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Presentacion

JORGE COSTA DELGADO, INMACULADA HOYOS SANCHEZ
Y JOSE LUIS MORENO PESTANA

El cuerpo concita creciente interés en las ciencias humanas y en la filosofia. Aunque seria
un error creer que el interés filoséfico por el cuerpo procede de una moda pasajera. El cuerpo
acompaiia la reflexion filoséfica desde sus inicios: al hilo de una polémica, Platén comparé a
la filosoffa con la gimnasia y condend como cosméticos a los pseudosaberes. Una teoria de
la salud, y pegada a ella, una divisién sexual del trabajo, pero también una reflexién acerca
de la belleza, subyace a la argumentacién platdnica. Esos tres planos (conocimiento, politica
y estética) en lo que al cuerpo atafie, imponen una reflexion especifica. Tal fue el objetivo
de nuestro VII Congreso de la Sociedad Académica de Filosofia que se celebré del 27 al 29
de mayo de 2015 en la Universidad de Cadiz. Porque, efectivamente, la epistemologia, la
ética y la estética, desde Aristételes a Judith Butler pasando por Spinoza y Gabriel Marcel,
reflexionando sobre las neurociencias, sobre el aborto o sobre el rock, construyeron y cons-
truyen filosoffas del cuerpo: a veces en didlogo, otras en confrontacion. Sobre todas ellas, y
sobre las que se formularon alli mismo, versan las aportaciones que tiene ante si el lector.

La conferencia inaugural del profesor Jean-Frangois Braunstein, invitado al congreso,
abre la presente publicacién. A continuacién, se han respetado las mesas temdticas en las
que se organizaron las ponencias, dedicadas a la relacién del cuerpo con el alma, el arte,
la epistemologia, la moda, la politica, la salud y la tragedia. Por dltimo, se incluyen las
aportaciones de dos de los talleres que se celebraron: “Cuerpo, espacio publico y performa-
tividad: discutiendo con Hannah Arendt y Judith Butler” y el “XII Taller de Eticas Aplicadas
DILEMATA: Cuerpo, norma, mercado”.

Tuvimos la oportunidad de acoger en este congreso a alrededor de ciento ochenta ponen-
tes, procedentes tanto de Espafia como de distintos lugares de Europa y América. La convo-
catoria fue todo un éxito y, al mismo tiempo, un reto que tratamos de afrontar de la mejor
manera posible. Para ello contamos con la inestimable ayuda de compafieros y compaiieras
que nos ayudaron a moderar las distintas mesas y del alumnado que colaboré en tareas de
organizacion. Les estamos enormemente agradecidos. Queremos hacer una mencién especial
a Carmen Pérez Rodriguez y a la Escuela de Danza de la UCA, que tan amablemente se
ofreci6 a representar un hermoso espectaculo en el Museo de Céadiz. También a la Univer-
sidad de Cadiz, que nos cedi6 sus aulas durante los tres dias.

Este congreso se dedicé a la memoria de Rocio Orsi Portalo, muy querida compafiera de
nuestra Sociedad a quien la muerte le sorprendié oficiando como tesorera.
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La «pierre noire» et la «bulle de savon».
Réflexions sur le corps au XXle siecle

The «Black stone» and the «Soap bubble».
Thoughts on the Body in the 21st century

La «piedra negra» y la «pompa de jabon».
Reflexiones sobre el cuerpo en el siglo XXI

Resumen: Michel Foucault ha transformado
nuestra vision del cuerpo. Asi como Judith Butler,
muchos han querido hallar en €l la idea de que
“los cuerpos son construidos”. La utopia queer o
la extrana enfermedad mental de la amputoma-
nfa dan cuenta de dicha desmaterializacion del
cuerpo. Foucault sonaba efectivamente con un
cuerpo “pompa de jabon”. Esta visién “neo-dua-
lista”, muy bien descrita por Ian Hacking, puede
llevar hasta un gnosticismo despectivo por la
“carne” insignificante que es nuestro cuerpo. Pero
para Foucault, en El nacimiento de la clinica, el
cuerpo es también una “piedra negra”, opaca e
impenetrable. Las reflexiones de Canguilhem o la
pintura de Bacon nos permiten superar manifies-
tamente la brutal oposicién entre un “cuerpo espi-
ritual”, enteramente construido”, y un “cuerpo
material”’, simplemente dado.

Palabras clave: Foucault, cuerpo, Canguilhem.

JEAN FRANCOIS BRAUNSTEIN"

Abstract: Michel Foucault transformed our
vision of the body. Many, such as Judith Butler,
have been willing to find in Foucault the idea
according to which “bodies are constructed”.
Such a dematerialization of the body finds an
echo in the queer utopia or that puzzling men-
tal disorder known as Apotemnophilia. Foucault
indeed dreamt of a body conceived as a “soap
bubble”. That “neo-dualistic” vision, well-des-
cribed by Ian Hacking, might even result in a
Gnosticism that despises the meaningless “meat”
our body is made of. But the body also represents
for Foucault, in The Birth of the Clinic, a “black
stone”, opaque and impenetrable. Canguilhem’s
ideas, or Bacon’s paintings, surely allow one to
go beyond the crude opposition drawn between a
“spiritual body”, entirely made up, and a “mate-
rial body”, merely given.

Keywords: Foucault, body, Canguilhem.

On a souvent dit que le XXe siecle avait été « le siecle du corps ». C’est le titre d’un
tres beau recueil de photographies en noir et blanc, de 1900 a 2000, d’Edward Weston a

Fecha de recepcion: 29/06/2016. Fecha de aceptacion: 02/10/2016.

*  Profesor de la Université Paris 1 Panthéon Sorbonne. Sus lineas de investigacion son la Filosofia francesa
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Brassai, de Leni Riefenstahl a Cindy Sherman'. Mais c’est aussi le point de vue de I’historien
Jean-Jacques Courtine dans son introduction au dernier tome, consacré au XXe siecle, de la
monumentale Histoire du corps, qu’il a dirigée avec Alain Corbin et Georges Vigarello : « le
XXe siecle a inventé théoriquement le corps », et I’auteur de citer d’abord la psychanalyse,
puis I’anthropologie de Marcel Mauss et ensuite la phénoménologie de Merleau-Ponty?.
Enfin, pour que cette révolution du corps s’accomplisse, il ajoute qu’il fallait deux éléments :
d’une part les luttes féministes des années 1970 autour de I’avortement et du slogan : « notre
corps nous appartient » et d’autre part « le travail de Michel Foucault » qui a mis en avant
« les pouvoirs qui s’exercent sur la chair [...] dans I’horizon historique de la longue durée »3.

L’idée la plus courante serait donc que I’histoire du corps au XXe siecle est celle d’une
libération des interdits et des répressions. On parle alors volontiers, a la suite du socio-
logue Jean Maisonneuve, d’un « corporéisme », largement influencé par Wilhelm Reich
: cette « ostentation du corps » comme « objet sensible et sensuel » manifeste depuis les
années 1970, s’inscrirait dans une sorte de « Retour de Dionysos »*. Il est deés lors curieux
d’associer cette perspective a I’oeuvre de Foucault quand on sait combien celui-ci a pu
critiquer ce qu’il appela la trop évidente « hypothese répressive », a laquelle il reconnait
avoir un temps succombé, selon laquelle la sexualité aurait ét€ de plus en plus réprimée
par I’ordre capitaliste. Il ironise sur cette prophétie qui fait rapprocher « la révolution et
le bonheur ; ou la révolution et un corps autre, plus neuf, plus beau ; ou encore la révo-
lution et le plaisir»>.

Certes 1’ceuvre de Foucault est au coeur de cette révolution du corps que nous avons
vécue, et c’est sans doute en tant qu’organisateur d’un séminaire Foucault a la Sorbonne
que José Luis Moreno Pestafia m’a fait I’honneur de m’inviter a venir parler devant vous.
Mais elle I’est d’une maniere beaucoup plus ambivalente qu’il n’y parait. On a pu a bon
droit, dans un livre récent, estimer que 1’ceuvre de Foucault est une « pensée du corps »°.
Le terme de corps, au singulier ou au pluriel, est bien présent du début a la fin de 1’ceuvre
foucaldienne, mais les assertions de Foucault sur ce sujet semblent bien souvent mobiles,
voire méme contradictoires. Une seule chose me semble devoir étre siire, il ne s’agit pas
pour Foucault de « libérer le corps » ni méme « les corps ».

Sans doute aussi n’a-t-on pas lu la totalité de I’ceuvre de Foucault sur cette question avec
la méme attention. C’est pour souligner ces points de vue apparemment contradictoires de
Foucault sur le corps que j’ai choisi pour titre de ma communication deux images, qu’on ne
peut guere imaginer plus antithétiques, celle de la « bulle de savon » et celle de la « pierre
noire », qui ont toutes deux été employées pour évoquer le corps. Je les ai bien siir trouvées
toutes deux sous la plume de Michel Foucault.

1 Ewing, A, Le siecle du corps, Paris, Editions de La Martiniere, 2000.
2 Courtine, JJ., « Introduction » en : Corbin, A., Courtine J.-J., Vigarello, G. (eds.) : Histoire du corps, t. 3, Les
mutations du regard. Le XXe siecle, Paris, Editions du Seuil, 2006, p. 7.

3 Ibid.,p.9.
4 Maisonneuve, J., « Le corps et le corporéisme aujourd’hui », en : Revue frangaise de sociologie, 1976, 17-4, pp.
551-571,p. 551.

5  Foucault, M., La volonté de savoir, Paris, Gallimard, 1976, p. 14.
6 Sforzini A., Michel Foucault. Une pensée du corps, Paris, P.U.F., 2014.
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Mon corps, « topie » impitoyable

Un des textes les plus curieux dans lequel Foucault évoque la question du corps est une
conférence radiophonique datant de 1966, longtemps oubliée, qui a été republiée pour la
premiere fois en 2009 sous le titre : « Le corps utopique »’. Dans un style qui lui est tres
inhabituel, avec certaines résonances phénoménologiques, Foucault évoque, en premiere
personne, les sentiments que lui inspire son corps. Un sentiment d’enfermement d’abord :
« mon corps, c’est le contraire d’une utopie, ce qui n’est jamais sous un autre ciel, il est le
lieu absolu, le petit fragment d’espace avec lequel, au sens strict, je fais corps. Mon corps,
topie impitoyable [...]. Et c’est dans cette vilaine coquille de ma téte, dans cette cage que
je n’aime pas qu’il va falloir me montrer et me promener ; a travers cette grille qu’il faudra
parler, regarder, étre regardé ; sous cette peau croupir. Mon corps c’est le lieu sans retour
auquel je suis condamné »8. Foucault retrouve ainsi tout naturellement la vieille image pla-
tonicienne du corps comme prison de I’ame. Un sentiment de dégoiit ensuite. Cette prison
dans laquelle il est enfermé, ne le révolte méme pas, elle lui répugne : « mais tous les matins,
méme présence, méme blessure ; sous mes yeux se dessine 1’inévitable image qu’impose
le miroir : visage maigre, épaules voiitées, regard myope, plus de cheveux, vraiment pas
beau »°.

Ce sont les tentatives pour sortir de ce corps prison, auquel on ne peut en fait pas échap-
per, qui sont a I’origine, selon Foucault, de la création des « utopies » de toutes sortes. Le
« prestige » de 1’utopie tient a cela précisément qu’elle est « un lieu hors de tous les lieux,
mais un lieu ol j’aurai un corps sans corps, un corps qui sera beau, limpide, transparent,
lumineux, véloce, colossal dans sa puissance, infini dans sa durée, délié, invisible, protégé,
toujours transfiguré »'9. C’est cette utopie d’un corps incorporel qui est sans doute « la plus
indéracinable dans le cceur des hommes »!'. Foucault évoque ensuite une autre utopie qui
permettrait « d’effacer les corps », celle du « pays des morts », notamment dans la civili-
sation égyptienne : que sont les momies, ou aussi les masques mycéniens, sinon « 1’utopie
du corps nié et transfiguré »'? ? Enfin ['utopie « la plus obstinée et la plus puissante » qui
peut permettre d’oublier le corps est celle de I’ame, « le grand mythe de I’ame »'3. L’utopie
de I’ame donne une image de ce que pourrait étre un corps enfin « glorieux », un nouveau
corps remplacant ce corps dans lequel nous sommes emprisonnés : « elle est belle mon ame,
elle est pure, elle est blanche [...]. Elle durera longtemps mon ame, et plus que longtemps,
quand mon vieux corps ira pourrir »'4. Et Foucault de conclure : « Vive mon ame ! C’est
mon corps lumineux, purifié, vertueux, agile, mobile, tiede, frais ; c’est mon corps lisse,
chatré, arrondi comme une bulle de savon »!3. Lisse, chatré, arrondi, c’est cela le corps

7  Foucault, M., Le corps utopique suivi de Les hétérotopies, Paris, Lignes, 2009. Une premiere édition sous forme
audio avait été publiée sous le titre Utopies et hétérotopies (Ina-Mémoires vives, Paris, 2004).

8 Ibid., p.9-10.

9 Ibid., p. 10.

10 Ibid.,p. 10.

11 Ibid..,p. 10.

12 Ibid.,p. 11.

13 Ibid..,p. 11.

14 Ibid.,p. 12.

15 Ibid.,p. 12.
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idéal. II est une bulle de savon, ce qui nous rappelle d’ailleurs la vision qui était celle du
psychologue Gustav Fechner dans son Anatomie comparée des anges, au début du XIXe
siecle : Fechner décrivait les anges comme des corps dépouillés de leurs inégalités et donc
ayant « la forme parfaite » d’une « sphere »'¢. Ces corps subtils des anges étaient pour lui
des « yeux devenus libres »!7, qui se servent de la lumiere pour s’exprimer, comme des
bulles de savon : « comme la pellicule d’une bulle de savon, la peau de 1’ange est, en soi,
extrémement tendre, fine et translucide, et n’est sans doute elle méme que le produit d’une
condensation [...]. Les anges n’ont donc besoin que de contracter et d’étirer leur peau a leur
guise en certains endroits et, de ce fait, ainsi se concentrer ou se diluer, comme la bulle de
savon, selon le principe bien connu des physiciens, des couleurs spectrales, pour produire
les modulations chromatiques qui sont nécessaires a leur langage»'s.

Voila I’idéal, pour Foucault comme pour Fechner : que nos corps disparaissent et
deviennent des bulles de savon ... Il me semble que c’est dans le sens de cette évaporation
du corps et de 1’oubli de sa matérialité qu’a été bien souvent lu Foucault.

Des corps construits par les pouvoirs

Cette réverie autour d’un évanouissement du corps pourrait sembler étrange chez un
auteur qui a renouvelé I’histoire de la médecine ou de la psychiatrie en se plongeant dans les
archives des corps malades. C’est pourquoi nous aurons aussi a parler, tout a I’heure, d’une
autre image, celle de la « pierre noire », que Foucault utilise pour évoquer le corps dans la
Naissance de la clinique. Mais il est certain que la conception du corps foucaldien qui a ren-
contré le plus d’écho dans la culture de la fin du XXe siecle est celle qui est exposée dans les
ceuvres du milieu des années 1970, notamment dans Surveiller et punir (1975) et la Volonté
de savoir (1976). 1l s’agit alors d’établir que le corps est faconné par le pouvoir, ou plus
exactement que « les » corps sont transformés et disciplinés par « les » pouvoirs : ¢’est dans
Surveiller et punir que Foucault développe 1’idée centrale d’une « technologie politique du
corps »°. Il y aurait un lien direct entre pouvoir et corps : « ce qu’il y a d’essentiel dans tout
pouvoir, c’est que son point d’application, c’est toujours, en derniere instance, le corps. Tout
pouvoir est physique et il y a entre le corps et le pouvoir politique un branchement direct »0.
Le pouvoir ne s’applique pas sur la conscience ou la représentation des sujets mais directe-
ment sur les corps eux-mémes : « ce que je cherche, c’est a essayer de montrer comment les
rapports de pouvoir peuvent passer matériellement dans 1’épaisseur méme des corps, sans
avoir a étre relayés par la représentation des sujets »*!'. Ces « disciplines » s’appliquent au
corps d’une maniere précise et discréte et non pas « déchainée » ; la « microphysique du
pouvoir » repose sur une connaissance finie et détaillée du corps humain.

16 Fechner, G., Anatomie comparée des anges, Paris, Editions de I’éclat, 1997, p. 29.

17 Ibid.,p.22.

18 Ibid.,p.34.

19 Foucault, M., Surveiller et punir. Naissance de la prison, Paris, Gallimard, 1975, p. 31.

20 Foucault, M., Le Pouvoir psychiatrique. Cours au Collége de France, 1973-1974, Paris, Gallimard-Seuil, 2003,
p.-8sq.,p. 15.

21 Foucault, M., « Les rapports de pouvoir passent a I’intérieur des corps » en : Foucault, M., Dits et écrits, t. 111,
1976-1979, Paris, Gallimard, 1994, p. 231.
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La méme idée d’une capacité de transformer les corps est au coeur de « I’anatomo-poli-
tique du corps humain » présentée dans La volonté de savoir. Alors que la « biopolitique
des populations » mettra en place, depuis le milieu du XVIIle siecle, des « mécanismes
régulateurs » des populations, ce pole du « pouvoir sur la vie », mis en place des le XVIle
siecle, « a été centré sur le corps comme machine : son dressage, la majoration de ses apti-
tudes, 1’extorsion de ses forces, la croissance parallele de son utilité et de sa docilité, son
intégration a des systemes de contrdle efficaces et économiques, tout cela a été assuré par
des procédures de pouvoir qui caractérisent les disciplines »22.

C’est cette idée de « corps dociles », historiquement construits et susceptibles d’étre
transformés par les pouvoirs qui va surtout étre retenue de la legcon de Foucault : les corps
ne sont pas donnés, ils sont le résultat de 1’histoire, des luttes et des stratégies de pouvoir
ou plus largement de la culture. C’est évidemment autour du « genre » et de la lecture
de Foucault par Butler que ces emprunts seront les plus évidents et les plus puissamment
transformateurs de la société. C’est a La volonté de savoir que Butler se réfere lorsqu’elle
souligne que « Foucault nous met en garde contre 1’usage de la catégorie de sexe comme
une « unité fictive ...(et un) principe causal »23. Et Butler poursuit : « pour Foucault, le
corps n’est « sexué » en aucun sens précis du terme avant d’étre pris dans un discours qui
donne corps a une certaine « idée » de sexe naturel ou essentiel. Le corps ne prend sens
dans le discours qu’en situation de pouvoir. La sexualité est une organisation historiquement
singuliere du pouvoir, du discours, des corps et de I’affectivité. C’est a ce titre que Foucault
considere », selon Butler, « que la sexualité produit « le sexe » comme un concept artificiel
qui reproduit et dissimule en effet les relations de pouvoir responsables de sa genese »*.
Contre Julia Kristeva Butler se sert de Foucault pour dire qu’il faut « revenir de 1I’illusion
d’un corps vrai au dela de la loi » : il n’y a pas de « corps naturel », « le corps construit par
la culture sera alors libéré non par un retour vers son passé naturel ou ses plaisirs originels,
mais vers un futur ouvert et plein de possibilités»>>. Butler va tres loin en ce sens puisqu’elle
estime que les corps sont transformables a volonté. Selon elle, Foucault permet de « démon-
trer que les catégories fondamentales de sexe, de genre et de désir sont les effets d’une
certaine formation de pouvoir »?¢ : plus encore, il faut comprendre que c’est le « genre », le
sexe ressenti, et les « performances de genre » qui produisent le sexe. Le corps est produit
par des discours performatifs.

Cette idée que les corps sont en un sens engendrés par les discours est bien illustrée
dans les champs de la « body politics » ou du « body criticism », comme cela apparait par
exemple dans le recueil de textes classique de Margaret Lock et Judith Farghar, Au-dela
du corps propre : le corps n’est plus un donné, « les corps et les vies sont profondément
informés par la culture, le discours et la politique »*’ , « les corps sont toujours déja infusés
par I’idéologie »*¢, « les corps ne peuvent étre réduits a quelque niveau universel organique

22 Foucault, M., La volonté de savoir, Paris, Gallimard, 1976, p. 183.
23 Butler, J., Trouble dans le genre, Paris, La Découverte, 2005, p. 196.
24 1Ibid., 196.

25 1Ibid., 198.

26 Ibid.,p.53.

27 Ibid.,p. 12.

28 Ibid., p. 109.
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premier par rapport a la culture et a I’histoire » sont quelques unes des formules récurrentes
des introductions a ces textes. Certains auteurs, pourtant féministes, comme Susan Bordo,
qui a travaillé notamment sur « le poids des corps » et les régimes alimentaires, discutent
pourtant cette vulgate. Bordo déplore ainsi que le corps soit chez Butler enticrement « tex-
tualisé » : elle souligne les « effacements » de la matérialité du corps au profit du nouveau
« paradigme de la plasticité »*°. Selon elle une telle interprétation de Foucault est tout a fait
inexacte car il n’existe aucun « antibiologisme » de Foucault. De méme, dans un article
remarquable, I’historienne du Moyen Age Caroline Bynum cite avec approbation une amie
qui s’étonne que dans les études féministes : « le corps se dissolve dans le langage. Le corps
qui mange, qui travaille, qui meurt, qui a peur - ce corps n’est simplement pas 1a »3'. Je ne
reviendrai cependant pas sur les theses de Butler et sur ces débats qui sont bien connus et
qui ne laissent pas indifférent.

Ce qui m’intéresse plutdt, dans la lignée de 1’'image de la bulle de savon, c’est le
caractere de dématérialisation radicale qu’entraine une telle réflexion, quoique Butler s’en
défende. Ainsi elle écrit Bodies That Matter » (traduit en frangais, Des corps qui comptent)
pour réfuter 1’idée de ceux dont elle estime qu’ils s’adressent a elle avec condescendance :
« si je persistais a croire que les corps étaient en un certain sens construits, peut-tre était
ce parce que je pensais réellement que les mots avaient a eux seuls le pouvoir de fagonner
des corps a partir de leur propre substance linguistique ? [...]Si je soutenais que les genres
étaient performatifs, cela pouvait signifier que je croyais que chacun, a son réveil, examinait
le contenu de son placard ou de quelque espace plus vaste, et y choisissait le genre de son
choix, qu’il revétait ensuite pour la journée avant de le ranger a sa place le soir venu »2.

Ce serait ce serait 2 ce type de critiques S a ce type de critiques que Butler aurait voulu
répondre dans Bodies That Matter : 1a question que I’on s’attend a lui voir poser est celle de
la « matérialité » du corps. Mais en mé€me temps on ne peut qu’étre surpris par la premiere
phrase du livre, trés explicite : « j’ai commencé a écrire ce livre en essayant d’examiner
la matérialité du corps mais je me suis bientdt apercu que la pensée de la matérialité me
déportait invariablement vers d’autres domaines. Malgré tous mes efforts de discipline je
ne parvenais pas a rester sur ce sujet »3. Et en fait de « matter », de matiere, elle reconnait
elle-méme qu’elle n’évoque que le second sens, elle traite des corps qui « signifient » et
non pas de la « matérialité des corps » qu’elle se refuse a penser.

L’amputomanie ou le corps a la demande

Pour illustrer cette dématérialisation du corps je souhaiterais évoquer un peu plus en
détail, comme une sorte de symptome, 1’oeuvre de I’inventeur du concept de « genre », le

29 Lock, M., Farqhar, J., ed., Beyond the Body Proper, Durham-London, Duke University Press, 2007, p. 2, 12,
109.

30 Bordo, S., Unbearable Weight: Feminism, Western Culture, and the Body, Berkeley-Los Angeles, University of
California Press, 2003, p. 246.

31 Bynum, C., « Why All the Fuss about the Body ? A Medievalist’s Perspective », Critical Inquiry, 22,1995, pp.

1-33,p.21.
32 Butler,J., Des corps qui comptent, Paris, Editions Amsterdam, 2009, p. 12.
33 Ibid.,p. 11.
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psychologue et sexologue John Money, fondateur de la célebre Gender Identity Clinic de
Johns Hopkins, qui me semble particulierement symptomatique de ce mouvement vers la
dématérialisation. Ses travaux ont depuis été tres contestés, aux Etats Unis puis en France,
pour d’autres raisons, la fameuse « affaire David Reimer », sur laquelle je ne reviendrai pas.
Pourtant des historiennes féministes aussi respectées qu’Anne Fausto-Sterling soulignent
I’importance de Money dans I’émergence du genre. Un ouvrage trés élogieux a été récem-
ment consacré a Money sous le titre The Man Who Invented Gender3*. C’est sous sa plume
qu’apparait en effet le terme de genre dans les années 1950 et c’est dans le livre Man and
Woman (1972) que John Money et sa collaboratrice Anke Ehrardt « popularisent 1’idée que
le sexe et le genre sont des catégories séparées : le sexe renvoie a des attributs physiques
et est déterminé anatomiquement et physiologiquement. Le genre est vu par eux comme
une transformation psychologique du soi, la conviction interne que 1’on est soit male soit
femelle (I’identité de genre) et les expressions comportementales de cette conviction »¥.
Le sociologue frangais Eric Fassin résume fort bien le sens qu’il convient de donner a cette
invention du genre chez Money : « pour John Money, qui participe d’une vision progressiste
de la science instituée apres la Seconde guerre mondiale en réaction contre les dérives bio-
logiques, c’est bien I’éducation qui fait ’homme ou la femme »3. Le sexe est une donnée
biologique, le genre est un acquis culturel, indépendant des données du sexe biologique.
Les deux ne coincident pas nécessairement et, dans le cas d’une divergence, c’est I’aspect
culturel qui est le plus important. Telle est effectivement, sous une forme treés résumée, la
these de John Money, qui sera reprise et popularisée par le psychanalyste Robert Stoller dans
son livre de 1968 Sex and Gender. Le « sexe » réel, objectif, et le « sentiment de genre »,
subjectif, sont désormais théoriquement déconnectés.

Ce que je voudrais remarquer, et qui n’a a ma connaissance jamais été noté, toujours
dans la perspective de la question du corps, c’est que Money est aussi |’ « inventeur » d’une
nouvelle maladie mentale, qu’il va qualifier d’ « apotemnophilie » et qui deviendra plus
célebre sous le nom d’amputomanie. Dans un article fondateur de 1977 Money décrit le
trouble trés étonnant qu’éprouveraient ceux qui estiment que tel ou tel de leur membre ne
leur appartient pas vraiment, qu’il est « en trop », et qui souhaitent donc, pour aller mieux,
se faire amputer de ce membre pourtant parfaitement sain®’. Il pourra s’agir d’un ou de
plusieurs doigts, d’un ou de plusieurs bras ou jambes. Il semble a ces malades que cette
partie de leur corps leur est étrangere et qu’ils doivent s’en débarrasser pour étre enfin eux-
mémes. Il n’y avait pas de nom pour une telle affection dans les nomenclatures médicales
et Money propose donc de la nommer, d’apres des racines grecques, « apotemnophilie »,
amour (philie) de I’amputation (apotemnein).

34 Goldie, T., The Man Who Invented Gender. Engaging the Ideas of John Money, Vancouver-Toronto, UBC Press,
2015.

35 Fausto-Sterling, A., Sexing the Body. Gender Politics and the Construction of Sexuality, New York, Basic
Books, 2000, p. 3.

36 Fassin, E. , « U’empire du genre. L’histoire politique ambigué d’un outil conceptuel », en : L’Homme, 2008/3 n°
187-188, pp. 375-392, p. 375.

37 Money, J., Jobaris, R., Furth, G., « Apotemnophilia: Two Cases of Self-Demand Amputation as a Paraphilia »,
Journal of Sex Research 13,no0.2 (1977), pp. 115-25.
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1l faut certes étre trés prudent quant a la prévalence originelle de ce trouble. Dans I’article
en question Money se base sur seulement deux cas d’hommes s’étant adressés a lui, dans son
service de Johns Hopkins, pour une telle demande d’amputation volontaire d’un membre sain.
Le moins que I’on puisse dire est que 1’échantillon est réduit, d’autant que 1’un de ces patients
n’a été connu que « par téléphone et par courrier ». Plus étonnant encore d’un point de vue
déontologique, il faut noter que 1’'un des co-auteurs de cet article avec Money, Gregg Furth, est
un psychanalyste qui avoua lui-mé&me qu’il désirait des son plus jeune dge se faire amputer de
la jambe droite. Furth tentera par la suite par deux fois de se faire amputer au Mexique avant de
trouver un médecin en Ecosse, Robert Smith, qui veuille bien accepter de 1’opérer. Malheureu-
sement pour Furth les autorités sanitaires écossaises interdirent entre temps ce type d’opération.

Tout cela est d’une certaine maniére anecdotique et I’on sait que Money est un amateur
de « curiosa » médico-sexuelles : ce ne serait que I’un des nombreux cas de « paraphilies »
qu’il collectionnait a travers ses ouvrages. Mais le probleme est que I’amputomanie, une fois
« lancée », a commencé a se répandre de maniere quasi épidémique, comme bien d’autres
«maladies mentales transitoires ». En ce sens le philosophe Ian Hacking, qui est 1’'un des
rares a s’étre intéressé a cette maladie, a pu noter que I’amputomanie est sans doute la
premiere maladie liée a I'Internet. En effet, dans la vie « réelle », il y a fort peu de chances
pour que deux personnes estimant urgent de se faire couper une jambe en parfait état se
rencontrent et s’échauffent a 1’idée de cette amputation. Il n’y a que sur le net qu’il est pos-
sible a des personnes souffrant de ce trouble de se reconnaitre et d’entrer en relations, voire
méme a des personnes se sentant « mal dans leur peau » de se dire : je ne vais pas bien, je
ne sais pas ce qui m’arrive, mon corps ne me convient pas, mais voila maintenant je sais,
I’apotemnophilie est ma maladie. On rencontrera alors d’autres amputomanes, des médecins
préts a les opérer et des systemes de sécurité sociale qui s’interrogeront pour savoir si ces
opérations doivent étre prises en charge par la collectivité. Pour peu que 1’on soit déja versé
dans I’expérience des modifications corporelles diverses, comme les tatouages, infibulations
ou autres scarifications, la voie sera encore plus facile a suivre et I’amputomanie pourra
apparaitre comme la suite naturelle de ces expériences de modification corporelle. Il y a la,
comme 1’a noté Ian Hacking, un « effet de boucle » propre aux sciences humaines : celles-
ci en créant de nouvelles catégories, par exemple psychiatriques, comme I’amputomanie,
« fabriquent des gens » (make up people) qui vont se désigner pour remplir ces cases. Si on
dispose d’une catégorie nosologique, de « malades » qui s’organisent pour faire reconnaitre
ce syndrome, par exemple en la faisant insérer dans le DSM, un chirurgien pour pratiquer
I’opération, un organisme de sécurité sociale pour la rembourser, on y est : I’amputomanie
existe et I’amputation volontaire d’'un membre sain sera un traitement a ce trouble.

Si I’on passe outre le caractere tres restreint des observations de Money il faut noter que
la ressemblance avec les questions posées par le transsexualisme est assez claire. Le grand
antipsychiatre Thomas Szasz en avait eu I’intuition lorsque, s’opposant aux opérations des
transsexuels, il s’était posé la question, avant I’épidémie d’amputomanie : « que se passe-
rait-il si un homme allait voir un chirurgien orthopédique, lui disait qu’il se sent comme un
droitier emprisonné dans un corps ambidextre et demandait au médecin de lui couper son
bras gauche pourtant en parfaite santé ? »3%. Méme sentiment de malaise diffus autour de la

38 Szasz,T., « Male and Female Created He Them », New York Times, June 10, 1979.
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question de I’identité, méme proposition d’une solution chirurgicale radicale et irréversible,
méme mise en avant de quelques cas fortement médiatisés qui jouent un réle d’entrainement.
Pour I’instant I’amputomanie a eu moins de succes que le transsexualisme et ont peut espérer
que ce succes restera limité.

Mais, au dela de cette démonstration par I’absurde de I’emprise médicale sur nos vies
et nos désirs, il y a un autre aspect qui nous intéresse ici. L’amputomanie met en évidence
le postulat, le plus souvent inexprimé, qui est au cceur de la plupart des débats sur le genre.
L’idée est que seule compte notre conscience d’étre ceci ou cela, I’idée que ce membre est
en trop pour nous, par rapport a ce que nous estimons devoir étre notre « vrai » corps. De
méme il nous semble que nous sommes ou homme ou femme, ou queer, ou autre, et que c’est
cette volonté, cette identité, qui doit déterminer ce qu’est notre corps. Notre désir d’étre ceci
ou cela est seul juge, le corps n’a qu’a suivre, avec au besoin 1’aide de la médecine et de la
chirurgie. Le succes assez improbable de cette maladie émergente qu’est I’amputomanie est
le signe que ce que n’acceptent plus bon nombre de nos contemporains, ¢’est que notre corps
soit tout simplement déja la, dans sa matérialit€, homme ou femme, blond ou brun, grand
ou petit, gros ou maigre, sain ou malade, dans sa simple contingence et dans sa finitude. Si
je désire étre un homme, une femme, un amputé ou quoi que ce soit d’autre, peu importe ce
dont témoigne notre corps matériel, avec ses imperfections et son inéluctable contingence.

Néo-dualisme

On peut en effet soutenir a bon droit que la pensée contemporaine se caractérise par une
séparation de plus en plus radicale entre I’ame et le corps. Comme 1’a bien vu le philosophe
canadien Ian Hacking —qui donna il y a quelques années au College de France un cours sur
« Le corps et I’ame au début du XXIe siécle »— « notre corps, sous I’effet de toute une série
de nouvelles technologies, devient radicalement autre. Nous redevenons cartésiens, disso-
ciant I’ame du corps, qui apparait presque comme un objet extérieur a nous» 3%». Un certain
nombre de pratiques : greffes, mort cérébrale, marché des organes vivants, changement
de sexe, amputomanie, médecine génétique, stocks génétiques en Islande, performances
artistiques, ou cyborgs nous conduisent a faire de notre corps un objet, ou un ensemble
d’objets, dont il nous est possible de disposer a volonté. Les corps sont désormais a notre
disposition et nous disposons, selon Hacking, de « corps néo-cartésiens en morceaux »*.
Pieces de rechange (Spare Parts) est d’ailleurs le titre d’un ouvrage récent de 1’anthropo-
logue Lesley Sharp sur les greffes d’organes*'. Il semble méme que 1’on aille plus loin que
Descartes puisque celui-ci ne méprisait pas le corps auquel il consacrait tout le volume du
traité De [’homme. Mais dans les débats contemporains sur le genre, le transsexualisme ou

39 Hacking, I., «Résumé du cours 2003-2004 au College de France. Le corps et I’ame au début du XXIe siecle »,
Site du College de France : https://www.college-defrance.fr/media/ianhacking/UPL2883502379452881562
Hacking2003_2004.pd

40 C’est le titre d’un article de Ian Hacking, « Our Neo-Cartesian Bodies in Parts », Critical Inquiry, Vol. 34, N°.
1 (Autumn 2007), pp. 78-105.

41 Sharp, L., Strange Harvest. Organ Transplants, Denatured Bodies and the Transformed Self, Berkeley-Los
Angeles-London, University of California Press, 2006.
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I’amputomanie on voit a I’ceuvre un véritable indifférence pour le corps qui n’a qu’a suivre
la volonté : seuls comptent les désirs ou les identités, les personnalités et les consciences.

L’individu se percoit comme le propriétaire d’un corps radicalement étranger et modi-
fiable, dont il peut jouer a volonté. C’est aussi le point de vue qu’illustre un autre canadien,
cinéaste mais aussi ancien étudiant de Marshall Mac Luhan a Toronto, David Cronenberg,
fasciné par les modifications corporelles, les cicatrices et les tatouages. Dans ses premiers
films, comme Videodrome, les corps sont déformés, éventrés, reconstruits. Cronenberg
joue sur les limites entre I’intérieur et I’extérieur des corps qu’il estime indissociables,
réversibles : « Il reste toujours étonnant, a mes yeux, que tout le monde puisse se mettre
d’accord sur la beauté d’une femme, mais que beaucoup seraient dégofités par le méme
corps en rayons X, ou auraient la nausée s’ils voyaient le méme corps durant une opération
chirurgicale [...]. Nous n’avons pas une esthétique totale dans la mesure ot nous n’assumons
pas I’intérieur de nos corps et la compréhension des organes et de leur fonctionnement »*2.
Il faut selon lui s’intéresser a la « nouvelle chair » offerte par la technologie (« longue vie a
la nouvelle chair ! » est le mot d’ordre dans Videodrome) et aux nouveaux types de plaisir
qu’elle peut procurer, notamment a travers de nouveaux orifices sexuels qu’il est possible
de fabriquer. Emblématique de cette recherche est son adaptation étonnante, profondément
dérangeante et troublante, de Crash, le chef d’ceuvre d’un autre auteur contemporain qui a
mis le corps postmoderne au centre de son ceuvre, James Graham Ballard. Ce méme Cronen-
berg est bien conscient de la dimension philosophique de son approche puisqu’il reconnait :
« je deviens tres cartésien, vous savez. Descartes était obsédé par le schisme entre 1’ame et
le corps, et comment I’un est lié a I’autre »*. Pour ces deux auteurs, Cronenberg et Ballard,
I’expérience la plus étonnante de notre temps est celle de ces reconstructions de corps tout
a la fois lisses, désincarnés mais aussi fortement érotisés par les blessures qu’ils s’infligent
dans des accidents soigneusement planifi€s.

Au-dela de I’exemple extréme de I’amputomanie et des fictions affolantes de Cronenberg
ou Ballard, il existe bien d’autres pratiques corporelles contemporaines de masse qui mani-
festent cette volonté de donner un sens a un corps qui n’en a pas. On connait I’engouement
pour une chirurgie esthétique extrémiste qui vise a transformer radicalement des corps. On
pourrait donner des exemples qui relevent de la sociologie du corps et je crois savoir que
José Luis Moreno Pestafa travaille sur la question des « fat studies », de 1’anorexie, si
répandue en Occident, qui manifeste une véritable peur du corps et un refus corrélatif de
la sexualité.

On ne peut aussi que constater I’engouement actuel pour le tatouage et les modifica-
tions corporelles dans une bonne partie de la jeunesse du monde développé, a laquelle les
philosophes n’ont pas assez réfléchi, alors que d’autres, sociologues ou écrivains, y ont été
plus attentifs. Foucault, dans la conférence citée plus haut, voyait dans le tatouage un des
moyens de donner une signification au corps en le faisant entrer « en communication avec
des pouvoirs secrets et des forces invisibles »: « le masque, le signe tatoué, le fard déposent
sur le corps tout un langage énigmatique, tout un langage chiffré, secret, sacré, qui appelle
sur ce méme corps la violence du dieu, la puissance sourde du sacré ou la vivacité du désir.

42 Cronenberg, D., Entretiens avec Serge Grunberg, Paris, Les Cahiers du Cinéma, 2000, p. 106.
43 Sammon, P. M., « David Cronenberg. Article and interview», Cinefantastique, 10 : 4, Spring 1981, 22.
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Le masque, le tatouage, le fard placent le corps dans un autre espace, ils le font entrer dans
un lieu qui n’a pas de lieu directement dans le monde, ils font de ce corps un fragment
d’espace imaginaire qui va communiquer avec l'univers des divinités ou avec ’univers
d’autrui » % . Ce sont des opérations « par lesquelles le corps est arraché a son espace propre
et projeté dans un autre espace »*. Comment mieux dire que le tatouage permet d’échapper
a la radicale contingence du corps, a son insignifiance initiale. Mais en 1966, lorsque Fou-
cault y faisait allusion, ce phénomene n’était encore guere répandu, alors qu’il est devenu
aujourd’hui massif dans les sociétés développées ou justement il n’y a plus de religions pour
justifier le corps ou nous faire attendre sa résurrection comme « corps glorieux ». Au dela
d’une recherche assez vaine de la singularité, quand on sait le répertoire limité des tatoueurs,
il est surtout question de donner du sens a un corps qui sans cela resterait muet, insignifiant,
contingent. Notre corps doit dire quelque chose, doit signifier « notre » personnalité et ne
pas étre un corps quelconque indifférent a notre « identité » personnelle.

Gnosticisme

Un autre exemple de changement des attitudes a 1’égard du corps qui mériterait réflexion
est celui de I’engouement extraordinaire et en tres rapide augmentation pour la crémation
en Occident. Au dela de ses justifications écologiques ou de ses motifs simplement écono-
miques, on peut sans difficulté y discerner une véritable horreur du corps, sous sa forme la
plus impure, celle du cadavre et de son pourrissement. Le corps doit désormais disparaitre,
se volatiliser au moment de la mort et ne plus subsister lorsque la conscience le quitte. Ce
n’est pas par hasard que cette pratique de la crémation a toujours été pratiquée dans des
sociétés comme les sociétés hindouiste ou bouddhiste qui n’attachent pas une importance
essentielle aux enveloppes corporelles. Un écrivain comme Michel Houellebecq est I’'un des
rares a avoir relevé ce phénomene massif pour le condamner comme « anthropologiquement
impie ». Dans la Carte et le territoire le personnage nommé Houellebecq a demandé a « ne
pas étre incinéré, mais tres classiquement enterré. « Je souhaite que les vers dégagent mon
squelette », précisait-il, s’autorisant une notation personnelle dans un texte de facture par
ailleurs tres officielle ; « j’ai toujours entretenu d’excellentes relations avec mon squelette,
et je me réjouis qu’il puisse se dégager de son carcan de chair » »*. Il est approuvé en
cela par un autre personnage assistant aux obseques qui estime qu’il est « en quelque sorte
anthropologiquement impie de disperser les cendres d’un étre humain dans les prairies, les
rivieres ou la mer »*7.

Il serait sans doute possible d’aller plus loin et de penser que notre corps n’est désor-
mais plus seulement per¢gu comme une machine, un outil a notre service, selon un schéma
néo-dualiste, mais plutét comme quelque chose qui nous fait honte. Plus que d’étre a notre
disposition, il semblerait que notre corps aujourd’hui nous dégoiite. Ce que notre société ne
supporte plus c’est que notre corps soit simplement la, et que nous y soyons nécessairement
liés. On connait ’image qu’employait le jeune Aristote, encore tres platonicien, pour dési-

44 Foucault, M., Le corps utopique suivi de Les hétérotopies, Paris, Lignes, 2009, p. 15.
45 TIbid., p. 16.

46 Houellebecq, M., La carte et le territoire, Paris, Flammarion, 2010, p. 317.

47 TIbid.,p.3.
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gner le rapport de I’ame au corps : leur relation évoquait pour lui le supplice tyrrhénien ou
un prisonnier était lié a un cadavre. Le corps est pour nous aussi ce cadavre répugnant, avec
qui 1’on ne supporte plus de devoir vivre. Il s’agit 1a d’un véritable retour au gnosticisme,
a cette interprétation qui voit dans le corps la marque du mal, de la corruption de I’homme.

On retrouve cette idée dans toutes les réflexions autour de tous les trans- ou post-huma-
nismes. C’est ce que notait il y a déja longtemps Giinther Anders, avec ses remarques sur la
« honte prométhéenne » que I’homme peut éprouver face aux machines si parfaites qu’il a
fabriquées. Face a ces machines, ’homme semble si mal congu, si fragile. Il a honte de son
origine naturelle, contingente et imparfaite. Dans L’obsolescence de I’homme, le personnage
qu’observe Anders dans une exposition de machines « a honte d’étre devenu plutdt que
d’avoir été fabriqué. Il a honte de devoir son existence - a la différence des produits qui,
eux, sont irréprochables parce qu’ils ont été calculés dans les moindres détails - au processus
aveugle, non calculé et ancestral de la procréation et de la naissance. Son déshonneur tient
donc au fait d’«étre né», a sa naissance qu’il estime triviale (exactement comme le ferait le
biographe d’un fondateur de religion) pour cette seule raison qu’elle est une naissance. Mais
s’il a honte du caractere obsolete de son origine, il a bien siir également honte du résultat
imparfait et inévitable de cette origine, en I’occurrence lui-méme »*3.

Ces remarques annoncent bien siir le le mépris que les prophetes du post-humain
éprouvent pour I’imperfection de notre corps lorsqu’ils la comparent a la perfection des
puces en silicium de I’ordinateur. Notre corps c’est ce que William Gibson, auteur de
Neuromancien et inventeur du cyberpunk, appelle avec mépris le monde de la « viande » :
« le corps, c’était de la viande »*°. Son héros s’efforce de résister a cet appel de la viande
lorsqu’il I’entend encore : « la viande, lui disait une partie de lui-méme, c’est la viande qui
parle, ignore-la »°.

Les autres théoriciens du posthumanisme sont eux aussi en ce sens des nouveaux gnos-
tiques : on retrouve le méme dégoiit pour la « viande » chez Hans Moravec ou Marvin
Minsky, qui remplaceraient volontiers le corps par des microprocesseurs. Pour Minsky « une
personne, ce n’est pas une téte, des bras et des jambes. C’est trivial. Une personne c’est
un tres grand multiprocesseur fait de millions de millions de petits composants qui sont
agencés comme des milliers de calculateurs [...]. La chose la plus importante a propos de
chaque personne ce sont les données, et parmi ces données les programmes qui sont dans le
cerveau. Et un jour vous serez capable de rassembler toutes ces données, de les mettre sur
un petit disque, et de les stocker pour des milliers d’années, et ensuite, en branchant tout
cela a nouveau vous serez vivant dans le quatrieme ou le cinquieme millénaire »°'. Voila
I’avenir radieux annoncé, le downloading de la conscience.

A la rigueur, si I’on devait sauver quelque chose de notre corps, cela ne pourrait étre
que le cerveau, qui ressemble déja tellement a une machine informatique. Auguste Comte
en avait eu le pressentiment lorsqu’il expliquait que notre cerveau est un organe tout a fait

48 Anders, G., L'obsolescence de I’homme, Paris, Editions de I’'Encyclopédies des Nuisances — Editions Ivrea,
Paris, 2002, p. 38.

49 Gibson, W., Neuromancien, Paris, La Découverte, 1985, p. 9.

50 Ibid.,p. 181.

51 Minsky, M., « How Computer Science Will Change Our Lives », Nara Conference on Artificial Life (1996) en :
Hayles, N. K., How We Became Posthuman, Chicago-London, University of Chicago Press, 1999, p. 244-245.
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exceptionnel, « le seul qui ne peut étre remplacé », celui qui a la plus grande longévité
aussi : notre cerveau pourrait, selon lui, « user deux corps, et peut-étre trois »2. Et Comte de
conclure : « le corps est un simple soutien du cerveau », il n’existe il n’existe qu’en fonction
de son utilité pour le cerveau, qui est le seul organe vraiment digne de notre Humanité>. Le
cerveau est d’ailleurs un organe tellement particulier qu’il récupére bon nombre des carac-
teres de I’ame, dont son immortalité : il existe une véritable immortalité cérébrale, ce que
Comte nomme « I’immortalité subjective ». Tant qu’il y a des cerveaux vivants qui gardent
le souvenir de leurs prédécesseurs, il n’y a pas a proprement parler, de mort. Au XXe siecle
cette idée d’une pérennité des cerveaux sera reprise par des savants comme les époux Vogt
en Allemagne, qui envisagerent de créer un véritable culte autour de leur « Panthéon des
cerveaux » et qui affirmaient que I’homme devient, et de plus en plus, « ein Hirntier », un
animal cérébral>*. C’en sera alors fini de la misere corporelle.

La « pierre noire » du corps

Il semble donc qu’une certaine lecture de Foucault est au diapason d’un courant néo-
dualiste, voire gnostique, qui considere le corps comme inessentiel ou défectueux. Mais
les réflexions de Foucault sur le corps ne se réduisent pas aux ceuvres des années 1970
et aux lectures qui ont pu en étre faites. D’ailleurs, méme dans ceux de ses textes qui ont
été les plus utilisés dans un sens qui tend a faire des corps des effets du pouvoir, Foucault
tient a souligner que reconnaitre le caractere historique du sexe n’implique pas « nécessai-
rement 1’élision du corps, de I’anatomie, du biologique, du fonctionnel »*°. Foucault, au
moins d’un point de vue programmatique, est clair, il ne s’agit pas de faire une « histoire des
mentalités » : « le but de la présente recherche est bien de montrer comment des dispositifs
de pouvoir s’articulent directement sur le corps, sur des corps, des fonctions, des processus
physiologiques, des sensations, des plaisirs »%.

C’est cependant dans les premieres ceuvres de Foucault, comme Naissance de la cli-
nique, qui ne sont certes pas les plus fréquentées par les « body criticists », que s’impose la
présence massive, matérielle, du corps. Dans Naissance de la clinique le corps est loin de
n’étre qu’une construction ou un langage. Il existe méme sous sa forme la plus répulsive,
la moins humanisée, qui est celle du « cadavre » et c’est pourtant de ce cadavre que vient
la lumiere de la connaissance du vivant. Le corps devient en effet accessible au « regard
médical moderne » grice a I’émergence de 1’anatomie pathologique et Foucault reprend
avec enthousiasme le mot d’ordre qui fut celui de Bichat : « ouvrez quelques cadavres et
vous verrez aussitot disparaitre 1’obscurité que la seule observation n’avait pu dissiper »*’.
C’est I’ouverture des cadavres, dont la décomposition laisse a voir 1’individualisation des

52 Comte, A., « Lettre a Audiffrent du 22 juin 1855 », Correspondance générale et confessions, t. VIII., 1855-
1857, Paris, Editions de 'EHESS-Vrin, 1990 p. 64.

53 Comte, A., Systeme de politique positive, t. 1V, Paris, Carilian-Goeury et Victor Dalmont,1854, p. 36.

54 Cf.Hagner, M., Des cerveaux de génie. Une histoire de la recherche sur les cerveaux d’élite, Paris, Editions de
la Maison des sciences de I’homme, 2008.

55 Foucault, M., La volonté de savoir, Paris, Gallimard, 1976, p. 200.

56 Ibid., p. 200.

57 Bichat, X., Anatomie générale, avant-propos, citado en : Foucault, M., Naissance de la clinique. Une archéolo-
gie du regard médical (1963), Paris, P.U.F., 1975, p. 149.
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tissus et leur comparaison possible, qui fournit a I’analyse de type idéologique un modele
«indépassable», plus complet que celui qui est offert par la chimie ou les mathématiques
: « la décomposition idéologique ne peut étre que la répétition dans la conscience du méde-
cin de celle qui sévit dans le corps du malade»®. Il commente cette découverte de maniere
poétique : « la nuit vivante se dissipe a la clarté de la mort »*°. Plus précisément c’est le
corps énigmatique qui s’ouvre a la connaissance grace a la mort : « la mort, au contraire,
ouvre 2 la lumiere du jour le noir coffre des corps »%.

Grace a la théorie tissulaire de Bichat le «regard médical» peut s’arréter et insister sur le
corps du malade, ses organes mais surtout ses « membranes », c’est-a-dire ses tissus. Quand
Foucault définit ce regard comme un « regard loquace » c’est « parce que ce regard a cette
particularité d’entendre un langage au moment ou il pergoit un spectacle»®'. Foucault veut
dire par la que la « grammaire des tissus » élaborée par Bichat impose une nouvelle spa-
tialisation du corps. Le Traité des membranes invente une «lecture diagonale du corps, qui
se fait selon des nappes de ressemblance anatomique, qui traversent les organes, les enve-
loppent, les divisent, les composent et les décomposent, les analysent et en méme temps les
lient »%2. Mais il ne s’agit en aucun cas avec cette notion de regard loquace d’affirmer que
les corps ne sont que langage, Foucault souligne au contraire que le modele condillacien de
« décomposition » et de « composition » des tissus doit permettre de retrouver finalement
un réel dont « I’armature est elle-méme dessinée d’apres le modele du langage»©3.

Au-dela de Bichat c’est I’ceuvre de Broussais qui permettra au corps d’exister vérita-
blement pour I’Ecole médicale de Paris sans un espace idéal des maladies en arriere-plan.
Broussais, que Foucault réévalue complétement, a fixé pour son époque le « dernier élément
de la maniere de voir », il achevé la constitution du « regard médical moderne »%. Alors
que Bichat ne se pronongait pas sur I’étre méme de la maladie, Broussais, dans son combat
continuel contre I’ « ontologie» médicale, réduit radicalement 1’espace causal des maladies a
I’espace local des « organes souffrants ». Le corps, rien que le corps, il n’existe pas d’ « enti-
tés morbides » générales, pas méme de maladies a proprement parler, seulement des « cris
des organes souffrants ». On connait I'impératif que Broussais assigne au médecin dans
un passage fameux de 1’Examen de la doctrine médicale généralement adoptée de 1816 :
« formez un tableau aussi vrai qu’animé du malheureux livré aux angoisses de la douleur
; débrouillez moi, par une savante analyse, les cris souvent confus des organes souffrants ;
faites moi connaitre leurs influences réciproques ; dirigez habilement mon attention vers le
douloureux mobile du désordre universel qui frappe mes sens afin que j’aille y porter avec
sécurité le baume consolateur qui doit terminer cette scene déchirante, alors j’avouerai que
vous €tes un homme de génie »%.

58 Foucault, M. Naissance de la Clinique. Une archéologie du regard médical,p. 131.

59 Ibid., p. 149.

60 Ibid., p. 170.

61 Ibid., p. 108.

62 Ibid.., p. 130.

63 Ibid.., p.96.

64 Ibid..,p. 197.

65 Broussais, F. J. V., Examen de la doctrine médicale généralement adoptée, Paris, Méquignon-Marvis, 1816, p.
179-180.
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Le symptome devient signe, dans la mesure ou il n’y a plus d’essence de la maladie
derriere le symptdme, qu’il conviendrait d’interpréter : la maladie est donnée la dans un
signe sans arriere-plan : « désormais le signifiant (signe et symptome) sera entierement
transparent pour le signifié qui apparait, sans occultation ni résidu, en sa réalit€¢ méme»%°.
Foucault résume cette nouvelle « maniere de voir » de I’Ecole de Paris par « le changement
infime et décisif qui a substitué la question : «Qu’avez-vous?» par quoi s’inaugurait au
XVIlIe siecle le dialogue du médecin et du malade avec sa grammaire et son style propres,
cette autre ol nous reconnaissons le jeu de la clinique et le principe de tout son discours :
«Ou avez-vous mal 7»%7.

C’est dans ce contexte qu’apparait I’autre image par laquelle Foucault désigne le corps,
celle de la « pierre noire ». La nouvelle clinique s’aide de ce que Foucault appelle des
« mythes épistémologiques » (structure alphabétique de la maladie, réduction nominaliste
de I’étre de la maladie, modele chimique de 1’analyse, regard sensible et concret du médecin
pensé sous la notion de « coup d’ceil » médical) pour « pénétrer dans de nouveaux espaces,
ou la visibilité s’épaissit, se trouble, ou le regard se heurte a des masse obscures, a d’impé-
nétrables volumes, a la pierre noire du corps »%. Quelques pages plus loin il retrouve les
mémes mots : «I’age de Bichat » est celui ol « I’expérience clinique s’arme pour explorer
un nouvel espace, ’espace tangible du corps, qui est en méme temps cette masse opaque ol
se cachent des secrets, d’invisibles 1ésions et le mystere méme des origines »%°.

Parler de pierre noire, c’est donc insister sur une présence insistante, pesante, énigma-
tique qui est celle du corps et que le nouveau regard médical tente de dévoiler. Pierre noire,
masse opaque, mystere des origines, le moins que I’on puisse dire est que pour Foucault le
corps est loin d’étre devenu transparent, plastique et malléable a volonté. Méme si la clinique
s’efforce de dévoiler ses mysteres, il semble qu’il ait gardé toute son impénétrabilité, voire
méme sa sacralité.

Le corps comme « donné » et comme « produit »

C’est d’ailleurs ce que 1’on pourrait déplorer dans cette approche du corps par Foucault :
une situation de « ou bien / ou bien ». Ou bien un corps-bulle de savon, léger et transparent,
ou bien un corps-pierre noire, massif et opaque. Une telle approche nous semble trop radi-
cale dans un sens ou dans I’autre et on pourrait alors étre tenté de trouver une vision plus
équilibrée du corps, notamment dans 1’ceuvre de Georges Canguilhem. Georges Canguilhem,
bien que médecin, ou parce qu’il est médecin, a justement fort peu écrit sur le sujet du corps
alors que toute son ceuvre est consacrée a la question de la norme, a celle de la santé et de
la maladie. Il n’a que rarement écrit sur le corps, qui n’est pas un probleme médical en tant
que tel, sauf dans son article sur La santé. Concept vulgaire et question philosophique, qui
date de 1988. Ce qui fait 1’originalité du « corps vivant » par rapport a la machine, c’est
qu’il est « cet existant singulier dont la santé exprime la qualité des pouvoirs qui le consti-
tuent en tant qu’il doit vivre sous imposition de taches, donc en relation d’exposition a un

66 Tbid.,p. 90.
67 Tbid.,p. XIV.
68 Tbid.,p. 118.
69 Tbid.,p. 123.
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environnement dont il n’a pas d’abord le choix. Le corps humain vivant est ’ensemble des
pouvoirs d’un existant ayant capacité d’évaluer et de se représenter a lui-méme ces pou-
voirs, leur exercice et leurs limites»’. Mais ce corps n’est pas seulement I’ensemble de ces
« pouvoirs », il n’est pas que construit : « ce corps est, a la fois, un donné et un produit.
Sa santé est, a la fois, un état et un ordre. Le corps est un « donné », dans la mesure ol
il est un génotype, effet a la fois nécessaire et singulier des composants d’un patrimoine
génétique. Sous ce rapport la vérité de sa présence au monde n’est pas inconditionnelle.
Il advient parfois des erreurs de codage génétique qui, selon les milieu de vie, peuvent ou
non déterminer des effets pathologiques » 7! . Mais le corps est aussi un produit « dans la
mesure ou son activité d’insertion dans un milieu caractéristique, son mode de vie choisi
ou imposé, sport ou travail, contribue a faconner son phénotype, c’est-a-dire a modifier sa
structure morphologique et partant a singulariser ses capacités »72. Le corps est un donné,
une chose et un produit, une signification.

Le corps n’est pas qu’un artefact mais ce n’est pas non plus qu’une chose. C’est une
chose mais qu’il est en notre pouvoir de modifier, dans certaines limites. C’est ce carac-
tere de « chose » du corps qu’a trop souvent oublié la réflexion phénoménologique sur le
corps, au travers du theme de la chair. Comme le note le phénoménologue Jocelyn Benoist,
collegue et ami de 1’Université de Paris 1 : « si la phénoménologie a quelque chose de par-
ticulier a dire du corps [...] c’est que le corps n’est pas une chose. Or il y a dans cette idée
quelque chose de tout a fait problématique ». En effet « il est tout a fait essentiel au corps
(si ce mot doit signifier ce qu’il signifie ordinairement) qu’il puisse toujours aussi étre une
chose, et méme qu’il le soit toujours»”. La « Chair », comme 1’avaient aussi noté Deleuze
et Guattari, est « pour Husserl et beaucoup de ses successeurs » un moyen de « continuer
le travail de taupe du transcendant dans I’immanence elle-mé&me »74.

skkok

De ce point de vue il semble que certains artistes aient mieux compris ce double caractere
du corps : transformable et déformable dans une certaine mesure mais pas escamotable ou
disponible a volonté, matériel mais aussi doté de signification. Je pense bien slr a Francis
Bacon qui a tout a la fois compris que les corps, qui « crient » et sont défigurés, sont de
la « viande », de la pure matiere, mais qu’ils ne sont pas méprisables pour autant, qu’ils
ont méme une dimension spirituelle. Cette « viande » a au contraire chez lui une sorte de
dimension religieuse : « J’ai toujours été trés touché », disait-il dans ses entretiens avec
David Sylvester, « par les images relatives aux abattoirs et a la viande, et pour moi elles
sont liées étroitement a tout ce qu’est la Crucifixion. C’est siir, nous sommes de la viande,
nous sommes des carcasses en puissance. Si je vais chez un boucher, je trouve toujours

70 Canguilhem, G. « La santé : concept vulgaire et question philosophique », en : Canguilhem, G., Ecrits sur la
médecine, Paris, Editions du Seuil, 2002, p. 58-59.

71 Ibid., p.59.

72 Ibid., p.59.

73 Benoist, J., « Phénoménologie », en : Marzano, M., Dictionnaire du corps, Paris, P.U.F., 2007, p. 710.

74 Deleuze, G., Guattari, F., Qu’est-ce que la philosophie ?, Paris, Editions de Minuit, 1991, p. 48.
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surprenant de ne pas &tre 1, a la place de I’animal»?. Ce que Deleuze commente alors: « ce
que la peinture de Bacon constitue, c’est une zone d’indiscernabilité, d’indécidabilité, entre
I’homme et I’animal. [...] Cette zone objective d’indiscernabilité, c’était déja tout le corps,
mais le corps en tant que chair ou viande. [...] Pitié pour la viande ! Il n’y a pas de doute, la
viande est 1’objet le plus haut de la pitié de Bacon, son seul objet de pitié, sa pitié d’Anglo-
Irlandais. [...] La viande n’est pas une chair morte, elle a gardé toutes les souffrances et pris
sur soi toutes les couleurs de la chair vive. Tant de douleur convulsive et de vulnérabilité,
mais aussi d’invention charmante, de couleur et d’acrobatie Bacon ne dit pas « pitié pour
les bétes », mais plutdt tout homme qui souffre est de la viande [...]. Le peintre est boucher
certes, mais il est dans cette boucherie comme dans une église, avec la viande pour Cruci-
fié »70. Une « viande spirituelle », peut-étre est-ce en définitive cela, notre corps ...
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Resumen: En el presente trabajo exploraremos la
hipétesis de que el uso de sustancias psicodélicas
pueda ampliar nuestras facultades de representa-
cion y, por ende, nuestras facultades morales. De
este modo, recogeremos el testigo que Giinther
Anders nos tiende en La obsolescencia del hom-
bre, cuando sefiala que “en la medida en que
queramos que no todo se eche a perder, la deci-
siva tarea actual consiste en la educacion de la
fantasia moral.” Antes de plantear esta cuestion,
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Reflexiones sobre el desnivel prometeico
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Abstract: In this paper we explore the hypothesis
of psychedelics widening our representational
faculties and, hence, our moral faculties too. In
this way, we will deal with the problem posed
by Giinther Anders on Die Antiquiertheit des
Menschen in which he asserted that “inasmuch
as we want everything not to go bad, the critical
present task is the education of moral fantasy”.
Before exposing this issue, we will reflect on the
andersian idea that raises it, the promethean gap,
in order to examine the adequacy of our approach.
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Que la humanidad estd afectada por una ceguera del apocalipsis es la sentencia que
Giinther Anders lanza en La obsolescencia del hombre. Nos hallamos en un punto en que la
Técnica se ha constituido en sujeto de la Historia. La produccion de la bomba —dispositivo
que podria suponer la absoluta aniquilacién tanto de la humanidad, cuanto de la vida tal y
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como la conocemos— supone un punto de inflexion, un antes y un después en nuestra historia.
Pero lo sorprendente es que aparentemente no estamos demasiado preocupados —proporcio-
nalmente preocupados— por una posibilidad que es real e incluso probable en cierto grado:
nuestra propia autoaniquilacién mediante las armas nucleares. Ante este estados de cosas,
Anders se interroga respecto a las raices de tal ceguera y cree encontrar —parte— de la res-
puesta en lo que él denomina desnivel prometeico'. Este desnivel refiere a un desfase entre
nuestras facultades (hacer, pensar, imaginar, sentir, asumir responsabilidad), dado que cada
una de ellas opera en una escala y una magnitud particular; y mds alla de esos limites, la
facultad no es operativa, no es sensible a las variaciones de magnitud. Lo vemos claramente
en el siguiente ejemplo:

Hoy podemos planificar y, con ayuda de los medios de aniquilacion producidos por
nosotros, llevar a cabo la aniquilacion de una gran ciudad. Pero imaginarnos ese
efecto, concebirlo, solo lo podemos hacer de manera muy deficiente. Y sin embargo,
lo poco que podemos imaginar, la borrosa imagen de humo, sangre y escombros,
es siempre demasiado grande si lo comparamos con el quantum minimo de lo que
somos capaces de sentir o de responsabilizarnos en la idea de la ciudad aniquilada?.

Ademds, hay algunos limites de las facultades que son inamovibles: “el volumen del hacer
y el pensar se puede ampliar ad libitum, mientras que la posibilidad de ampliar la imagina-
cién es incomparablemente menor; y la del sentir, en comparacion, parece ser claramente
inmdvil3. Esto afecta a la sincronia entre nuestras distintas facultades: la emocién parece
moverse tan lentamente que practicamente es lo que se mantiene constante a lo largo de la
historia; es el escenario sobre el cual narramos nuestros productos e ideas continuamente cam-
biantes. Asi mismo, nuestras facultades de representacion van a remolque de la produccion. La
produccién avanza tan rdpidamente que no nos da tiempo a representdarnosla correctamente.
A nadie pasa desapercibido hoy en dia el hecho de que esto supone una gran amenaza para
la humanidad: la destruccion del medio ambiente, la posibilidad de crear una inteligencia
artificial que acabe con el hombre, los problemas que podrian ocasionar los transgénicos,
la cuestion de la energia nuclear... Todas estas amenazas son fruto de unas capacidades
tecnoldgicas enormes. El hecho de que tengamos dificultades para representarnos las conse-
cuencias de nuestra tecnologia y que apenas podamos dar una respuesta moral proporcionada
tiene que ver con el menor desarrollo de nuestras facultades representacionales y morales.

Resulta interesante traer a colacién una metdfora empleada por Anders al comienzo de
Sobre el exertitium necesario hoy: “en cuanto sentientes, atin nos encontramos en el rudimen-
tario estadio artesanal”. Esta metafora encierra dos connotaciones importantes: una, la falta
de sofisticacion de la tecnologia que empleamos en referencia a nuestro sentir; dos, el cardc-

1 Anders considera que el desnivel prometeico es una raiz de la ceguera que responde a una “particularidad
relativa a nuestro ser hombres” . Ademas, existen también otras raices, las histdricas, relativas a nuestro actual
ser asi. Estas otras raices son contingentes, forjadas por nuestra particular historia; pero no las abordaremos en
este trabajo, pues no son aqui centrales y hemos de centrar el planteamiento.

2 Anders, G., La obsolescencia del hombre. (Vol. 1) Sobre el alma en la época de la segunda revolucion industrial,
Valencia, Pre-textos, 2011, p. 256.

3 Ibid., p.259.
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ter de elaboracion artesanal que tienen nuestros sentimientos, apuntando precisamente a su
naturaleza de elaboracién individual. Lo cierto es que la humanidad posee una gran capacidad
tecnoldgica, pero la inmensa parte de ella tiene por objeto el mundo externo y no el interno.

(Seria posible que desde la tecnociencia nos revistiéramos de las herramientas necesarias
para poder mejorar nuestra fantasia moral? De este modo podriamos cumplir el requeri-
miento moral al que todo individuo parece estar obligado: realizar ejercicios de dilatacion
moral, hiper-extensiones de sus habituales capacidades de fantasia y de sentimiento®.
Maixime si no queremos que todo se eche a perder.

Ampliando nuestra fantasia moral

La pregunta por cémo sincronizar nuestras facultades se puede responder de dos mane-
ras: defendiendo la ralentizacién de la produccién o defendiendo la aceleracion de las
representaciones. Si entramos en la I6gica andersiana y aceptamos la independencia de los
fines de la tecnociencia y su instauracién como sujeto de la Historia, parece harto compli-
cado encontrar un resquicio desde el cual poder llevar a cabo esa ralentizacién. Si fuéramos
capaces de hacer esto, la técnica ya no seria sujeto de la Historia, sino que implicaria que
hemos vuelto a tomar las riendas. De alguna manera, esto es lo que nos propone Anders
al decirnos que si no podemos lograr una representacion satisfactoria, lo mejor es que nos
abstengamos de actuar.

La opcion alternativa, acelerar nuestras representaciones, recuerda al human engineering
que ya habia criticado anteriormente el autor:

Igualmente tiene claro [el autor] que su reto es un acto de violencia. De hecho, su
exigencia de que el hombre ha de ampliar de manera voluntaria sus capacidades
recuerda notablemente aquellas brutales y exageradas exigencias, que habia dibujado
y rechazado tan enérgicamente en el examen del Human Engineering. Pero no ve otra
salida. Las armas del agresor determinan las del defensor. Si nuestro destino es vivir
en un mundo (creado por nosotros mismos) que por su desmesura esquiva nuestra
imaginacion y nuestro sentir y, asi, nos amenaza mortalmente, tenemos que tratar de
adelantar y superar esa desmesura’.

La diferencia clave entre la ingenieria humana que Anders critica y la que propone como
necesaria se halla en el terreno de los valores: su propuesta de ampliacion de facultades
tendria como fin superar y adelantar a la produccion; objetivo diametralmente opuesto al
de la ingenieria humana que habia criticado. Si bien es cierto que el filésofo del apocalipsis
no llega a detallar cémo podria ser tal técnica, si que hace referencia a la mistica como un
“intento de procurarse, con la ayuda de técnicas de autotransformacion, accesos a situa-
ciones, regiones u objetos, de los que, de no ser asi, uno queda excluido.” A su juicio, la
mistica podria llevarnos a un despertar real de las facultades. Volveremos a esta cuestion
mds adelante.

4 Ibid., p.262.
5 Ibid., p.262.
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Dicho todo esto, estamos en disposicién de abordar nuestra propuesta en este ensayo;
a saber: que la experiencia inducida por las drogas psicodélicas y empatdgenas podria ser
una via vdlida para la ampliacién y aceleracién de las facultades de representacion y las
facultades morales.

Para sostener nuestra hipdtesis nos apoyaremos en dos elementos: el primero, estudios
cientificos que muestran los efectos altamente empdticos, de conexién con la naturaleza y
con el resto de seres —con el todo— que provocan algunas drogas; el segundo, las experiencias
en primera persona narradas por Alexander Shulgin, gran quimico y fester riguroso de todo
tipo de sustancias. No vamos a defender que una tnica experiencia con las drogas sea lo
suficientemente poderosa por si misma para provocar un cambio moral, pero si que defende-
remos que puede suponer un gran catalizador para este cambio si tras la experiencia reflexio-
namos sobre ella o si, previamente, dirigimos la experiencia hacia este tipo de cuestiones.

Partiendo de este punto, deseamos exponer primero los experimentos llevados a cabo por
Timothy Leary, quien realizé un importante estudio sobre la psilocibina, con reclusos de la
prisién estatal de Concord —Massachusetts, EE.UU.— entre los afios 1961 y 1963. EI expe-
rimento consistié en realizar varias sesiones de terapia psicoldgica, incluyendo el consumo
de esta droga en dos de ellas. Se pretendia evaluar la capacidad de la sustancia para modi-
ficar permanentemente la conducta de los reclusos una vez que fueran puestos en libertad,
apoyandose en la hipétesis de que la experiencia psicodélica puede ser catalizadora de un
profundo y duradero cambio moral en el individuo. Ademads de realizar el experimento en la
prisién, se pretendia hacer un seguimiento de los reclusos para ver cémo evolucionaban una
vez fueran puestos en libertad. Leary creydé encontrar una medida objetiva de lo que seria
un cambio moral: la tasa de reincidencia delictiva. Una baja tasa de reincidencia indicaria
que las facultades morales de los ex-reclusos habrian mejorado. Aunque Leary concluy6 en
aquella época una modificacién en la conducta de forma duradera, una revisién posterior
de los estudios®, llevada a cabo en los noventa, determiné que los datos fueron malinterpre-
tados, incurriendo en varios errores, de modo que, aunque se si que se observé un cambio
psicolégico tras la experiencia psicodélica, éste no habria perdurado en el tiempo como
Leary pretendié. Ahora bien, traemos este estudio a colacién porque hay dos hechos que son
Ilamativos: que los reclusos se abrieran a todo un abanico de nuevos sentimientos y que esto
se viera efectivamente reflejado en las escalas psicoldgicas de rasgos de la personalidad. En
este segundo punto no vamos a extendernos mds, pues no tenemos para ello espacio, pero
si que queremos sefalar que de las 18 escalas de personalidad que se emplearon con los
sujetos, éstos mostraron cambios que facilmente podrian ser interpretados como positivos
moralmente en 12 de ellas’.

Entrando ahora en los presupuestos del estudio de Leary, vemos que cuando se explica la
razén de ser de tal programa de investigacion, se sostiene que la psilocibina puede producir
un desapego o un estado de disociacién de los roles y juegos de la interaccion cotidiana,

6  Doblin, R., «Dr. Leary’s Concord Prison Experiment: A 34-Year Follow-Up Study», Journal of Psychoactive
Drugs, n° 30 (4), Octubre-Diciembre 1998.
Consultado en: http://www.maps.org/news-letters/v09n4/09410con.bk .html (15/01/2015).

7  Leary, T.; Metzner, R.; Presnell, M.; Weil, G.; Schwitzgebel, R; Kinne, S., «A new behavior change pattern
using psilocybin», Psychotherapy: Theory, Research and Practice, n° 2 (2), 1965, pp. 61-72.
Consultado en: http://www.psychedelic-library.org/leary2.htm (15/01/2015).
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de modo que se abre una nueva perspectiva sobre los comportamientos repetitivos o los
patrones de pensamiento y una via para la construccién de alternativas. La nocién de juego
resulta muy interesante para nuestro ensayo:

Un “juego” es cualquier secuencia aprendida de comportamiento con roles, reglas,
rituales, valores, lenguajes especializados y metas limitadas. Los juegos autodestruc-
tivos son mantenidos principalmente por la inhabilidad de reconocer las caracteristi-
cas y las reglas del juego en que uno estd involucrado, asi como por la incapacidad
de desapegar al yo de estas acciones; se mantienen a través de la falta de capacidad
instrumental (energia, conocimiento) para desarrollar exitosamente los juegos prefe-
ridos por uno mismo®.

Nos parece que es bastante sencillo trazar paralelismos entre esta definicién de juego y
parte del andlisis que realiza Anders sobre la condicién humana actual. Podria pensarse la
fragmentacion del sujeto y la dispersién como el juego autodestructivo en que nos hallamos
inmersos. Desde luego, es algo aprendido, con sus propias reglas, rituales, valores... y con
metas limitadas. De hecho, casi podria decirse sin metas: s6lo con medios, sin fines. Ademas,
la falta de capacidad instrumental operativa en forma de energia y conocimiento también es
algo que podemos identificar en el sujeto fragmentado.

Veamos ahora el caso de S.S., varén blanco de 48 afios que cumplia condena por robo,
falsificacion y fuga. Segtin se indica en el estudio, S.S. mostraba el tipico perfil de recluso
duro. Habia sido arrestado 30 veces anteriormente, siendo la primera de ellas a los 12 afios.
En su primera experiencia con la psilocibina parece que los resultados no fueron plenamente
satisfactorios. En la segunda, debido a su robusta complexion, se decidi6 aumentar la dosis.
Asi es como describe S.S. su propia experiencia:

En el momento cumbre del efecto de la droga tuve un terrorifico sentimiento de tris-
teza y soledad, y un sentimiento de gran remordimiento por los afios desperdiciados...
Me pareci6 que estaba llorando por dentro y senti como si las lagrimas estuvieran
llevandose todo. Y yo estaba hueco por dentro, con sélo un caparazon, estaba alli
viendo el tiempo detenerse. [...] Antes de tomar esta droga mis pensamientos siem-
pre parecian viajar en los mismos circulos, beber, apostar, dinero y mujeres y sexo,
como una vida fécil y supongo rdpida... Ahora mis pensamientos son inquietos y a
veces bastante confusos, pero todos son de una naturaleza honesta e inquisitiva. S¢é
lo que quiero ser y soy sincero en mi mente cuando digo que voy a intentar muy
tenazmente hacerlo realidad. [...] Hay una apertura de la mente, y también tienes un
mejor conocimiento de ti mismo y de la gente con la que estds en el grupo. Te sientes
mds libre para hablar de cosas de las que generalmente no hablas®.

Si bien es cierto que el contexto en que se realiza este experimento no se extrapolable
al reto que nos plantea Anders, también lo es que este tipo de testimonios vendrian a apo-

8  Ibidem.
9 Ibidem.
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yar la tesis de que es posible aumentar nuestras facultades morales, nuestra fantasia moral.
Este individuo parece estar experimentando nuevos sentimientos y teniendo nuevos pensa-
mientos, los cuales parecen acercarlo tanto a un mayor nivel de determinacién y bienestar
personal, cuanto a una mejor integracién en la sociedad. ;Y cémo trasladamos este tipo
de experiencias a la resolucién de los problemas que Anders nos plantea? Dirigiendo la
experiencia: preparando tanto el entorno en que ésta vaya a tener lugar, cuanto al individuo,
por ejemplo mediante introspeccidn previa a la experiencia e integracién posterior. El reto
técnico se halla aqui. A nuestro parecer, ya disponemos de las herramientas para ampliar
la fantasia moral, de lo que se trata ahora es de desarrollar una técnica que nos permita
emplearlas adecuadamente.

Por ejemplo, para evidenciar que una misma sustancia puede emplearse con fines dis-
tintos, podemos sefialar otro estudio. Entre 2004 y 2008 se llevo a cabo un ensayo con
pacientes de cdncer terminal cuya esperanza de vida era inferior a un afio'?. En este caso,
el uso de psilocibina tenfa como fin la superacién del miedo a la muerte y la ansiedad que
ésta les generaba. Fueron 12 los pacientes a los que se les administr6 el tratamiento, en un
entorno hospitalario supervisado; y fue todo un éxito. Las escalas de evaluacién psicoldgica
mostraron una reduccién de la ansiedad y una mejoria del estado de dnimo. Ademds, los
pacientes reportaron que tras la experiencia fueron capaces de examinar el impacto de la
enfermedad en sus vidas, las relaciones con su familia y amigos cercanos y de ganar cierto
sentido de seguridad ontoldgica. La experiencia con la psilocibina también les permiti6
manejar mejor su limitada esperanza de vida, pues obtuvieron nuevas perspectivas durante
el tratamiento. De hecho, Alicia Danforth, quien participé como asistente investigadora en
este estudio, relata que incluso hubo pacientes que después de la experiencia se dieron cuenta
de que muchas de las cosas que estaban haciendo con sus vidas eran incorrectas'!. Danforth
cree que la psilocibina es una herramienta que permite un cambio en la conciencia y que
ayuda a los sentimientos de conexién con lo divino y lo mistico. Por esto mismo, es una
herramienta capaz de ayudar a los pacientes terminales.

Hablaremos de un ultimo estudio que precisamente demuestra lo que Danforth sos-
tiene: las enormes capacidades que tiene la psilocibina particularmente para inducir lo que
podriamos llamar experiencias misticas. Es bien conocido el hecho de que durante siglos
esta sustancia se ha empleado con fines religiosos y precisamente por ello se disefié un
experimento en el que se suministrd esta droga a personas religiosas, pero que nunca habian
tenido contacto con este tipo de sustancias. El fin del experimento era determinar los efectos
tanto a corto como a largo plazo. En una primera fase, se realiz6 un seguimiento después
de la experiencia y pasados 2 meses. En una segunda fase, se realizé un seguimiento tras
14 meses.

Los primeros reportes de la experiencia fueron realizados transcurridas 7 horas tras la
administracién de la droga. Segun diversas escalas disefiadas para dar cuenta de la expe-

10 Grob, C., et. al, «Pilot Study of Psilocybin Treatment for Anxiety in Patients With Advanced-Stage Cancer»,
Arch Gen Psychiatry, n° 68 (1), 2011, pp. 71-78.
Consultado en: http://archpsyc.jamanetwork.com/article.aspx?articleid=210962 (15/01/2015).

11 MAPS, «Psilocybin and MDMA Therapy Explained by Dr. Alicia Danforth». Consultado en
http://www.maps.org/maps-media/multimedia-library/5286-psilocybin-and-mdma-therapy-explained-by-dr-
alicia-danforth (15/01/2015).
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riencia mistica y los estados de conciencia alterados, se concluyé que 22 de las 36 personas
tuvieron lo que se conoce como una experiencia mistica completa'?. Transcurridos ese par de
meses iniciales, los sujetos —recordemos que eran personas religiosas que, de hecho, partici-
paban frecuentemente en actividades religiosas o espirituales— manifestaron que esta expe-
riencia psicodélica tenia tanto significado espiritual como personal y, ademas, le atribuyeron
cambios positivos en su comportamiento y actitudes, los cuales también fueron observados
por terceras personas, que indicaron que se habian producido pequefios pero significativos
cambios en sus actitudes y comportamientos. Tras 2 meses, se comprob6 que la psilocibina
habia elevado las actitudes positivas, el estado de dnimo y las relaciones sociales. Ademas,
un 67% de las personas que participaron en el experimento afirmaron que la experiencia
era o bien la mds significativa de su vida o se encontraba entre las cinco primeras. Tras 14
meses, las escalas no diferfan significativamente: los resultados de la experiencia se habian
mantenido en el tiempo'3. Recordemos que el mismo Anders propone la mistica una posible
via para ampliar nuestras facultades y procurarnos acceso a regiones en las que, de otro
modo, nos hallariamos excluidos.

Ademds, hay un dato que resulta tremendamente interesante: una parte de los volun-
tarios que tomaron la droga se enfrenté a momentos de gran ansiedad, cosa que suele ser
frecuente. Dos personas compararon la experiencia con “estar en una guerra”. Obviamente,
esas personas tuvieron un mal viaje y, de hecho, indicaron que no querrian volver a repetirlo,
pero desde luego se puede afirmar que sintieron cosas que estaban totalmente fuera de su
alcance en un estado de conciencia no alterado. ;Qué ocurriria si este tipo de sentimientos
se buscaran a propdsito para poder acercarnos al horror? Miltiples cuestiones éticas surgen
al respecto y no es este el lugar donde responderlas; una vez mds, solamente queremos
mostrar el potencial que encontramos en estas sustancias para estimular la fantasia moral.

Por ultimo, deseamos citar una de las experiencias que Alexander Shulgin narra en su
obra PIHKAL (Phenethylamines I Have Known And Loved). Shulgin fue un excelente qui-
mico —murid a los 89 afios de edad, en junio de 2014— con una enorme curiosidad por las
sustancias psicoactivas. Dedicé toda su vida a la investigacién de todo tipo de drogas que €l
mismo disefiaba en su laboratorio personal y después probaba rigurosamente. Por ejemplo,
en los comentarios cualitativos respecto a la sustancia psicodélica 2-C-T-2, Shulgin escribe
lo siguiente bajo los efectos de 12mg:

No siento esto durante toda la hora, pero cuando lo hago es bastante pesado. Es
agradable confrontarse con ello. Estd bien sentir dolor. No puedes eliminarlo. Y estd
bien contactar con tus pozos de ira. Y todo ello deriva de la falta de reconocimiento.
Todo el machismo continuado, todas las luchas, las guerras, son medios para reclamar

12 Griffiths, R.; Richards, W.; McCann, U.; Jesse, R., «Psilocybin can occasion mystical-type experiences having
substantial and sustained personal meaning and spiritual significance», Psychopharmacology, n° 187 (3),
Agosto 2006, pp. 268-283.

Consultado en: http://csp.org/psilocybin/Hopkins-CSP-Psilocybin2006.pdf (15/01/2015).

13 Griffiths, R.; Richards, W.; Jonhson, M.; McCann, U.; Jesse, R., «<Mystical-type experiences occasioned by
psilocybin mediate the attribution of personal meaning and spiritual significance 14 months later», Journal of
Psychopharmacology, n° 22 (6), 2008, pp. 621-632.

Consultado en: http://www.ncbi.nlm.nih.gov/pmc/articles/PMC3050654/ (15/01/2015).
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atencion y desquitarse por no haberla tenido en la vida de uno. Estoy experienciando
mds profundamente que nunca antes la importancia de reconocer y honrar profun-
damente a cada ser humano. Y fui capaz de pasar por ello y resolver algunos juicios
sobre personas concretas'4.

Consideramos que esta experiencia revela una ampliacién de la facultad de sentir bas-
tante importante, ademds de haber sido aplicada exitosamente a la resolucion de problemas
personales.

Queremos recalcar una vez mds el hecho de que es necesario elaborar técnicas para
emplear correctamente estas sustancias, ademds de continuar con la investigacién sobre sus
efectos. Es importante seleccionar qué tipo de sustancias desarrollamos y cudl es el fin que
perseguimos: se trata de operar una transformacion en nuestras facultades de representacion
ayudados por la facultad de producciéon. Hemos de producir sustancias y técnicas que sirvan
a tales efectos. La mera produccién de drogas no lleva autométicamente a la produccién de
herramientas adecuadas. Los psicodélicos, asi como la experiencia psicodélica, son tan s6lo
medios para conseguir un fin. Por ello, aunque sean elaborados en el 4mbito de la produccion
tecnocientifica, escapan a su légica en tanto que ésta no contempla fin alguno mads alld de
la propia técnica.

Este enfoque es clave, pues obviamente no toda sustancia psicoactiva es vdlida para
nuestros propdsitos. De hecho, no hay sustancia alguna disponible legalmente hoy en dia
en nuestras farmacias que posibilite una expansién de la conciencia. El fin de la farmaco-
pea actual es el de crear individuos funcionales y, frecuentemente, disipar las emociones
y el sentir. Curiosamente, incluso en la industria ilegal de la droga se buscan actualmente
psicodélicos cuya accién sea cada vez mds corta para poder compatibilizar su uso con el
escaso tiempo libre que nos deja el trabajo. Este uso de las drogas nos recuerda a la famosa
novela de Huxley Un mundo feliz, donde éstas suponian simplemente una via de escape de
la realidad, pero no un motor mediante el cual poder operar una transformacién. En este
punto merece ser dicho que Huxley, a pesar de haber escrito esta distopia, consideraba que
en los psicodélicos se halla el poder de licuar la pegajosidad de nuestros lodos mentales.
Lo citamos por extenso:

Los imprecedentemente rdpidos cambios tecnolégicos y demograficos estdn aumen-
tando sin parar los peligros que nos rodean y, al mismo tiempo, estdn disminuyendo
sin parar la relevancia de los patrones de sentimiento y comportamiento impuestos
por su cultura a todos los individuos, gobernadores y gobernados. La extension, siem-
pre deseable, del adiestramiento en el arte de agujerear las vallas culturales es ahora
la mds urgente de las necesidades. ;Puede tal adiestramiento ser acelerado y mads
efectivo mediante un uso juicioso de los psicodélicos, fisicamente inofensivos, ahora
disponibles? Sobre la base de la experiencia personal y de la evidencia publicada,
yo creo que si. [...] Debemos descubrir, y descubrirlas muy pronto, nuevas fuentes

14 Shulgin, A.; Shulgin, A., PIHKAL. A chemical love story, Berkeley (California, USA), Transform Press, 2014,
p. 559. Se puede consultar el original (en inglés) en: http://www.erowid.org/library/books_online/pihkal/
pihkal040.shtml
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de energia para superar la inercia psicoldgica de nuestra sociedad, mejores disolven-
tes para licuar la pegajosidad de los lodos de nuestro anacrénico estado mental’.

Esta cita no sélo es importante por la visién que encierra, sino también por otro motivo:
Anders consideraba a Huxley entre aquellos que, a pesar de que nunca tuvieron la ambicién
de ser filésofos, lo son auténticamente y, ademads, “dejan muy atrds a los fildsofos profesio-
nales de su tiempo™!9. Y esto es especialmente relevante porque Anders no tenia una opinién
demasiado favorable a las drogas. Si bien es cierto que dedica escasas lineas a reflexionar
sobre ellas, también lo es que expresa contundentemente su opinion: las drogas son meros
medios de asimilacién. No es de extraflar que Anders tuviera esta imagen, pues a fin de
cuentas conocia bien los efectos del Veronal, el primer barbitirico comercializado, y con el
cual se atiborraba a Claude Eatherly'’. El punto que deseamos resaltar aqui es que entre las
sustancias psicoactivas hay una infinidad de efectos posibles; meter en el mismo cajén el
LSD y el Diazepam, por ejemplo, seria un grave error. Mientras que el primero expande la
conciencia y no genera adiccion, el segundo la contrae y si que crea adiccion. Y, a pesar de
ello, consumir LSD est4 totalmente prohibido desde hace décadas, mientras que el Diazepam
es masivamente recetado y consumido.

Antonio Escohotado entiende tal prohibicién dentro de lo que es la batalla por la mente
humana: “lo que se dirime es la capacidad del estado de cosas para mantenerse inmodifi-
cado, justamente gracias a sutiles o groseros sistemas de condicionamiento mental”'8. La
lectura que Escohotado hace del asunto es politica y econémica: cuando se refiere al estado
de cosas habla fundamentalmente de poder politico y econdmico. Pero podemos releerlo en
clave andersiana:

La gran apuesta del poder contemporaneo es mandar desde dentro, como controlador
cerebral. Y si no ha hallado peor ni mds ubicuo enemigo en esa empresa que ciertas
drogas es porque él mismo pretende influir sobre la conciencia con la misma inevi-
tabilidad que una droga'®.

Citemos ahora a Anders y el paralelismo serd claro:

Un esquema de sociedad sélo tiene éxito cuando conforma al hombre en su totalidad.
Sin embargo, una conformacién del hombre es total solamente cuando también son
modelados sus sentimientos®.

15 Huxley, A., «Culture and the individual», Playboy, 1963. Consultado en
http://www.psychedelic-library.org/huxcultr.htm (05/09/2015).

16 Anders, G., La obsolescencia del hombre. (Vol. Il). Sobre la destruccion de la vida en la época de la tercera
revolucion industrial, Valencia, 2011, p. 421.

17 Vid. Anders, G., El piloto de Hiroshima: mds alld de los limits de la conciencia, Barcelona, Paidés, 2010.

18 Escohotado, A., Historia general de las drogas, Madrid, Espasa-Calpe, 2008. p. 1156.

19 Ibid., pp. 1156-1157.

20 Anders, G., La obsolescencia del hombre. (Vol. 1I). Sobre el alma en época de la segunda revolucion industrial
Valencia, Pre-Textos, 2011, p. 296.
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Escohotado hace una lectura similar a la de Anders a la hora de considerar al hombre
actual: nuestra vida estd basada en un consumo masivo de evanescencias y trivialidades.
Aquellas cosas que nos son ofrecidas como sustanciales son realmente insustancialidades,
suceddneos de las cosas que existen por si mismas. A juicio de Escohotado, los psicodéli-
cos se mantienen prohibidos porque, debido a su naturaleza de verdaderas sustancias, son
capaces de sacar a la luz todo este mundo de cosas insustanciales.

La conclusién que podemos extraer es que debemos tomar las riendas, tal y como Anders
nos exhorta a hacer, sobre qué estados fenomenolégicos nos van a ser accesibles y cudles
no; deliberar sobre qué fines queremos perseguir con la produccién y el uso de todas las
sustancias psicoactivas. Ha de ser cada hombre quien disefie sus propias experiencias: no
podemos dejar, una vez mds, que nuestros viajes se conviertan meramente en cruceros. Nada
mds potente para arraigar una moral que una experiencia mistica o un fuerte sentimiento
ético. Y subrayamos la palabra arraigar: la finalidad del empleo de drogas es la de ampliar
las facultades de imaginacion y sentimiento, pero habrd de entrar en juego también la deli-
beracién para realizar la reflexiéon moral, las determinaciones de fines y medios.

Pero antes que todo eso hace falta un marco donde pudieran darse tales experiencias. Para
comenzar, seria necesaria la despenalizacién de determinadas sustancias. Ademads, también
seria necesario que hubiera cuidadosas investigaciones cientificas sobre la seguridad, los
posibles riesgos, efectos secundarios, etc. Incluso podriamos pensar en el diseflo de drogas
para estimular facultades particulares. Si bien es cierto que ninguna técnica es carente de
riesgos, consideramos que los psicodélicos han demostrado ser sustancias cuyo consumo
puede realizarse con bastante seguridad?'. Conjuntamente, ademds de los esfuerzos realiza-
dos en el dmbito tecnocientifico, corresponderia a otras disciplinas la elaboracién de saberes
y técnicas para guiar las experiencias y la reflexién. Neurdlogos, chamanes, psicélogos,
artistas, psiquiatras, fildsofos... muchos perfiles tendrian cabida en tales investigaciones vy,
de hecho, alrededor de las pocas organizaciones que hoy en dia tienen permitido estudiar
puntualmente este tipo de drogas podemos encontrar tal multidisciplinariedad. Se trataria,
pues, de poner a trabajar todas nuestras facultades al estilo de la human engineering, pero
con un fin bien definido.

Por supuesto, no solamente nos va a bastar en este complejo mundo con esta combina-
cion de fantasfa moral y deliberacién: hoy en dia hay un componente epistemolégico muy
importante en el ejercicio del juicio moral. Es necesario conocer el objeto sobre el cual
hemos de reflexionar y ésto resulta complicado en el seno de un sistema productivo y una
subjetividad altamente fragmentados. El limite podria no estar, pues, en que las facultades
morales no puedan formarse correctamente sus objetos, sino en que ya las mismas facul-
tades de cognicion se revelasen impotentes, dado que el objeto fuera tan complejo que, ni
aun teniendo a nuestro alcance todas las herramientas para conocerlo, pudiéramos llegar a
abarcar esa tarea. Este es un problema al que la misma ciencia ya se ve abocada en otros
ambitos, como por ejemplo en la meteorologia, donde se disponen de modelos predictivos,
pero la cantidad de datos a manejar es tan grande que sobrepasa nuestras capacidades (y,

21 No podemos entrar a considerar aqui los riesgos involucrados en el consumo de drogas. Tan sélo sefialaremos
que consideramos que Antonio Escohotado ofrece buenas y amplias argumentaciones sobre tal cuestion,
mostrando como precisamente la penalizacién es lo que mds dafio provoca en la salud de las personas que
deciden consumir drogas. Vid. Escohotado, A. Historia general de las drogas. Espasa-Calpe. Madrid. 2008.
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al menos de momento, también las de nuestras mdaquinas). Asi pues, un desarrollo de las
técnicas necesarias para comprender objetos altamente complejos también tendria que ir
aparejado al desarrollo de nuestra fantasia moral. No obstante, consideramos que es bastante
plausible que si se efectia una ampliacién de la fantasia moral, se pueda poner cierto freno
a la técnica y, como minimo, poder cumplir eso que Anders considera sensato: no hacer
aquello que no podamos representarnos con precision.
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WYXH and ZQMA
A reflection about the relationship between soul and body

Resumen: El siguiente articulo pretende arraigar
la relacién de alma y cuerpo en el suelo de la vida
préctica. En ese sentido cabe comprender esta
relacion en conexién con los momentos que salen
a relucir dentro del horizonte de la vida que habita
un mundo. Esta interpretacion, por lo tanto, con-
sidera el alma y el cuerpo no como dos sustancias
unidas, sino como dos momentos que constituyen
la referencia de la vida a su propio mundo a tra-
vés del dnimo. El cuerpo, por lo tanto, debe ser
comprendido a partir de su capacidad de servir y
el alma como el modo por el cual el cuerpo puede
ejercer su capacidad.

Palabras clave: Alma, cuerpo, tenencia, dnimo,
mundo.

1. Introduccion

CRISTIAN DE BRAVO DELORME

Abstract: The following paper aims to take root
the relationship between soul and body in the
ground of the practical life. In this way we can
understand this relationship in connection with the
moments that comes to light within the horizon
of life that inhabits a world. This interpretation,
therefore, considers the soul and body together
not as two substances, but as two moments that
make the reference of life in respects to its own
world through the mood. The body, therefore,
must be understood from its ability to serve and
soul as the way in which the body can exert its
ability.

Keywords: Soul, body, behavior, mood, world.

El siguiente articulo se propone la tarea de reflexionar sobre la relacion entre alma y
cuerpo. Me orientaré principalmente por la Etica a Nicémaco, Metafisica y De Anima de
Aristdteles, a fin de encontrar en estos textos los momentos constituyentes de la unidad
del fenémeno de la vida humana. La pregunta por la unidad de la vida humana, que es
lo que esta a la vista en la relacion entre alma y cuerpo, podemos en un primer momento
plantearla, de acuerdo a la Etica, en consideracién al carécter préctico de la vida humana
(Com mooxtint). El movimiento de la vida humana, en efecto, se determina como mdELg,
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una mEAELS arraigada a su mundo e indica un momento ontolégico fundamental, a saber,
la determinacién de la vida como Tdov moMTindv Aoyov €xov, una vida en el mundo que
tiene palabra. Con ello se hace mencion a la unidad originaria de la vida y su mundo a partir
del MOyog como aquella posibilidad de hacer presente el mundo y habitarlo en comin. A
la vida humana le pertenece no de manera secundaria, sino cooriginariamente el mundo, la
oMG, cuya ®owvwvia, es decir, cuya comunidad se sostiene en la palabra hablada, al estar
hablando unos con otros de las cosas del mundo.

Se nos muestra aqui la estructura ontoldgica de la vida como una vida que tiene mundo.
Veremos que este «tener» serd crucial para comprender nuestro problema. Por ahora veamos
lo siguiente. Al principio del segundo libro de la Etica Aristételes dice que el modo de ser de
la vida, es decir, el modo como la vida llega a habitar un mundo, no surge por si mismo (por
naturaleza), ni contra la naturaleza, sino por hdbito o tenencia (¢€1c). Aqui ya debemos notar que
el modo de habitar un mundo estd en referencia al tiempo, pues es por la repeticion temporal que
el modo de ser de la vida humana se cumple, es decir, por la habituacién (1103a 18-19)'. Note-
mos ademds otra cosa. Aristdteles se pregunta por la generacion del modo de ser en un mundo
en contraste con la generacion de lo ente natural (¢p00oeL), lo cual se encuentra determinado por
su propio TOmOG, es decir, por su propio lugar. La piedra abajo y el fuego arriba. Se distingue
de esta manera la determinacion topoldgica del ser natural y la determinacion etoldgica del ser
humano, porque el «ahi» humano se genera por la repeticion habitual de su comportamiento,
por su ser temporal. Partimos entonces de la pregunta por el «ahi» propio del ser humano, por
su 0og, segtin la originaria estructura del habitar, esto es, de una vida que habita un mundo.

2.y y odpa

En primer lugar debemos concentrarnos en lo que dice la palabra o®po. Significa “cuerpo”
y para Homero exclusivamente “caddver?. Se distingue mds precisamente en oposicién a
O¢pag como “cuerpo vivo” y se diferencia de dobAog, que hace referencia al “esclavo”
familiar. Puede significar también prisionero o cautivo, lo cual ya da una indicacién a lo que
la palabra implica. Porque en tanto cuerpo alli delante (Umoxeipevov) el odua puede ser
comprendido como posible “material” (OA1). Pero ademds el odpo puede ser un 6rgano, por
eso es que el esclavo (0oDAog) al tener la capacidad de servir es nombrado como 6Qyovov,
aunque en un sentido distinto al érgano “poiético™. Si el esclavo permanece en cierto modo
interpretado como VA1, como “material”, en tanto es aquel que se encuentra alli dispuesto
para el sefior, el esclavo no tiene el modo de ser del trozo de madera, pero tampoco el del
martillo, porque si bien puede asemejarse a los instrumentos de produccion e incluso puede
ser considerado como mero material, es especificamente diferente, pues es dQyavov que sirve
para la pdiELg, para la ocupacion con las cosas. El esclavo de acuerdo a su modo de ser forma
parte activa de la familia como un todo vivo y, por ello, su disponibilidad tiene el caracter del
servicio semejante al 6rgano bioldgico, el cual, en tanto ¢pUOLG, es parte de un todo*.

1 Respecto al cardcter temporal de la vida humana en Aristételes remito a Vigo (1999, 87-92). Alli se hace refer-
encia al tiempo en relacién al cardcter continente e incontinente descrito en el libro VII de la Etica.

2 Cf.lliad, 111, 23.

3 Cf. Politics, 1253b.

4  Cf. Heidegger, 2007, 273 ss.
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Por otra parte, la UA1), la materia, no puede ser comprendida por si misma, sino siempre
en referencia a algo, segtin la orientacién de un AOoyog hermenéutico que cada vez descubre
algo respecto a algo otro (TL ®atd Tvog)’. En este sentido la VAN nos remite, dentro del
dmbito “poiético”, a «algo hecho de». En efecto, dentro de la téyvr el carécter disponible de
la materia nunca se muestra sin aspecto (€180¢), sin referencia a su presencia, pues la madera
nunca es mera materia, sino, por ejemplo, este determinado y escogido trozo de madera
para el carpintero. Lo importante, seglin esto, es atender a lo que se destaca en el esclavo
(odua) como el momento de la disponibilidad del Umwoxeipevov (0An). La disponibilidad
servicial del esclavo, este «ser capaz para» ejecutar lo que se le ordena, este «poder estar
dispuesto para» algo, sin embargo, no hace referencia a la disponibilidad del ttil que puede
ser usado, por ejemplo un martillo. Ciertamente el esclavo se deja ver como inferior en el
trato con el sefior y se encuentra alli dispuesto como dQyavov, mas no de la moinog, sino
de la mpd&Lg, lo cual implica que sirve por si mismo para algo en tanto es un érgano previo
a todo instrumento técnico. Por lo tanto, lo mds importante a considerar es que el esclavo es
oMpo porque sirve por si mismo a la mpdELg y su servicio forma parte de un todo.

De esta manera la dUvapug, el «ser capaz», se pone de relieve para comprender el oM,
el cual se muestra en su capacidad de servir y no tanto por su materialidad, pues ésta ya
permanece previamente comprendida a partir de la disponibilidad. El oc®po se determina
entonces como VAN porque se encuentra en potencia (duvdpueL 0v), en tanto es capaz de
servir. En ambos casos, el esclavo y el cuerpo destacan la capacidad de servicio, de «traba-
jar», de «atender», de «suministrar», lo que implica la referencia a la obra. En el caso del
oMo, en tanto GpvoLg, la capacidad procura para si misma el servicio®.

Poder estar al servicio, por lo tanto, implica la capacidad de obrar del cuerpo. Esto
quiere decir que con la determinacién de la dUvoug necesariamente se ha de entender la
évégyetla. Por lo tanto, el odpa no puede ser comprendido sin Yvyn). Es necesario, por ello,
comprender opo y Yoy en simétrica relacion con el estar dispuesto (A1) y la presencia
(€160¢), con lo cual el cuerpo no es nunca sélo «disposicién para», sino «poder obrar por si
mismo», procurar su propio servicio. El o®ua vivo se encuentra en £€0yov, en actividad, en
movimiento respecto a si mismo. Por eso el cuerpo es duvdpel v, pero no al modo de un
pedazo de madera o un martillo que es utilizado por otro, sino como cuerpo vivo’, es decir,
como una posibilidad que se sirve a si misma. Esta dUvajug, por lo tanto, anuncia la vida
que el cuerpo fiene. Asi podemos decir que el cuerpo “tiene vida” (Comv €xov) (De anima,
412a 17), porque el oo estd vitalizado, “animado” (Epypvyog) (Metafiscia, 1036a 17).
Como veremos la \puyf) misma destaca este «tener» del cuerpo®. Esto no quiere decir, sin
embargo, que la Yyt se sirva de un cuerpo y ademds que la vy sienta, actde o haga,
pues no decimos que el alma construye, sino que tal hombre construye, ni decimos que el

5 Cf. Metaphysica, 1037b 27.

6 “Asi como la arafia, estando en el medio de la tela, siente inmediatamente cudndo una mosca rompe algtin hilo
suyo y corre rdpidamente hacia alli, como si le doliera la rotura del hilo, asi también el alma del hombre, si
alguna parte del cuerpo es dafada, se apresura hacia alli como si no soportara el dafio del cuerpo, al que estd
unida de modo firme y proporcional” (Heréclito (Eggers Lan/Julid, 1981, 395 [frag. 67%]).

7  Cf. De anima,412b 27.

8  Es significativo que Sdcrates, dentro de un contexto etimolégico muy especial, diga en el Crdtilo: “Entonces
bien dicho estarfa nombrar como ¢puoéynv a este poder ser (Quvdapet) que tiene (€xot) y sostiene (Oyet) la
naturaleza (¢p001g), aunque también cabe 1lamarla (v no sin refinamiento (1905, 400b).
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alma decide, sino que tal hombre decide. Segin Aristételes, es el cuerpo el que tiene Yy,
s6lo que debemos entender la puy1 no como una posesion del oMo, sino como el modo
de ser del propio oMo en tanto estd vivo. La uyi] destaca entonces la «tenencia» de la
capacidad que procura su propio servicio.

Segin Aristételes, la determinacién de la dOvapug no puede abstraerse de la determina-
cién de la évégyela dentro del 4mbito de la pregunta por la o woanTix), pues la vida que
se ocupa en un mundo es una Yuy"g EVEQYELQ, es decir, un estar en obra, en actividad. La
capacidad del oo, por lo tanto, se encuentra en referencia a las cosas del mundo, porque
tiene mundo, donde el momento del «tener» lo revela la \puyf. Aristételes dice: Ppuym es
ovoia, esto es, €i00¢ ohuatog puorod duvdper Loy Exovrog (De anima, 412a 20).
Alma en primer lugar significa: estar presente (o00t0) que aparece en su aspecto (£100¢g). Y
este aparecer del aspecto es un presentarse del oo pvowodv, de la capacidad que por si
misma (¢pUoeL) sirve y de tal modo que tiene mundo. Por lo tanto, no se trata de preguntar
qué es lo que hace que el cuerpo tenga vida y alma. Se trata de entender el sentido onto-
l6gico de este «tener». Inconsecuente seria interpretar el cuerpo como una sustancia que
fuese el fundamento del alma y a su vez que el alma fuese algo poseido por el cuerpo como
sujeto. Asi el cuerpo pareceria ser una especie de recipiente y tendria alma como agua en
una vasija. Pero aqui no cabe propiamente la palabra sustancia, sujeto o cosa para el cOpa,
pero tampoco para la uy1). No obstante, el oua es Vtoxelpevov, un estar dispuesto, pero
siempre en respecto y en referencia a su aspecto (gid0¢). La referencia a este momento, el
momento de la presencia, hace advertencia al Té\og, al cumplimiento de algo, y por eso a
una €viehéyeLa, a «tenerse en su cumplimiento». En ese sentido, dice Aristételes, el odua
no es la évredéyela de la Yoy, sino que la Pyt es la évieréyeia del odpo (De anima,
408b 11). Esto no quiere decir que el alma sea aquello donde el cuerpo toma forma, sino
que la pvyn es el cumplimiento por el cual el cuo se tiene a si mismo (v Téhog Exelv
del odpo). Tenemos que comprender con atencién que esta tenencia aqui no significa que
el cuerpo tenga un alma. Mds bien, la Juyf| se nos muestra como el «tener mismo en obra»,
el modo como el odpa se tiene hacia su cumplimiento. En la Efica se nombra esta tenencia
como £ELg, es decir, el hébito, el tenerse a si mismo respecto a su cumplimiento. Para llegar
a esto, debemos considerar brevemente los sentidos del tener, pues desde alli serd posible
comprender mds precisamente que la puyf| sea una éviehéyela del cdpa.

3. El sentido del «tener» en referencia a la conexién entre Yuyn y copo

Me remito al capitulo 20 del libro A de la Metafisica. Aristételes destaca alli 5 sentidos
del &yelv, del «tener». La primera acepcion es la de “conducir segin la ¢pUo1g o segin el
propio impulso (6Qui)” (1023a 8ss). Decimos que “el hombre tiene fiebre”, es decir, el
hombre es atacado por la fiebre, lo cual significa que es mds bien la fiebre la que tiene al
hombre. “La mujer tiene vestido™, es decir, lo lleva puesto. “El Tirano tiene a la ciudad”, es
decir, la domina. La segunda acepcion dice “ser capaz de recibir (dextin(®) algo presente”
(1023a 12), por ejemplo, “el bronce tiene aspecto de estatua”, es decir, es una estatua.
Ademds podemos decir del cuerpo que “tiene una enfermedad”, es decir, que se encuentra
enfermo. Por lo tanto, aqui tener significa el «en dénde listo» para un estar presente. La
tercera acepcion dice tener como “lo continente tiene lo contenido” (1023a 14). Por ejemplo:
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“la vasija tiene liquido”, es decir, lo contiene. “El pueblo tiene gente”, es decir, le pertenece
como las partes al todo. La cuarta acepcion dice que el tener es “sostener” o “retener” (1023a
15). Por ejemplo: “los pilares sostienen el peso que carga sobre ellos”, es decir, lo aguantan.
Por lo tanto, el tener es un retener la tendencia de algo. La ultima acepcioén dice que tener
es equivalente a “ser en” (1023a 24). Hemos de tener a la vista esta tltima acepcion y la
primera para orientarnos respecto al problema de la unidad de la vida humana.

El o®po como duvaper 0v, significa «ser capaz de servir», estar al servicio de si mismo,
que no se muestra como un objeto material en el sentido de un dextindv, al ser capaz de
recibir algo como el bronce recibe el aspecto de la estatua. El o®po no es un material que
reciba algo asi como la forma-alma, ni tampoco un continente cuerpo para el contenido alma.
(En qué sentido entonces podemos decir que el cuerpo tiene alma y en suma que tiene vida?
Aristételes dice del odpa: €0t ¢ 00 TO ATOPEPANROG TNV YPuyNV TO duvapel OV HoTe
Civ, AMAG TO €xov, es decir, el odpa “es un poder estar siendo al modo del vivir, pero no
habiendo arrojado a la vy, sino teniéndola” (De anima, 412b 27). Esto quiere decir que
el odpo en tanto estd vivo se encuentra en referencia a la vy como una «tenencia», lo
cual significa que el o®duo es capaz de tenerse a si mismo a disposicién, de servirse a si
mismo al tener vida, al tener Yuy|. En ese sentido la vy es la referencia misma del tener,
es la tenencia del todo vital.

4. La £Eig como primer momento de la Yuyig évégyeia

Aristételes dice que la £€E1g es un “cierto estar en obra de lo que tiene y de lo tenido (évé
oveLd TIg Tob €yovtog xal £xouévov), como cierta ocupacién o movimiento (pues cuando
alguien hace y otro es hecho, estd entre ambos el hacedor; asi también entre (ueToEV) el
que tiene un vestido y el vestido tenido estd el hdbito o la tenencia (ot £€E15)” (Metaphy-
sica, 1022b 20-24). Aristételes nombra un fendmeno que se da entre dos momentos. Este
fenémeno es la €Eig, que destaca la ejecucion del tener. En el caso del vestido, la tenencia se
muestra al estar vestido. En el vestido en obra, es decir, llevado, puesto, se decide el ser del
vestido y, por lo tanto, no cuando estd guardado en el armario. Pero jen qué sentido puede
ser equivalente hombre y vestido con cuerpo y alma? ;Acaso el hombre tiene vestido como
el cuerpo tiene alma? En el ejemplo del vestido se habla de lo tenido como una posesion,
como un 1til de uso y en ese sentido es algo que estd a disposicién del hombre. Pero jacaso
entonces no serfa al revés, a saber, que es el alma la que usa y dirige un cuerpo como lo
refiere el Ateniense de las Leyes?® Veamos lo que Aristételes dice. El ser del vestido se
cumple en el uso, en el ser llevado, en su tenencia. La tenencia se encuentra entre (LeTAED)
el hombre vivo y el vestido. La tenencia es la «puesta en obra» de lo tenido (el vestido) y
de lo que tiene (el hombre). Consideremos ahora qué tipo de tenencia seria la del codpa y la
Yuym. El odpo humano no es equivalente al mero cuerpo alli delante, sino que el ohpua es
«poder servir por s{ mismo», en suma, «ser capaz de tenerse a si mismo». Por eso la vy
no es lo tenido por un cuerpo, sino la tenencia misma de la capacidad para servir del cuerpo.
La tenencia destaca «como» ser capaz de tenerse a si mismo en obra. Esta tenencia no puede
caer en el equivoco de pensarla bajo la estructura de un continente y un contenido o de un

9 Cf. Leges, 989%.
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material que puede dar lugar a una forma. La relacion entre el o®ua y la (puyn radica en la
tenencia, esto es, en como la vida puede tenerse a s{ misma, con lo cual el problema de la
vida humana se lo conduce a su momento ontolégico fundamental. No se trata de la relacién
entre el alma y el cuerpo, sino de como tenerse a si mismo.

Los dos momentos, Juy1 y odpa, destacan un tnico fendmeno. La tenencia, la €E1g,
no alude a la posesion del alma por parte del cuerpo, sino al «cémo» (stdg), al modo como
la vida se tiene a si misma respecto a su propio cumplimiento (té\og). El cumplimiento
de la vida humana, dice Aristételes, es el ®x0udg, el instante propicio. Por lo tanto, la vida
que se tiene a sf misma en su ser capaz estd en referencia a la situacién que en cada caso le
sale al encuentro, al tiempo que en cada caso es necesario tener y tomar. El tiempo propio
de la situacion del comportamiento humano, la temporalidad en la cual la vida se tiene a si
misma, es lo que se transparenta o se cierra en relacién a los modos de perderse o volver
a tenerse a si mismo. Estos dos momentos, perder la tenencia y volver a tenerla, destacan
el fenémeno del méOog. Por eso, a la tenencia de la vida humana la llama Aristételes
también compostura (TdELS), el poder tenerse compuesto que se encuentra en referencia
a otra posibilidad, a la posibilidad de mi ser en el que algo me sobreviene, que me saca
de compostura. La relacién entre (uyf y o®uo entonces nos remite a cGmo ser capaz
de comportarse encontrandose en tal o tal dnimo, encontrindose bien o mal, animado o
desanimado. De esta manera la \puy1 como £€Eig, como comportamiento, como compos-
tura, como tenencia, pone de relieve el mdBog, donde se muestra un momento decisivo,
a saber, el poder encontrarse a si mismo, el estar de tal o tal 4nimo, el sentirse asi o asi,
pues, como dice Aristételes, “es necesario reconocer como signo de los comportamientos
la elevacion del dnimo o el pesar (N0ovNV 1] AOmV) que sobrevienen al obrar”. Desde aqui
parece visible que el md.0og, el encontrarse de tal o tal modo, es propiamente lo tenido
en la tenencia del todo vital.

5. El nd.00g como segundo momento de la Yuyig évépyeia

El tdoyewv puede ser interpretado como una xotyyogia de la ovotia, es decir, como
una acusacién a algo que estd delante. Por lo tanto, el padecer es un modo de decir lo que
estd delante. «Padecer» de este modo se refiere al modo de encontrarse en la accién de un
agente y este encuentro implica una alteracién (dAloiwolg) en lo ente que se encuentra
de tal modo. El momento de la pasividad y el momento de la actividad se retinen en un
solo y mismo movimiento, cuya causa mueve y cuyo movimiento altera. El sol causa que
la piedra se caliente. Este méioyetv destaca el momento del padecer de lo ente sin vida, de
lo ente que no puede estar vivo. Sin embargo, nuestra reflexién nos condujo al momento
del dBog al interpretar el odua como ser capaz de servirse a si mismo, de procurarse
atencion, y la vy como la tenencia del servicio, su €E1g. La £€Eig determina en suma el
modo como la vida humana se tiene a s{ misma, cémo la vida humana se comporta y cémo
pierde y vuelve a su compostura. En este sentido advertimos que la compostura, el tenerse
a si mismo, se encuentra referido a otra posibilidad de mi ser, a saber, a la posibilidad de
que algo «me pase», de que algo «me ocurra». El ser capaz de sentirse a si mismo asi o
asi, el encontrarse con tal o tal animo sale a relucir ahora como un momento fundamental
de la vida humana.
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Para resumir lo dicho hasta ahora. Al interpretar el oc®po como ser capaz de servir por
si mismo, de estar en obra, de procurar su propio cumplimiento, descubrimos el momento
de la Yuyn como el modo por el cual la capacidad se tiene a si misma en disposicion a
su propio Téh0g. Asi ahora no se trata de cémo el cuerpo tiene alma, sino de cémo la vida
humana se tiene a si misma en un mundo. Pues, en efecto, no podemos perder de vista
que la pregunta por el odpa y la \puyt ya habia presupuesto el horizonte ontoldgico de la
vida humana como una vida que se ocupa de las cosas (Cw1 moaxrtixi), lo cual conlleva
el momento cooriginario del mundo. Segin la estructura de una vida que tiene mundo, el
sentido del waBog se nos muestra bajo determinados momentos intencionales por los cuales
se diferencia de todo otro padecer que altera a lo ente sin vida. En la Retdrica Aristoteles
dice: “Es necesario distinguir respecto a cada uno de los modos de encontrarse con animo
tres momentos estructurales (...): 1. como se encuentran dispuestos animicamente los
que se ocupan (OGS te doneipevol eiot), 2. En relacion a quiénes se han acostumbrado
a comportarse de tal modo (tiow eidBaowv), 3. Sobre qué se encuentran en tal disposi-
cién (¢m motolg)” (1378a 24). La unidad del sentido del mwdBog sélo es posible si ningtin
momento se desatiende. Pues al mé0oc¢, es decir, al encontrarnos a nosotros mismos, al sen-
tirnos asi o asi, le corresponde un «c6mo», esto es, un modo de tener en cada caso dnimo,
un modo de estar animado. Por lo tanto, el td00g destaca el momento abierto e intencional
del comportamiento, por lo cual el dnimo se tiene de tal y tal modo, en tal y tal circunstan-
cia. Ademds, el modo como la vida humana se comporta al encontrarse asi o asi, al tenerse
a s{ misma en un «cémo», destaca una referencia a alguien, por lo cual el momento de la
apertura intencional supone un mundo compartido, un poder estar uno con otro, pero también
un poder estar contra otro.

Con lo anterior el dltimo momento recién se muestra propiamente, pues esta apertura
intencional del encontrarse a si mismo en tal o tal 4nimo estd orientada por algo sobre lo
cual uno estd en tal o tal 4nimo. Yo me enojo y me comporto asi o asi en tal disposicién
animica, me enojo con alguien, con mi colega, y lo hago con respecto a algo de lo cual
conversamos, acerca de algo con lo cual me ocupo y me interesa. El md0og entonces no
resulta ser una parte y menos algo accesorio dentro de la estructura de la tenencia de la vida
humana, sino mas bien estd presente en cada momento intencional, pues el T6.00¢ permanece
en referencia a «ser capaz de» sentirse asi o asi, es decir, al c®pa. Precisamente al poder
sentirse asi o asi, le corresponde poder contenerse, retenerse, atenerse o entretenerse (Yuy).
Porque precisamente el wd0og me sobreviene al estar ocupado con lo que me atengo, porque
resulta que me ocurre encontrarme enojado y me pasa estar alegre, el 4nimo se refiere a una
capacidad de mantener la compostura o de salirse de compostura. Por eso dice Aristdteles
que las 71BN son petafdilovtes (The Art of Rhetoric, 1378a 20ss.), es decir, modos de
encontrarse asi o asi que hacen cambiar el juicio del hombre y ponen en tal 4nimo que
podemos disponernos de otro modo ante las cosas. Por ello las 7wd.0n disponen, sobrevienen
en el trato con las cosas y nos ponen asi o asf.

La tenencia del vivir (yvyt), su compostura (£¢€Lg), es condicién en la cual algo se
encuentra en referencia a mi, es la condicién en la cual algo aparece y se presenta por
si mismo para mi y por ello me anima, me pone en tal o tal &nimo, me dispone de un
determinado modo. En este sentido el ser capaz de estar animado por algo, el encontrarse
con tal o tal dnimo significa entonces estar en contacto con lo que necesita atencién, con
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lo que me ocupo. Aristételes dice: “Es evidente que los modos de encontrarse con dnimo
(méOn) que sobrevienen se dan al poder estar vivo (LETG COUATOG): coraje, mansedum-
bre, miedo, compasién, osadia, asi como la alegria, el amor y el odio. En estos casos, en
efecto, al odpa, es decir, al poder estar vivo le sobreviene estar en tal y tal modo” (De
anima,403a 16). En ese sentido puede decir posteriormente “que los modos de encontrarse
con 4nimo son dejados en claro en referencia (AOY0G) a lo que se encuentra disponible
para estar asi o asi (§vuho()”. Las wa0n, por lo tanto, me ponen en contacto con lo que
me ocupo, me hacen sentirme tocado, conmovido y en ese sentido el td60g no es una
afeccién que meramente altera, por ejemplo, como el calor del sol altera a la piedra, sino
que aqui el fenémeno patético tiene cardcter ontolégico. El méBog conviene al ser de la
vida humana y estd presente siempre de algin modo en cada momento intencional como
una determinada «apertura» del ser de la vida humana, como un «estar situado» que se
siente a si mismo. Esto es evidente en la medida que en cada modo de encontrarnos se da
conjuntamente estar bien o estar mal, es decir, la 10ov1 y la MO, el placer y el dolor
que se dan en todo ma.Hog comportado. ;Es entonces el mdOog lo tenido en la tenencia
de Yuyn y odpa?

Escuchemos lo que dice Aristételes. En De interpretatione afirma: “Todos estos modos
de encontrarse a si mismo con dnimo (maOfpata) son correspondencias (OpoLmdpatTa) de
todos estos asuntos (medyuota)” (16a 6-7). El mdOog destaca la correspondencia inten-
cional de lo que pone en tal dnimo y lo animado. Los oOfpoto son OpoL®UATO con
los mpdypata. Dicho de otro modo, los modos de encontrarse con dnimo y las cosas de
las que me ocupo son lo mismo al estar en obra (T0 duTtd ®ot €véQyelov)l. Por ello las
71a.0n son modos extaticos de tenerse y de tener las cosas, no meras afecciones psiquicas
opuestas al mundo, sino modos de estar en contacto con el mundo, de poder estar concer-
nido por lo que me toca o me dafia. Los modos de encontrarnos asi o asi destacan un estar
abierto a las cosas por cuyo contacto nos comportamos asi o asi en el mundo. Por eso lo
tenido en la tenencia de la vida humana no es el mero sentimiento, la mera emocion, la
mera afectividad, sino que lo que se tiene en la tenencia es el mundo mismo en su sobre-
venir de algiin modo. Recordamos ahora la dltima acepcién del término “tener” del cual
habla Aristételes como «ser-en». Que el cuerpo tenga alma significa, en suma, ser en el
mundo. El tener es el ser de la capacidad de servir por si mismo. La €Eig es la tenencia del
nd00¢, el modo de tener el mundo, de poder ser tocado por los asuntos de los cuales me
ocupo, de mantener la compostura del mundo, cuyo modo de salir al encuentro abre la vida
a si misma situada de tal o tal modo ante las cosas. El tener ontolégicamente considerado
se muestra como el modo de ser mismo del o®pa. El odpo es Eppuyog: tiene Yoy, estd
vivo, por lo que procura servirse a si mismo. La 1y es €ldog oduatog: presencia de
aquello que se tiene a s{ mismo, que se procura a s mismo el servicio, de ser tocado por
el mundo. Asi se nos ha mostrado ahora la vida humana bajo el momento del d6og que
nos abre el mundo situado. La vida humana tiene mundo, es en el mundo, es la capacidad
de sentirse asi o asi al tenerse a si mismo en disposicién al propio cumplimiento.

10 Cf. De anima, 430a 20-27,431a 1.
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Resumen: Pretendemos delinear el arco disyun-
tivo entre dos textos de Martin Heidegger —La
doctrina platonica de la verdad y el Curso Par-
ménides— en torno a las relaciones alma/educa-
cién y los estatutos ontoldgicos relacionales de
las conexiones cuerpo/alma, tal y como estos tex-
tos heideggerianos invitan a pensar a Platén. Nos
centraremos en los libros VII y X de La Repii-
blica de Platon, en particular, en el “simil de la
caverna” y el “mito de Er”, sin perder de vista el
que las modulaciones interpretativas que Heide-
gger ofrece en sus lecturas de ambos relatos pen-
den en buena medida del viraje y torsién-vuelta
(die Kehre) de su investigacion ontoldgica a fina-
les de la década de los afios 30.
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Abstract: We are going to outline the disjunctive
arc between two texts of Martin Heidegger —
The Plato’s doctrine of truth and Parmenides
Course— around the soul / education relations
and the relational ontological statutes from the
connections body/soul, as these heideggerian
texts invite us to think. We will do it through
books VII and X of Republic, in particular with
the “simile of the cave” and the “myth of Er”,
without losing sight of changes Heidegger offers
in his readings of both myths depend largely
on the twist-turn (die Kehre) of its ontological
investigation in the late 30°s.
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Es seguro de sobra conocido que el impulso interpretativo de Heidegger en La doctrina
platonica de la verdad' se centra en mostrar una interpretacion diferencial del “simil” de la
caverna. Una interpretacion de este “simil” del LIBRO VII de La Republica que, incardi-
nandose en el camino de la “verdad del ser” en el sentido del viraje de la “verdad del ente”
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a la “verdad del ser” anunciado en la Nota Final de De la esencia de la verdad (Heidegger,
2014c, 170-171), apunta a una interpretacion no sélo en torno la esencia de la educacion
(modeia) y su relacion con el alma sino, sobre todo, a qué tiene que ver esto con el cambio
de determinacion en la esencia de la verdad que desde un prisma de la filosofia de la historia
de la filosofia del ser supondria Platon.

En primer lugar, delinearemos tres indicaciones-orientaciones metodoldgicas que, a
modo de pistas/sefiales/signos criteriales operativos explicitamente en el texto, nos ofrece
Heidegger en LDPV.

1) La primera indicacion es que la interpretacion que se esta poniendo en juego en
LDPYV es una interpretacion de lo no-dicho en su decir —en el decir de Platon— que exigiria
volver a pensar en lo ya pensado y dicho con Platon?. La clave, pues, parece que estaria en
este “no” de lo no-dicho en el decir, que tomamos en el sentido del “no” de la conferen-
cia ;Qué es Metafisica?, cuando Heidegger apunta a una experiencia de lo no-ente como
experiencia otra del ser en cuanto “nada”, es decir, como experiencia de lo otro de lo ente,
o experiencia de la alteridad a la totalidad de lo ente (Heidegger, 2014b, 100-105). Este
“no” poco tiene que ver con su homoénimo en los usos lingiiisticos-onto-16gicos propios
de la ciencia moderna, que, como una de la directrices de la metafisica moderna, hace
valer la “nada” como “negacion” justamente de esa totalidad de lo ente. Este “no” al que
apunta Heidegger no podria ser el mero “no” de la logica moderna, a saber, la negacion del
“no” no supone que aquello a lo que refiere el “no” sea, en el correlato lingiiistico-onto-
logico de la referencia, ni ente particular ni la “totalidad de lo ente” - y por tanto “nada”
no seria el resto vacio (nulidad) a esa “totalidad de lo ente” negada. Esto supone, entre
otras cuestiones, una relacion ser/pensar alejada de la de un “no” que marcase una relacion
cinética de pasaje de unas instancias dialécticas (negadas) a otras, mediante negacion/
superacion i-limitada. En lo que més nos concierne, esta indicacion deja de lado interpre-
taciones de Platon que, basandose sobre todo en el libro X de La Repiiblica, hablasen de
la “inmortalidad del alma” en un “mas alld” substantivo, donde tuviese lugar y estancia,
por problematica e indeseable que fuese, el alma.

2) La segunda indicacion es que el “simil” no funciona por “iméagenes”. Y esto en un
doble sentido: El primero nos diria que en Platon, para Platon, no hay pensar representativo.
No hay una subjetividad que funcionase, ahora siguiendo con La época de la imagen del
mundo, por “imagenes” del mundo, que se situase situando y disponiendo a lo ente bajo su
dominio (Heidegger, 2010, 73-78 ), aplanando lo cualitativo, la diferencia ontologica entre
ser/ente. Es solidario con esto el que tampoco haya en Platon “verdad del ente” en sentido
moderno, como certitudo, pero tampoco adequatio u Opoiwoig pura. Pero si no funciona por
“imagenes”, y este seria el segundo sentido al que arriba remitiamos, sin embargo el “simil”
es un “simil”, es decir, digamos, es “simil” de “algo”, apunta a un “algo” externo a ¢él, a
una externidad. El “simil” es el modo que tiene Platon, en la interpretacion de Heidegger,
de apuntar a eso no-dicho en las interpretaciones habituales del mito.

3) La tercera indicacion, que se apoya en las dos anteriores, apuntaria a que el “simil”
no trata de estancias o posiciones, de lugares delimitados en confrontacion espacial, sino de

2 Dice Heidegger muy al comienzo del texto que “...1a doctrina de un pensador es lo no dicho en su decir (...)

para que podamos conocer y llegar a saber en el futuro lo no dicho por un pensador tenemos que volver a pensar
lo dicho por ¢él...” (Heidegger, 2014a, 173); paréntesis y puntos suspensivos nuestros.
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transitos, procesos o relaciones entre estancias. Esto conecta con la tematica de la investi-
gacion que plantea La Republica en conjunto: la justicia, ik, entendida como la trabazon
o el ensamble.

Pues de lo que trata el “simil”, si se nos permite hablar asi, es de la “relacion”, “transito”
o del “proceso” entre estancias, de estancias que son, estancias en las que hay cosas, pero
de “estancias” tal vez no habitadas en los sentidos del “habitar” que posteriormente tratara
Heidegger, por ejemplo en Construir, habitar, pensar y el propio Curso de Parménides’.
En cualquier caso, las estancias del “simil” son moradas. La caverna, aun siendo caverna,
oscura, oculta y escondida, es morada (oixdc), en cuanto modo de apuntar, entiende Hei-
degger, a una cierta configuracion de lo ente sin “afuera”, una configuracion delimitada y
“familiar” donde lo que es de tal modo encuentra “seguridad”, y se obstina en esa seguridad
(Heidegger, 2014a: 181).

De aqui no costara caer en la cuenta de que se seguiria lo siguiente: Si el “simil” apunta
a un “afuera” y, a la vez, lo no-dicho en el “simil” es el transito entre estancias sin “afuera”,
mas sin totalidad de lo ente, ;no habra de ser pues ese transito también, si no estancia, al
menos si lugar relacional decible diferencialmente respecto al estatuto ontoldgico de las
estancias?*

Utilizaremos este cuestionamiento como hilo conductor de nuestro interrogar en torno a
las relaciones ontoldgicas entre alma/maideio y cuerpo/alma. Primero vamos a profundizar
en la problematizacion que haciamos hace un instante, trazando cuatro hitos o trayectorias
que atraviesan la interpretacion que nos ofrece Heidegger en LDPV.

La primera trayectoria es que cada estancia supone una configuracion de lo ente y, corres-
pondientemente, un correlato lingiiistico o comprension diferente del lenguaje que admite
un “salir afuera” de “lo que se presenta” en cada estancia. Un “aparecer” —que no enton-
ces “mero aparecer”— en un triple sentido: “salir a la luz” de “lo que se presenta” en cada
estancia, un “salir cada vez mas a la luz de lo que va de estancia en estancia (el alma)” y un
“reflejar-brillar por el foco (fuego o sol)” de las entidades que en cada estancia se presentan.

Por otra parte, esta configuracion de lo ente propia de cada estancia, sin embargo, no se
asume como identitaria entre estancias, en cuanto no encontramos la idéntica configuracion
de lo ente en cada una, sino que es di-simétrica entre estancias. Esto en dos sentidos: por
cuanto no hay paso inmediato entre estancias pues eso supondria ya estar en todas las estan-
cias a la vez, que todas ellas fueran ya la misma y que el transito, en consecuencia, fuera
in-esencial para lo que pretende contar el “simil”. Y también, por otra parte, si atendemos
a que tanto las tres componentes de la configuracion de lo ente de cada estancia como su
modulacion-transito permanece constante. Siempre son las mismas desde el conjunto del
“simil” y la pretension hermenéutica de Heidegger de invitarnos a lo no-dicho en él; pero
solo del simil en su conjunto, es decir, en cuanto el transito-proceso-relacion entre estancias
es lo no-dicho que opera ya desde el principio (desde la primera estancia)’.

[8%)

Haremos referencia al curso de manera abreviada como CP.

Uno de los términos con los que Platon marcaria privilegiadamente eso no-dicho en “el simil” seria “recordar”.
5 Al respecto no costara darse cuenta de que Uinicamente el “salir cada vez mas a la luz de lo que se presenta en
cada estancia” es relacional y, en definitiva, modulara a las otras dos componentes. Dicho lo mismo de otro
modo en el que iremos profundizando: Aquello que revela lo no-dicho entendido como fransito entre estancias
es la modulacion de la primera componente (“salir a la luz de lo que se presente en cada estancia”) respecto a las

I
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La segunda trayectoria de la problematica que estamos abordando nos dice que motdeia
refiere a amodevoia, donde dnadevaia, a lo largo del didlogo, suele tener los significados
de “falta de educacion” o “ignorancia”. Heidegger sefala el comienzo del LIBRO VII de
La Repuiblica, donde podemos leer que “petd tadta 81, simov, dnsikacov to100T® mdOet
Vv Nuetépav @by moudeiag 1€ méPL Kol amadevoios”. Es decir, madeiog te mépt Kol
anodevoiog, donde el te mépt kol marca la conexion y unidad de moudeiog y dmaidevoiog;
mas solo en cuanto moudeia refiere a la conexion y articulacion de los lugares-estancias por
la que se pregunta el texto.

La variacion de intensidad luminica que supone el cambio entre estancias conlleva con-
fusion, los ojos requieren una adaptacion progresiva, mas o menos lenta, pero adaptativa
y progresiva, tal y como el “alma” se ve orientada hacia la direccion fundamental de su
tendencia en y con waudeiag... (te mépt kai) desde dmaidevoiag, pero partiendo de la waideiog.
La posicion, presencia en una estancia (configuracion de lo ente), que sirve de norma regente
o criterio para esa configuracion de lo ente, surge gracias a un cambio de direccién que
tiene que convertirse en habitos estable-fijo a partir de una relacion ya soportada en el ser
del hombre (Heidegger, 2014a, 182). Dicho de otra manera: moudeio supone la ya operati-
vidad de una norma-criterio para una configuracion de lo ente, de tal modo que anticipe el
todavia-no cambio de “todo el alma en su esencia”. Pues moudeio es meplaymyn Tig Wyoyiis,
tanto tener ya un caracter, como que éste se esté desarrollando, como, a la vez, que se esté
desarrollando de un modo esencialmente distinto, por tanto en una configuracion de lo ente
diferenteS. En este sentido maudeiag es y permanece constantemente como desplazamiento
hacia la aradevciog. Siempre, en los transitos entre estancias, se parte de ella y se llega a
ella. Siempre, en el “simil”, exceptuando lo ya comentado, se trata de moudeia y sin embargo
noudeio refiere esencialmente a dmoidevoio. Sera importante retener esto mientras seguimos
las relaciones de paideia y a-letheia en la interpretacion heideggeriana del simil. Esta sera
la tercera trayectoria que queremos sefalar.

Pues la cuestion de “la relacion” como lo no-dicho en el “simil” entre las configuracio-
nes de lo ente que supondrian las estancias, se resuelve con aAndsia, con el tratamiento de
lo que habitualmente se entiende por “grados de verdad”. En cada estancia hay aAnbsia y
ademas esta verdad “en cada estancia” no se confunde con las diferentes configuraciones
de lo ente, aunque si determina las diferentes configuraciones de lo ente (Heidegger, 2014a,
185). A cada “grado de verdad” corresponde una “liberacion” pero la liberacion no viene por
la pérdida de ataduras, sino por el aumento de la claridad, es decir, por la pérdida de “con-
fusion”. Al ver las cosas claras se accede a su verdad. Y en grado maximo en la superficie.
Asi, si bien el “simil” mostraria que aAdsia es tanto “hacerse accesible” lo que aparece,
como mantener abierto en su aparecer (ese acceso), asi como también, en términos generales
pues es esencial para Heidegger que en Grecia se den diversos modos de ocultamiento, un
“encubrirse” u “ocultarse”, que haria que “verdad” se determinase por la “o-" de “aAn0ewa”.

dos siguientes (“salir cada vez mas a la luz” y “reflejar-brillar de lo que se presenta por el foco”) de tal manera
que Unicamente varia el reflejo-brillo de las entidades en cada estancia en funcion de la luz y del foco (por ello
la configuracion de lo ente de cada estancia no es idéntica entre estancias pero si permanece constante en la
modulacion). Esta modulacion es regida por “la idea del Bien”, requiere una acomodacion de los ojos tanto a la
claridad como a la oscuridad, y es la base de la moudeio en el “simil de la caverna”.

6 Caracter se dice entonces problematicamente dos veces, asi como también “alma”.
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Y sin embargo, con esta “oa-" de “aAn0ewa’” el encubrimiento-ocultacion se asume como sus-
traccion/privacion de lo no-oculto, es decir, tal y como apuntamos con mwoideio/dmaidevcio,
como una “...superar constantemente...” donde el abandono y denigracion de lo que no hay
en Platon, no puede haber, y sin embargo no puede dejar de evitarse constantemente, vierta
el riesgo de que, ciertamente, si se in-siste en ello, finalmente se genere el cierre al acceso
del encubrimiento-ocultacion. Produciéndose la clausura de la diferencia ontoldgica por la
mera apariencia, mera presencia de lo que se presenta.

Y precisamente la cuarta trayectoria que subrayaremos de LDPV es el cambio de deter-
minacién en la esencia de la verdad y la “vuelta” a la caverna.

Habiamos visto muy al principio que dos de las tres componentes de la configuracion
de lo ente propia del transito entre estancias que supone la paideia, era un “salir cada vez
mas hacia la luz” vy, a la vez, un “reflejar-brillar” de las entidades que se presentan por el
foco. Y aqui, justamente Heidegger detecta una tension entre dos determinaciones distintas
de la esencia de la verdad. Pero esta tension, primero, no es competitiva, en el sentido de
negadora y excluyente de uno de los elementos que entra en tension con el otro ni tampoco
biunivoca ni bilateral entre ellos, y segundo, no tiene papel fundamental en lo propio de la
tension el que la misma sea entre las dos componentes que acabamos de mentar, sino, si
acaso, entre estos dos, en su particular relacion, y el tercero que apuntabamos, el “salir a la
luz de lo que se presenta” en cada estancia. Sera la especial relacion entre el “salir cada vez
mas a la luz” y el “reflejar-brillar” lo que determine la relacion del compuesto que rivalizara
no competitivamente con el “salir a la luz de lo que se presenta”, pero, insistimos, sélo por
la relacion de subordinacion que ya reside sobre el “salir cada vez mas a la luz” a causa de
el “reflejar-brillar”.

Al final del “simil” los liberados tras haber visto la luz del sol, las cosas tal y como brillan
por ella, e incluso fantasear muy poco seriamente con la posibilidad de seguir yendo tnica-
mente “cada vez mas a la luz”, de tocar con los ojos y mirar directamente al sol (idea del
Bien) confundiendo en lo que brilla la luz (cosas) con el foco de luz, vuelven a la caverna.
Pero la vuelta, si bien no permite configuraciones de lo ente i-limitadas, si es sujetada por el
transito y el continuo desplazamiento entre estancias. Las configuraciones de lo ente en las
que se transita son finitas y en transito, ninguna de ellas es definitiva. No hay una tltima,
ni una que englobe a las demas, pues el alma no puede dejar de educarse en el transito entre
estancias acotadas, regulares, finitas... y sin embargo, si hay un techo que transforma el alma.
(Definitivamente, y en qué sentido? Si modeiog te népt kol dmaidevaiog, el desplazamiento
continuo de dnadevciog empuja, igual que empujé (“en su tendencia”) de configuracion
de lo ente en configuracion de lo ente, al “alma” hacia un regreso o vuelta en la que el que
regresa ya no vuelve como partid. Ya no esta solo. El hombre desencadenado requiere, atin
entre dudas fruto de la confusion luminica, contar-hablar, compartir y expresar la verdad que
la contemplacion de la idea del bien ha favorecido. Pero la expresion es secundaria en cuanto
a la maudeio del alma, pues el alma, al cabo, es un alma individuada que primero se educa, y
después, de ahi la vuelta, ha de expresarse como alma cada vez mas completada (en proceso
educativo nunca definitivo, en confusion-desplazamiento acotado entre configuraciones de
lo ente delimitadas). Por eso la vuelta es un error, error exigido sin embargo. Lo que aprende
el alma en la educacion es a educarse, a seguir educandose. Y es lo tinico que se perderian los
encadenados es decir, justamente, los transitos y desplazamientos entre estancias, la paideia.
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Por ello, incluso la posibilidad de reunién en un mismo lenguaje del alma en educacion y de
las almas no-educadas resulta en el didlogo tan extrafio a Glaucon y Sécrates como lo es el
que el desencadenado pudiera contemplar ya y siempre directamente a la “idea del Bien”.
El salto, la relacion entre las configuraciones de lo ente no es dicha ni constituida en “el
simil” en lenguajes vinculantes y participativos, siempre habra una y solo una estancia para
los presos, siempre habra una suerte de memoria de lo sido ya en la estancia precedente y
de lo todavia por ser en la estancia a la que se llega, mas la relacion entre configuraciones
de lo ente disimétricas se plasma en desplazamiento de una estancia a otra como dejar atras
una olvidandose de una (la anterior) mientras ya se esta en otra diferente a la cual hay que
adaptarse: confusion, naideia, y, sobretodo, adaptacion bajo el yugo de la mirada.

Pues la mirada visual predomina, el “reflejar-brillar” de las cosas en cada estancia tiene
el mando no sélo sobre el “salir cada vez mas a la luz” sino, sobretodo, sobre “el salir a la
luz de lo que se presenta” en cada estancia, lo cual equivale a que las posibles dimensiones
vinculantes diferencialmente plurales entre configuraciones de lo ente queden no-dichas
(lenguajes, deseo y actuar en general), esto es, supeditadas a la previa vision de la idea, es
decir, “superadas continuamente” desde la moudeio (Heidegger, 2014a: 228-229). No a otra
cosa nos parece que nos insta a atender Heidegger en su propia puesta en obra, a pensar la
esencia del des-ocultamiento, aAn0eia.

Y precisamente Heidegger contintia esta investigacion hermenéutica en torno a la esen-
cia de aAnBewa a través de La Republica de Platon en el Curso del semestre de invierno de
1942-1943 dedicado a Parménides. En la acumulacion cualitativa de calas interpretativas
no saturadas de los decires griegos que ofrece la leccion, desde luego favorecida por la
condicion de curso impartido en diversas lecciones espaciadas entre si, se piensa a Pindaro,
Séfocles, Homero, Parménides, Heraclito, Aristdteles, Platon..., si bien, y debido al salto en
el alcance de la investigacion ontoldgica sobre la esencia de aAndsia que doxograficamente
suele sefialarse como giro-torsion (die Kehre) en la obra de Heidegger (Duque, 2010: 9-15,
23-25; Onate, 2004: 15-27) podemos notar lo diferencial —lo comtin y alejado— del posi-
cionamiento de Platon respecto a la esencia de la verdad entre LDPV y CP. Esta posicion
es también, a la vez y sobretodo, distorsion del lugar particular que se le da a Platon en la
historia de la filosofia del ser. Mas que se nos entienda bien, la complejidad que desde el
punto de vista de una filosofia de la historia de la filosofia supone el planteamiento segiin
el cual la destinacion epocal del ser que se esencia ofreciéndose, donandose, dandose desde
su pudica retraccion (Duque, 2010: 9-15), asi como el exhorto a la escucha de esa triple
regalia y su propio caracter de apertura, nos obligan a ser, al menos, prudentes a la hora de
des-problematizar o des-ambiguar esa posicion de Platon.

Digamos en este sentido que, en el Curso de Parménides, si bien Heidegger si trata
trata del caracter vinculante-participativo-expresivo —es decir, mtoudeio— de la verdad que
esta poniendo en juego Platon, lo hace, podriamos decir subrayando la evidente herencia
derridiana que el francés toma de nuestro autor, di-seminando las referencias, no tanto espar-
ciendo por “aqui” o por “alli” las semillas de lo dicho en LDPV en una extension textual
arbitraria, sino mas bien permitiendo, primeramente con la oralidad y después con el paso
al registro escritural de CP, sembrar una espacialidad nutricia de la simiente en la que se
evidencia que cielo y tierra, campo y lugar, apertura y hendidura, limite y lenguajes, y no
ya solo la rectitud de la mirada orientada en el “ir cada vez mas hacia la luz” del Sol y el
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“brillar-reflejar” de la idea en cada configuracion de lo ente, son necesarias para la inter-
pretacion de la esencialidad de la esencia de la verdad como a-letheia entre “los griegos”.

Por ello en CP resuenan las indicaciones iniciales (metodologicas) que recogiamos de
LDPV, mas haciendo hincapié ahora, diciéndolo con Felipe Martinez Marzoa, en que ese
caracter de intralingiiisticidad del “mito” y del “simil” en Platon es el de un decir cualificado
(Marzoa, 2005: 15-31). Decir mitico que nos ofrece y exige pensar el “lugar” y el “limite”
(tanto sus dos lados como el propio limite-ser) desde el caracter propio del pd@og en Platon.
En este sentido podemos decir que esta indagacion contintia donde lo habia dejado LDPV.
Pues es ahora a lo no-dicho por Platon en el “simil” del libro VII de Republica —el transito
entre lugares-estancias (configuraciones de lo ente) diferenciadas— a lo que se a-tiende en la
interpretacion del mito de Er del libro final de Republica que ofrece CP. Y desde luego que
si Republica trata de la méAg como lugar esencial en el que se dan las relaciones —trabazon,
urdimbre, dikn— de ajustamiento que permiten ser a cada cosa que es, precisamente aquello
que es, no podemos perder de vista que este estatuto de ser del “es” de cada aquello que
“es”, descansa en el des-ocultamiento del ser, en la apertura del despejamiento que permite
que aquello que “es”, sea, aparezca y se muestre; de este modo se nos plantearia la cuestion
—cuestion que vehicularia todo CP— de como pensar los estatutos ontologicos (y con ello los
correlatos ontologico-lingiiisticos) del ocultamiento’, la retraccion, la sustraccion, propia de
eso del ser que se oculta, que no es mera presencia, sino que se retrae, sustrae a favor del
despejamiento de aquello que ya si se desoculta y por tanto “es” o “no es” (Heidegger, 2005,
184-185). Y esto supondra, claro, y ya en conexion con la interpretacion del “mito de Er”,
tanto atender a la pluralidad de ajustamientos-relaciones entre unidades politicas (hombres)
en la molg, digamos “internamente”, como a las relaciones de sustraccion entre esas unida-
des constitutivas y constituidas en la 7oéAig con lo otro de ellas —unidades a-politicas de la
noMc: animales y dioses—; mas sin olvidar las relaciones de sustraccion “externas”, a saber,
las relaciones con el lugar otro radical, con el “alli” de la nohg, el peta del curso de la vida
del hombre de la moA1g, jun petd con retorno habitable en los lenguajes?

El transito del guerrero al “alli” de la méAic, tras la batalla y la salida del “aqui”, se
dice como espacio de discernimiento-separacion, no sélo entre el “aqui” y el “alli” de la
oM sino, entonces también, como diferenciacion de éstos con el transito mismo. Mas esta
diferenciacion desde el pasaje de ambos, en clara inversion del “simil de la caverna”, exige
del guerrero escuchar (dkovewv) y ver (Oedobat) todo en ese lugar para poder decir, en la
vuelta, como mensajero (&yyehov) del “alli”, pero también de su ruta y transitos. Es decir,
no solo que el escuchar y el contemplar el “alli” sea legitimo, tenga sentido en el “aqui”, si
se dice, si es contado. Tampoco unicamente que esto situe dos planos diferenciados - “aqui”
y “alli” - que contemplar y escuchar necesariamente desde el transito entre ellos, diferen-
ciando ademas tal vez, el contemplar y escuchar del “aqui” con el contemplar y escuchar
del “alli”. Sino que si la necesidad de contemplar y escuchar en el “alli” cobra sentido para
contar y decir en el “aqui”, esta necesidad, situada en el relato en el transito entre el “aqui”
y el “alli”, cobra sentido en la vuelta del “alli” hacia “aqui”.

Ademas estas subdivisiones entre planos-niveles y transitos, mostradas desde el propio
transito entre el “aqui” y el “alli”, no son divisiones substantivas cerradas ni simétricas.

7  Esto es, los diversos modos de decirse ausencia/presencia.
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Aquello que Er cuenta desde el discernimiento y separacion del “aqui” y el “alli”, es,
ciertamente, lo que podriamos considerar una subdivision del “alli” en cielo y tierra. Mas el
cielo y la tierra se muestran, en su accesibilidad o transito, como abiertos, desgarrados por
una doble hendidura (ydopota). Asi el transito y el paso, la relacion entre el “aqui” y el “alli”
supone un discernimiento, un kpivewv, una diferenciacion y respectiviazacion entre “aqui” y
“alli” mas un discernimiento abierto, en cuanto la accesibilidad al “alli” se dice como abismo
(xdopoata) entre cielo y tierra. Esta apertura es previa, en el sentido de la permision y la
solicitacion, a cualquier “cosa” que fuese (vista y escuchada) en cielo y tierra, a cualquier
diferenciacion secundaria. Esto, por de pronto, rompe la irreversibilidad y unilateralidad del
paso del “aqui” al “alli” o, en otras palabras, rompe cualquier posible clausura-exclusion
o substantivizacion enunciativa del “alli” en contraposicion al “aqui”, pues el “alli”, como
lugar demonico, es el lugar de intervencion de lo extra-ordinario de lo daiménico, lugar al
que pertenece un mirar que ya no es concebir lo que cada cosa en su lugar “es” (Heidegger,
2005: 152-153) , sino un contemplar la esencia —divina— de las cosas del “alli” tal y como
fueron “aqui”, si, pero con vistas a como son y seran en el “aqui”, pues Er, insistimos, ha
de mirar y escuchar como mensajero del “alli” en la medida en que se hace necesario decir
de aquello en el “aqui”.

Y un mirar y escuchar que so6lo se dice legitimamente en la vuelta desde el discerni-
miento y la apertura que ofrece el pasaje de ida, en el transito desde el que se diferencian
pluralmente instancias en la apertura de unas y otras, asume, pues, también, una asimetria
en cuanto pluralidad de estatutos ontoldgicos asimétricos relacionales decibles en la vuelta
entre el “aqui”, el “alli” y la misma relacion de ambos. En efecto, consideramos que se
apunta a una relacion en el decir-escuchar no tanto meramente bilateral, sino mutua asimé-
tricamente, y no ya di-simétricamente como notabamos en el “simil de la caverna”, es decir,
atendida desde el olvido, la sustraccion y la diferencia ontologica propias del ocultamiento
del “alli”. Pues no otra cosa es aquello que Er contempla y escucha “alli”, en el campo de
MOn (Heidegger, 2005: 157).

“Alli”, a diferencia de “aqui” no hay cosas vivas, nada crece ni brota. Pero que en el
campo de An6n no haya nada, no nos dice que no sea campo, localidad. Ya habiamos visto
que esta “nada” en Platoén no podia ser la contraposicion negada a la totalidad de lo ente.
Esa nulidad es “algo”. La presencia y el hacerse presente de @Oo1¢ no son propias del “alli”,
si bien si hay una suerte de presencia y presenciarse en esa localidad de An6n. Algo si tiene
estatuto de presencia esenciado por el retraimiento y devastacion del campo de An6n donde
nada emerge. Alli, donde acampa y descansa Er en su camino en el “alli”.

Tanto Er como sus acompafantes volveran al “aqui” pues es en el transitar y habitar
el campo de AOn hasta el rio “libre de cuidado™® donde ocurre la vuelta al “alli”. Y sin
embargo, la memoria, y, en definitiva, el decir como mensajero diciente de la vuelta, es bien
diferente. Todos, excepto Er, beben del rio, mas sélo algunos, llevados por la desmesura,
beben fuera de la medida (pétpov). Estos olvidan (émhavOdvesOon), Er recuerda. Aquellos
que beben segun la medida también. Ellos también han escuchado y visto en la memoria-

leguaje el “alli” y el transito. Y tienen derecho a recordar diciendo y que no so6lo impere el

8  Asi traduce acertadamente Carlos Masmela el Fluss “Ohnesorge” con el que Heidegger traduce Apéinta
TOTOUOV.
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olvido respecto al “alli”, evitando que la vuelta pueda mantenerse en un continuo petd cir-
cular des-delimitado entre “aqui” y “alli”. Er no olvida el “alli” sino que por ver y escuchar
el “alli” desde el transito, puede volver al “aqui” y decir que lo mas propio del “alli” es el
olvido, la ausencia de la presencia.

Que esta vuelta diciente del mirar y escuchar del “alli” sea aprendizaje del “alma” que,
por el resto, se re-uniria al cuerpo en la vuelta al curso del “aqui”, no puede sino dejar
abierta la cuestion, no resoluble para Platon —y que por ello Heidegger nos invita a seguir
pensando—, del cruce del caracter de negacion del “des-" y el caracter de “-ocultamiento” de
la verdad del ser como aAn0eia en cuanto apertura y despejamiento del presentarse de lo que
viene a la presencia. En este sentido, si bien en CP la maudeia del alma se deslindaria de la
referencia a los dos modos de vuelta del “alli” al “aqui”, con los giros sefialados respecto al
planteamiento LPDV en cuanto al estatuto y condicion ontologica de las estancias-lugares
y del transito entre ellas, la cuestion de la relacion alma/moudeia, nos parece, se mantendria
ligada a lo ofrecido como por-pensar en Platon de manera privilegiada en el “mito de Er”:
el campo de Mn como localidad de lo divino daemonico.
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of our own way of being. If we reveal our way of
being, we clarify the issue of corporeality.
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0. Introduccion

En la época de la ausencia —o muerte, segtin Nietzsche— de Dios, una cierta, y dominante,
vision fisioldgica del cuerpo ha imperado por doquier, hasta el punto de afirmar, en un alarde
de fobia metafisica, que somos el conglomerado —quizds azaroso— de millones de células,
que, quimicamente, pululan transidamente entre nuestros érganos. Que nos componemos de
materia es un hecho palmario, pero que somos materia es una afirmacion algo mas difusa,
yo dirfa, mds bien, que ésta, es una afirmacion filoséfica. Precisamente, somos incapaces de
pensar propiamente el sentido de ese somos, pues, aun compartiendo la materia mas material
con los animales o plantas, nuestro ser parece muy distinto al ser de ellos. Nuestra princi-
pal tarea es, por tanto, la dilucidacién de ese somos. Para ello propongo pensar ese somos
radicalmente, esto es, fenomenoldgicamente, a fin de esclarecer como llega éste a aparecer.

Por otro lado, el problema de tener un cuerpo lo vamos a definir, acudiendo a la feno-
menologia heideggeriana, en tanto “comportarse” [sich-Verhalten] con respecto a algo que
ya (se) es. Afirmar que “somos corporales” es re-aceptar el factum de que estamos siempre
ya llevados mds alld de nosotros mismos (Cfr. Heidegger, 1989, 110, 118 y 119), es decir,
afectados por “temples animicos” [Stimmungen], temples que para “determinar(nos)los” [Be-
stimmen], lo tenemos que hacer siempre en un “dejar(nos)-templar” [Stimmen]. El cuerpo
es, por ende, una manifestacion de nuestro ser-en-el-mundo, un ser-siendo-con-otros, un
siendo en una situacidn factica concreta. Por eso, nuestro cuerpo es “cuerpo vivido” [Leib]
(Cfr. Husserl, 1952, 145-146; Heidegger, 2006, 116-117 y 1986, 41) y no cuerpo -sola-
mente- material [Korper]. La pregunta directriz serfa: jes la corporalidad [Leiblichkeit],
construida en relacion al constructo hegemonico, cultural, politico o social, el fundamento
de todo comportarnos en el mundo (ser-en-el-mundo), o, contrariamente, la corporalidad es
derivada de la posibilidad ontoldgica de que algo como un mundo se nos abra y a partir de
€l nos pensemos y seamos?

Responder a esta pregunta, a nuestro juicio fundamental, constituird el objeto de nuestra
aportacion.

1. Primero el mundo, luego el cuerpo

Qué sea el cuerpo no es la cuestion. La cuestion estribaria en arrinconar las multiples
determinaciones del eidos cuerpo, para responder al horizonte del interrogante: ;como es
posible un ser-en-el-cuerpo? Cuando se mienta la palabra cuerpo, se estd explicitando el
cuerpo del ser humano, el cuerpo material y vivido del mismo, no el cuerpo de un animal,
el cuerpo de un maniqui, sino el cuerpo del yo, del ti y del nosotros. Y es que vivimos
nuestro cuerpo de forma diferente del animal, de la vaca y del maniqui. Nuestro modo de
ser, dijimos, es ser-en-el-mundo. Esto significa que nos comportamos en base a disposicio-
nes afectivas que nos exponen intencionalmente en las cosas que nos rodean, las cosas que
“estan-ahi” [Vorhandensein]. Precisamente, nos caracterizamos, a diferencia del modo de ser
de las cosas particulares, en que, para ser, tenemos que ser junto a aquello que nos condi-
ciona, arrojados a nuestra posibilidad mas nuda. Heidegger lo dice mds melancdlicamente: el
modo de ser del aquel que existe, el Dasein, es el ser en “cada caso mio” [Jemeinigkeit], es
decir, que en mi posibilidad de ser radica la de dejar de ser. De mi ser, yo no puedo predicar
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un principatum, caracteristicas impasibles y estdticas que lo enmarquen y definan; antes al
contrario, de mi ser sélo puedo decir que radica en “tener que ser” [zu sein], inevitablemente,
sin eleccién. Pero este tremendismo heideggeriano, no serfa mds que una abstraccién si no
siguiéramos intuyendo los recovecos de lo explicito en el dictum: jtener que ser donde'? La
respuesta se antoja féacil, pero es esquiva: decimos “en el mundo”. De ahi que se afirme que
el ser que somos nosotros mismos es un ser “en” el mundo. Todavia no ha quedado claro
que quiera decir la preposicioén “en” (Cfr. Infra., 2.1.), ni qué papel jugard para este ser que
nosotros mismos somos, pero, al menos, podriamos aventurar cémo el mundo se esboza
como el horizonte “abierto” [offen] que soporta al ente que existe, o vive: el ser humano. El
mundo es “el suelo fundante” [der griindende Boden], el tinico espacio para que la dacién
de la fenomenalidad se dé, y su horizonte de sentido se abra para el ente que la re-clama:
el Dasein. No es de extrafiar, por tanto, que Martin Heidegger, en Ser y Tiempo, muestre
lo siguiente:

Dos entes, que estdn en el mundo en el estado de estar-ah{ y, aparte de eso, carecen
de mundo por si mismos, no pueden, nunca, tocarse, ninguno de ellos puede estar
junto al otro (1986, 55)>.

En el “carecer de mundo” [Weltles], que escenifica el modo como los entes existen en
la “efectividad” [Wirklichkeit], como “puestos-ahi*” [Gegenstand] en la realidad [Realitdt],
se esconde un principio para intentar atisbar la relevancia de la corporalidad en el pensar
heideggeriano, pues, segin parece, ser-en-el-mundo significa ser “tocado” y “estar junto al
otro”. Tener un mundo es compartir la posibilidad de la comunién con el amigo, la comuni-
cabilidad con el extranjero, el entendimiento filos6fico, el amor de tu pareja, la comunidad
politica; estar en la brecha del “estado de apertura” [Erschlossenheit] del ser, donde acontece
todo venir-a-la-presencia. Este mundo, entendido como horizonte de “aprenhensibilidad”
para todo ente, es ontolégicamente previo* para Heidegger, soportador de toda determinacién

1 Habra que hacer notar, para hacer justicia a la tentativa del propio Heidegger en su proyecto mas ambicioso:
Ser y Tiempo, que el horizonte que delimita donde es el Dasein, esta insuficientemente pensando en el opus
magnum, habiéndose decantado el autor por ahondar en las relevancias del quien es el que tiene que ser. La
moraleja es bien facil: el quien del Dasein es su propio horizonte de temporalidad, pues es en el tiempo donde
el ser acaece, se da para el Dasein. La explicitacion de este quien es ejercida en la Segunda Seccion del Tratado
(1986, 251-453).

2 “Zwei Seiende, die innerhalb der Welt vorhanden und iiberdies an ihnen selbst weltlos sind, konnen sich nie
“beriihren”, keines kann bei dem andern sein”. El autor de texto se hace cargo de la traduccion. No obstante,
conviene no olvidar la excelente traduccion del profesor chileno Jorge Eduardo Rivera (1997).

3 Gegenstand es unas de las traducciones al espafiol de objeto. Para Heidegger, Gegenstand viene a traducir la
expresion latina objectum y se diferencia de Objekt en que Objekt es pensado como cualquier objeto temdtico,
mientras Gegenstand es el objeto temdtico determinado previamente como quididad, puesto, predispuesto y a
disposicién del subiectum.

4 Deberia entenderse que el tratamiento de Heidegger a lo previo, esta emparentado con aquello que ¢l llama lo
“pre-teorético” [Vor-theoretisches], esto es, todas aquellas estructuras que describen el modo de ser del Dasein,
sus existenciarios: ser-en-el-mundo, el cuidado, la caida, etc. Esto ya es esbozado en 1919, en el conocido
curso de posguerra (1999, 59): “Se ha de romper con esta primacia de lo teorético, pero no con el propésito de
producir un primado de lo practico o de introducir otro elemento que muestre los problemas desde una nueva
perspectiva, sino porque lo teorético mismo y en cuanto tal remite a algo pre-teorético”. [“Diese Vorherrschaft
des Theoretischen muf3 gebrochen werden, zwar nicht in der Weise, dal man einen Primat des Praktischen
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sobre el ente. La corporalidad se asienta, no obstante, a partir de lo abierto en el mundo.
Corporalidad es, entre otras cosas, comportarse en el mundo desde un cuerpo material, que
siente, padece, piensa, un cuerpo que no es elegido, sino que nos atenemos a él, como el
existente a su existencia finita y factica. Pero, entonces, ;la apertura del ser del ente, mediada
por el horizonte-mundo, no responde a un mecanismo cultural, de poder, de mediacién his-
torica? ;No estd, nolens volens, Heidegger practicando el uso de su criticada metafisica, es
decir, falsando el principio de la diferencia ontolégica a favor de una entidad, una substancia
(ousia), un principio a priori, impensado e impuesto? Por dltimo, ;no responde este mundo
a una serie de estructuras fundadas histéricamente?

2. El cuerpo creado. La imposibilidad de un esclarecimiento del comportarse

Hay una corriente de pensamiento bastante extensa, practicada desde la segunda mitad
del siglo XX, que considera que todo lo que es estriba en una convencién humana, un
producto, cultural e histérico, que responde a estructuras de voluntad de poder®. Al socaire
de la critica a la metafisica -considerada ésta como esencialista- ejercida por Heidegger, la
mayoria de estos pensadores se han esforzado por describir genealégicamente la estructura
de formacién de estos conceptos que, en su mayoria, actian como significantes de identidad.
Bien es verdad, como en el caso del feminismo, que esta corriente de pensamiento ha servido
para transparentar, acaso radicalmente, la socavacién en la que, a lo largo de la tradicién, se
ha visto la mujer®, por ejemplo, enclaustrada en una identidad de sumisién y vasallaje. Para
ello se han destruido las construcciones hegemonicas de conceptos tales como el de sexo
y género, se ha abierto la clausura de todo eidos, al considerarlo impotente, vago, infértil’.
Con la idea de cuerpo ha sucedido algo similar, pues al cambiar los mecanismos de anclaje
de identidad en los se habia asentado nuestra imago, se ha producido una modificacién de
nuestro ser-en-el-cuerpo. ¢Es esta modificacion de nuestra corporalidad (ser-en-el-cuerpo)
actual, un fenémeno originario? ;o0, mas bien, esta modificacién del comportarnos junto a
nuestro cuerpo, sigue la estructura ontolégica del modus vivendi moderno y, por tanto, es
una consecuencia cultural o social?

Que hayamos descubierto, en nuestro tiempo posmoderno, que los conceptos son
productos de una convencién humana, y que detrds de ellos nada se esconda, no quiere,

proklamiert, und nicht deshalb, um nun mal etwas anderes zu bringen, was die Probleme von einer neuen Seite
zeigt, sondern weil das Theoretische selbst und als solches in ein Vor-theoretisches zuriickweist”].

5 Se esta pensando en Foucault, Lacan, Derrida, el pensamiento feminista de Judy Chicago, los estudios estéticos
de los Gender Studies, Lesbian Studies, Feminist Studies o Queer Studies, entre tantos. En nuestra opinion,
grosso modo, todos convergen en la consideracion de que el ser del ente, como decia Nietzsche, es humo, una
palabra vacia; luego, siguiendo la légica mas elemental, este ser hay que crearlo. Lo que aparece, sea cultural
o no, responde a motivaciones de poder, artificios, voluntad soterrada de dominio. La bibliografia es bastante
extensa. Baste mencionar: Butler, 1997, 135-159; 1993, 1-16 y 223-230; 1990; Jones, 1996 y Owens, 1985,
93-124.

6 La mujer en el caso del feminismo, pero esto seria aplicable a cualquier fendmeno no ajustable con el patron
eidético usual y aceptado comunmente, a los transexuales, a los parias sociales, a los vagabundos, etc. Fenome-
nos tales son harto interesantes, pues arrinconan al eidos en su propio limite, mostrandolo a veces para negarlo
otras, a fin de lograr una ampliacion, un ensanchamiento del propio eidos.

7  Crisis del eidos es un epitome que refleja la crisis de la filosofia, la crisis historica, y la definicion de los con-
tornos del movimiento de la posmodernidad. Ver en: Lyotard, 2008.
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necesariamente, mentar un cambio originario en la forma especifica de nuestro ser-en-el-
cuerpo. Una inversion del esencialismo metafisico, sigue siendo metafisica. La genealogia
cultural, filoséfica, practicada por estos movimientos sigue reivindicando una subjetividad
hecha cogito, es decir, estd en busqueda de procesos “identitarios” al modo de las cogita-
tiones cartesianas, impidiendo que salga a la luz esta relacién intencional que implica el
comportarse [sich-Verhalten]. No es que mds bien, en la dualidad antropolégica cartesiana,
hayan una substancia pensante y otra corpérea, un alma y un cuerpo material, es que se
permanece en la concepcidn de concebir al ser humano como ente al que le pertenece una
subjetividad y, por tanto, es subiectum de algo, aunque lo sea de la creacién de su propia
identidad fabulada. El hecho es que se sigue pensando el mundo como un objeto [Gegens-
tand], como un algo-ahi que es puesto [setzend], fabulado o inventado por un sujeto, que,
a pesar de ser débil y de no erigirse como cogito, coincide con éste en la imposibilidad de
pensar la radicalidad de su ser-en-el-mundo. Lo que quiere mentar “en” y “mundo” quedan
sin ser pensados, porque “en” no es una suerte de espacio fisico, un contendor de espacio-
tiempo; ni “mundo” refleja lo externo de lo interno: el yo. Todo lo contrario, tanto “en”
como “mundo” son dimensiones de nuestro propio modo de ser, nuestro ser comporta, de
suyo, estas dimensiones existenciales. Por eso, para lograr una percepcién cabal de nuestra
subjetividad, es menester un esclarecimiento de estas dimensiones. La tarea no consiste en
afirmar un nihilismo ontolégico -ser es igual a humo-, sino en reclamar espacios de acogi-
miento para nuevas formas fenoménicas de corporalidad (ser-en-el-cuerpo) que se dan y se
nos muestran. Ser-en-el-cuerpo, tener algo asi como un cuerpo, un cuerpo que se comporta
desde un “en” y un “mundo”. ;Qué es aquello que hace posible a un cuerpo? ;qué es eso
que hace posible la creacién de nuevas identidades?

2.1. El “en” como el suelo de lo abierto por el ser

(Cémo comenzamos en un cuerpo? En este sentido, sucederia algo similar a lo que
Heidegger dice en el despliegue analitico de la estructura existencial del Dasein, cuando
intenta describir el existenciario “ser-en” [In-sein], ya que no comenzamos siendo un
“yo”, un cogito, un género de pensamiento interiorizado en un cuerpo. No. Todo esto son
abstracciones. Comenzamos siendo en lo dado culturalmente, en lo trasmitido por nuestras
generaciones, en lo que se dice y se hace, en “lo uno” [das Man]:

Al principio no soy yo en el sentido del propio si mismo, sino que soy los otros a la
manera de lo impersonal. Desde éste y como éste me estoy, en primer lugar, dado a
mi mismo (1986, 129)8.

Ante este aserto, pensado como descripcidn positiva de nuestro ser-en-el-mundo, debe-
mos ser cautos y no considerarlo al modo psicolégico. No es que yo comience siendo
impersonal o inauténtico, para, a lo largo, hacerme a mi mismo. Infértil es toda la tarea que
persigue esta tentativa, pues, entre otras cosas, no hay un esclarecimiento real, y fructifero,

8  “Zunidchst bin nicht ich im Sinne des eigenen Selbst, sondern die Anderen in der Weise des Man. Aus diesem
her und als dieses werde ich mir selbst zunéchst gegeben”.
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de lo que quiera decir si-mismo®. El “uno” heideggeriano muestra un fenémeno positivo;
es una descripcién de la forma en la que nos comportamos con las cosas, “en” el mundo;
principio formal e indicativo de nuestra estructura ontolégica. Con el “uno” se quiere mostrar
el cardcter originario de la espacialidad de nuestro modo de ser, que radica en un tener que
atenerse a lo “ya” [schon] sido, acontecido. Segtin Heidegger, nosotros comenzando siendo
en lo otro porque, justamente, lo otro ya se nos ha abierto. La tarea de la espacialidad sera
aquella que intente “abrir-espacio” [Raumgeben], un “ordenar espacio” [Einrdumen] en
nuestra constitucién mas propia: ser-en-el-mundo. Esta dimensién espacial es la que recoge
la preposicién “en”, que hiende el horizonte de posibilidad para que las cosas se den y acon-
tezcan. El “en” es la dimensién del “ahi” [Da] del ser, porque es a partir de este “en” como
las cosas se abren, devienen en fenémeno. Si el humano tiene cuerpo, lo tendrd en base a
este “en”, esto es, en relacion a lo abierto en €l. Por esta razdn, el tener nunca es entendido
como atributo de una interioridad hecha yo, ni mucho menos entendido como posesién de
ésta, sino que tener significa la posibilidad de ser en lo abierto del ser.

Y una vez dicho esto, ;qué tiene que ver lo dicho con la cuestién del cuerpo? El cuerpo,
si lo entendemos materialmente -como Kdrper- , debemos hacerlo en relacién a este “en”,
esto es, que no hay cuerpo vivido, ni material, que sea sin estar en relacién a lo que aqui
denominamos, fenomenolégicamente, “en”. Por eso, cuando decimos “somos” cuerpo, es
necesario pensar la relevancia de ese “en”, que configura, y explicita, el cémo, el donde, el
suelo, de todo lo que, en fenomenologia, es llamado fenémeno, las cosas que se dan y apa-
recen. ;Responde este “en” a una estructura cultural, de voluntad de poderio histérico?; ;es
el “en” constructo, una variante estructural del nexo ptblico llamado habitus (Cfr. Bordieu,
1997, 87)? Iria contra el sano sentido comin, negar que el complejo impersonal, aparato
objetivo, del das Man, no respondiera a una determinacion histérica concreta, en este caso,
para occidente, de un predominio de la hegemonia masculina, pero de lo que se trata aqui
es de ver como la corporalidad, y su accién, el “corporeizar” [leiben], no se co-determina
en base a esta hegemonia histérica y cultural, sino al contrario: la corporalidad del Dasein
estd basada en la apertura del ser, una apertura que es vivida y proyectada como dimensién
extdtica del “en”. Este “en”, por tanto, refleja la necesidad situacional de que, para el Dasein,
tiene la apertura del ser, pues es el Dasein quien se relaciona con ella, soportdndola, en un
“proyecto” [Entwurf].

2.2. La incomprension del ser-en-el-cuerpo: el error de la construccion hegemonica

Si ser-en-el-cuerpo mienta la relacién originaria entre lo abierto por el ser y la forma
en la que esta apertura es corporeizada o interiorizada, es decir, la forma en la que es
encarnada, material y eidéticamente, no podemos afirmar que sea la determinacién de la
hegemonia histérica -sea machista o colonial- la que domina la forma de auto-conciencia'®
que es nuestra corporalidad. Esta relacion originaria de nuestra corporalidad, se ejerce en

9  Es que no se ha aclarado el si mismo, no se ha hecho manifiesto. El si mismo, segtn la vision de Heidegger,
no se ha hecho fenomeno, y si no se ha hecho fendomeno, tendriamos que preguntarnos entonces: jes posible su
conocimiento? Este sera uno de los objetivos de Ser y Tiempo.

10 Decimos autoconciencia, no pensando en la capacidad epistemologica que para ella tiene un yo, sino para
expresar que toda “corporalizacion” significa auto-conocimiento, conocimiento de si mismo. Heidegger lo
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el suelo comin de una situacién ontoldgica denominada “en”, y en la medida en que este
“en” es el suelo en el que se tiene que desplegar, o proyectar, nuestro ser-en-el-cuerpo, es
menester salvar esta situacién. En este caso, con Ortega y Gasset, podriamos parafrasear
lo dicho: “si no salvo a las circunstancias...” (Cfr. 1966, 322). Imperativo, para todo aquel
que existe, es salvar este “en”, para poder salvarse a si mismo. En innumerables ocasiones,
se le ha acusado a Heidegger de apelar a una ética de la decision (Cfr. Krdmer, 1992; Luc-
kner, 2001, 167; Volpi, 2009, 3-33; 1994, 195-212 y 1988, 1-44), en relacién a la tarea dual
planteada en Ser y Tiempo: el Dasein es aquel ente que tiene la posibilidad de vivir una
vida en propiedad [Eigentlichkeit], o dejarse caer en la impropiedad [Uneigentlichkeit]. ;Se
podria decir lo mismo con la corporalidad, esto es, hay una manera de vivir propiamente
mi cuerpo con respecto a otra impropia? En este caso, podriamos decir que si. Justamente,
aqui se asienta una de las criticas heideggerianas al cogifo cartesiano que, en virtud de su
dualismo metafisico entre res extensa y res cogitans, hace que el ser humano huya, evada
y banalice la cuestién de la relacién con su propia apertura y el modo en la que éste se
relaciona con ella, es decir, como un comportarse. La lectura de Heidegger hace ver, por
ejemplo en el caso de Descartes (Cfr. 1986, 41-45 y 83-95), que la experiencia del cuerpo
como mezcolanza entre substancia pensante y substancia corpdrea, es una forma de sosla-
yar el principio originario de la corporalidad, en su relacién con lo abierto por el ser (lo
no-ente'!) en su situacion ontolégica: el “en” y el mundo. Por esta razén, aunque se parta
de la descripcién positiva heideggeriana sobre el modus vivendi cotidiano del Dasein, en
la estructura impersonal del das Man, esto no quiere decir que éste sea el principio por el
que se rija nuestro ser-en-el-cuerpo. Lo que se persigue con esta constatacion es hacer notar
que empezamos “entregados” [iiberantworten] en lo otro, en un estado a-tedrico, a leguas
de las consideraciones primigenias del pensamiento occidental: alma, persona, cogito, yo-
pensante, etc. Lo propio de nuestro ser es estar, estar-entregado a nuestro modo ser, un modo
de ser que se define como posibilidad, dentro de un horizonte fictico, finito y, ademds, en
el cumplimiento de su propio felos: “ser-para-la-muerte” [sein-zum-Tode]. Por todo ello, no
nos resulta fructifera la vision de cierta parte del pensamiento filoséfico de la segunda mitad
del siglo XX, y en concreto del feminismo, pues, desde su lectura innegable de Heidegger,
pensamos que no han comprendido los entresijos del meditar de éste, a no hacer constar
la relevancia de la apertura y la dimension situacional del “en”, el mundo y el “ahi” [Da].
Una relevancia no surcada, primordialmente, por los elementos histéricos que toda cultura
comporta, ora en su relevancia de dominacién, ora en la dimensién puramente epocal. La
pregunta que tenemos que resolver es si, desde esta situacién, podemos aventurar una forma
de vivir en propiedad nuestro ser-en-el-cuerpo.

3. La tarea de la apropiacion del ser-en-el-cuerpo

En el mundo liquido que vivimos (Cfr. Bauman, 2013), las relaciones personales estan
cada vez mds orientadas a la l6gica del capitalismo. Hasta la propia percepcion intelectual

piensa con el término “estar-despierto” [ Waschsein], para significar el estado de alerta que el Dasein debe tener
ante su tendencia natural a la “caida” [Fallen].
11 Entiéndase: lo no-ente, en virtud de la diferencia ontologica, el ser no es un ente.
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y universitaria es tomada en tanto capital humano'?, es decir, como un elemento susceptible
de conversién econdmica. Para decirlo en palabras de Heidegger, esta situacién es nuestro
propio das Man. En base a la relacién con nuestro cuerpo y mas alld de tendencias seculares
-como el culto del cuerpo fisico en los gimnasios, la cultura Fitness- la inmensa mayoria
de nosotros, europeos, nos seguimos comportando en base a la dualidad cartesiana: alma y
cuerpo, es decir, hemos sido incapaces de, segtin Heidegger, explorar nuestra propia “mismi-
dad” [Selbstheit]. Asi, de este modo, el adolescente acude presto al gimnasio para tonificar
su cuerpo, a fin de que, mds pronto que tarde, pueda embriagar a una joven, extraordinaria-
mente guapa -0 a la inversa, también- ;Qué es, entonces, esto de vivir propiamente nuestro
ser-en-el-cuerpo? Con vivir propiamente nuestro ser-en-el-cuerpo se quiere expresar un
contra-movimiento naciente del movimiento inercial de nuestro “estado de caida” [Verfallen)
en el “uno” [Manl].

A partir de aqui, entonces, nos limitaremos a esbozar un serie de tentativas, o campos
de futura explotacién meditativa, para realizar una comprensiéon mas particular de lo que
proponemos como modo propio de ser-en-el-cuerpo.

3.1. Propedéutica: conoce tu ser-en-el-cuerpo

El ser-en cobra el modo existencial del no-ser-en-casa. Es lo que quiere decir al
hablar de lo “inhéspito” [...] El no-ser-en-casa acaba de ser concebido ontoldgico-
existencialmente como el fendmeno mds originario (Heidegger, 1986, 212'3).

El Dasein es un ser-en-el-mundo, es decir, existe arrojado en su propio ser-posible y
ademads lo hace entregado a un mundo. Quiere esto decir, también, que al Dasein le pertenece
ontolégicamente un “ser-en” [In-sein]. Dentro de la hermenéutica fenomenolégica de Heide-
gger, el Dasein estd “familiarizado con” [Vertarautsein mit] su “mundo entorno” [Umwelt],
este mundo le otorga al Dasein la brdjula con la que dirigir su vida; el mundo cotidiano
es, para el Dasein, un “ser-en-casa'*” [Zuhause-sein]. De suerte que con la corporalidad
sucede algo similar, las propuestas auto-perceptivas que una determinada cultura tiene para
si, dotan al ser humano de una imagen propia, en sus diversos horizontes hermenéuticos: el
cuerpo es la carcel del alma, el cuerpo como pecado y castigo, el cuerpo virtual, el cuerpo
sofiado, proyectado idealmente y programado por la moda, el marketing estético, etc. Con
Heidegger, podriamos decir, que todas estas formas son modos impersonales de ser-en-el-
cuerpo, pues son concepciones heredaras que no “transparentan” [Durchsichtigkeit] nuestro
propio modo de ser. La tarea de la apropiaciéon de nuestra corporalidad consiste, entonces,

12 La tendencia a considerar la inteligencia humana como capital humano es un tema que requiere tiempo y
demora. Por razones evidentes, el lector entendera que no pueda extenderme. Sin embargo, piénsese las relacio-
nes entre el capital humano y la ciencia entendida modernamente como poder. Véase, por ejemplo, el siguiente
informe del CES: (Consejo Econdémico y Social, 2009).

13 “Das In-sein kommt in den existenzialen Modus des Un-zuhause. Nichts anderes meint die Rede von der
Unheimlichkeit [...] Das Un-zuhause muf} existencial-ontologisch als das urspriinglichere Phanomen begriffen
werden”.

14 Recordemos lo que dijo el poeta Novalis acerca de la tarea del filosofar: “La filosofia es propiamente nostalgia,
un impulso de estar dondequiera en casa”. [“Die Philosophie ist eigentlich Heimweh, ein Trieb iiberall zu Hause
zu sein”] (1987, 491).
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en convertir nuestra relacién situacional de nuestro cuerpo “en” el “mundo”, en una forma
que responda a eso que somos, en primer lugar: entes que estan entregados a las cosas que se
le presentan, circundados por la finitud, la facticidad, destinados a morir. ;Y cémo se logra
esto? Atreviéndose a reclamar para si, en los términos ontolégicos-existenciales que lo hace
Heidegger, lo “inhdspito” [Umheimlichkeit], esto es, que la evidencia apodictica de nuestro
modo de ser consiste en relacionarse con lo abierto de las cosas, con aquellas cosas que, en
virtud de la diferencia ontolégica, son inteligibles y unificadas por el “ser”. Este ser, ademds,
tiene la connotacién de lo inhdspito porque, segin su definicién, no se ajusta a un ente, es
un principum no asignable a un principatum. En términos hermenéuticos, es un horizonte de
significatividad no conformado en alguna determinacién especifica y concreta, sino que sirve
de fundamento para toda determinacion posible. En el caso del ser-en-el-cuerpo, la tentativa
estribaria en la posibilidad de una corporalidad que acoja en su seno a esta apertura, en sus
consecuencias mas radicales, en su inconformidad bajo alguna determinacién particular,
ontica. ;Es ello realmente posible?

Lo realmente decisivo para el interés filoséfico del mismo es que el mero hecho de
pensar en la posibilidad de que nuestro modo de ser es un comportarnos con las cosas, hace
que cambiemos nuestra autopercepcién y que comprendamos porqué la visiéon occidental
de nuestra corporalidad, ejemplarizada en la dualidad alma y cuerpo, es una modificacién
existencial de la relacién originaria mentada como ser-en-el-mundo. De este modo, compren-
deremos el equivoco, por ejemplo, de la percepcion feminista, pues la lucha no debe estar
en la dislocacién de ideologias “reificantes” que petrifican las relaciones sexuales en una
estructura de dominacién (Cfr. Butler, 1989, 86), antes al contrario, construir una propedéu-
tica cuya finalidad sea el esclarecimiento de nuestra estructura existencial y ontoldgica. En
este sentido, la filosofia tiene mucho que decir. La creacién de esta propedéutica ha de ser
un compromiso interdisciplinar. Porque la tarea no consiste en inventar otras hegemonias
mds amables para que, por asi decir, sigamos siendo cartesianos en hegemonias negadores
de toda substancialidad, es decir, siendo “malos” cartesianos.

Nuestro ser-el-el-cuerpo comienza en nuestro ser-en-el-mundo y si no salvamos nuestro
“en”, no podremos salvar nuestro cuerpo.

4. Conclusion: en bisqueda del ser-en-el-cuerpo

La presente meditacion no ha buscado, en ninglin momento, la consecucién de respuestas
y conclusiones absolutas. Precisamente, la naturaleza de la cuestién pensada -como aparece
el cuerpo entendido como ser-en-el-cuerpo- lo impide. Aun asi, pasaremos a resumir breve-
mente, de forma indicativa, lo alcanzado.

Ante la pregunta cémo se da un cuerpo, éste no se da, inmediatamente, como alma, subs-
tancia o cogito, sino como “un comportarse” [ein-sich-Verhalten]. El comportarse, que define
nuestro modo de ser -también en tanto temple animico- es siempre un comportarse “en” y un
“mundo”, que es “ahi” [Da] en lo abierto del ser [Erschlossenheit]. Por tanto, hay que dilu-
cidar, primero, si se quiere saber qué es el cuerpo, estas dimensiones ontoldgicas originarias.

Por otro lado, el “en” es el como, el dénde, el suelo, de todo lo que, en fenomenologia,
es llamado fenémeno, las cosas que se dan y aparecen. El mundo es lo abierto en este “en”.
Toda corporalidad, si realmente “es”, ha de ser dentro del horizonte del “en” y el mundo.
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Estos horizontes no responden, de modo originario, a constructos hegemdnicos, estructuras
de voluntad de poder de cierto correlato histdrico. Mds bien, éstos son modificaciones de la
experiencia originaria que, en Heidegger, tiene un nombre: lo abierto por el ser.

También, el feminismo, en particular, se equivoca con el propdsito de considerar el
cuerpo, el sexo y el género, como construcciones hegemonicas, pues, si asi lo hacen, siguen
viviendo en el paradigma de la modernidad, es decir, cartesiano, como modificacién ciega
ante el fundamento de la corporalidad: lo abierto por el ser.

Por dltimo, la tarea seria, mds bien, la de una propedéutica filoséfica, en un didlogo
interdisciplinar con otras ciencias, cuya finalidad sea transparentar [Durchsichtigkeit] nues-
tro propio modo de ser.
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Die Pforten der Triume und der prophetische Flug der
Seele: ein klassisches literarisches Thema bei J.L. Borges

The Gates of Dreams and the Prophetic Flight of the Soul:
a Classical Literary Theme in J.L. Borges

Abstract: This paper deals with a literary
leitmotiv from the Graeco-Roman Classical
Tradition in the works of Jorge Luis Borges, with
special emphasis on his poetry. The theme of the
Gates of Dreams and of the soul that, after loosing
its ties from the body while the latter sleeps,
flies freely and comes back afterwards with a
prophetic knowledge, appears often in Classical
Antiquity, both in poetry and philosophy.
Perhaps the best know example is a passage in
the Odyssey in which Penelope warns Odysseus
about the difference between false dreams and
prophetic dreams. Virgil’s Aeneid contains
another reworking of this issue, which is treated
by thinkers such as Plato and Cicero. This double
role of dreams, both as prophecies and as sources
for literary inspiration, was known to Borges, who
theorizes about it in some of his essays. But, more
interestingly, one can find literary traces of this
theme in some of Borges” most famous poems.

DAVID HERNANDEZ DE LA FUENTE"

Resumen: Este articulo trata de un leitmotiv
literario de la tradicion cldsica grecolatina en la
obra de Jorge Luis Borges, con especial énfasis
en su poesia. El tema de las puertas de los suefios
y del alma que, después de haber disuelto sus
lazos con el cuerpo o mientras este duerme, vuela
libremente y vuelve después con un conocimiento
profético, aparece a menudo en la Antigliedad cla-
sica, tanto en la poesia como en la filosoffa. Tal
vez el mejor ejemplo es un pasaje de la Odisea en
el que Penélope advierte a Ulises sobre la diferen-
cia entre los falsos suefios y los suefios proféticos.
La Eneida de Virgilio contiene una reelaboracion
de este motivo, cuyo tratamiento filoséfico puede
verse en pensadores como Platén y Cicerén. Este
doble papel de los suefios, bien como profecias o
bien fuente de inspiracion literaria, era conocido
por Borges, que teoriza acerca de ello en algu-
nos de sus ensayos. Sin embargo, y tal vez lo mds
interesante, se pueden encontrar huellas literarias
de este tema en algunos de los poemas mds famo-
sos de Borges.
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,,Und die Seele unbewacht,
will in freien Fliigen schweben,
um im Zauberkreis der Nacht
tief und tausendfach zu leben.”
H. Hesse

1. Die Pforten der Triume

Das Thema der Pforten der Traume und der Seele, die im Schlaf fliegt, um unerforschte
Ebenen der Realitdt zu besuchen und eine metaphysische und manchmal auch prophetische
Erkenntnis zu gewinnen erscheint in den Werken einiger wichtiger Autoren der griechischen
und romischen Philosophie, wie Platon und Cicero'. Dieses Thema war tief in der griechisch-
romischen Poesie und besonders in zwei bekannten Passagen der Odyssee und der Aeneis
verwurzelt. GemiB der klassischen Uberlieferung gab es zwei mythologische Tore zu den
Traumen, welche den Menschen Visionen und Vorhersagen auf verschiedene Weise mit-
teilten. So erkldrt Penelope, die Odysseus noch nicht erkannt hat, nachdem dieser versucht
hatte, einen ihrer Trdume zu deuten (Odyssee XIX 560ff.):

Eelv', 1) ToL pgv dvergol Gufyovol dxortdpvOol
vivovt®, 00d¢ Tl dvta teleleTon AvOQOITOLOL.
dotai Yo te ThAoL AUeEVVOV giolv Ovelpwv:

ol Hev yap xepdieool tetelyotal, ai 0 éAépavtt.
TV ol uév »‘ EABwot dd meLoTod éAédavtog,

ol Q° éhedpaipovtan, €me’ dngdavia GpEQovTes:

ot 8¢ O Eeotdv nepdmv EMBmol Bvgale,

ol §° &tvpa npaivouot, footdv dte név Tig idnTaL.

Fremdling, es gibt doch dunkle und unerkldrbare Traume,

Und nicht alle verkiinden der Menschen kiinftiges Schicksal.
Denn es sind, wie man sagt, zwei Pforten der nichtigen Trdume:
Eine von Elfenbein, die andre von Horne gebauet.

Welche nun aus der Pforte von Elfenbeine herausgehn,

Diese tduschen den Geist durch liigenhafte Verkiindung;
Andere, die aus der Pforte von glattem Horne hervorgehn,
Deuten Wirklichkeit an, wenn sie den Menschen erscheinen?.

Traume konnen dementsprechend in zwei Kategorien unterschieden werden: einerseits
die Prophezeiungen, welche die Gotter den Sterblichen durch die Gabe des Schlafes vermit-
teln. Zu dieser erste Kategorie behauptet Cicero, dass die Traume eine Art ,,natiirliche Wahr-
sagung“ (,,quod arte careret, De div. 1 18) verkdrpern. Aber andererseits gibt es Trdume,

1 Plat. Tim. 71b, Cic. De div. 1 4.

2 Ilias und Odyssee, In der Ubertragung von Johann Heinrich Vo; nach dem Text der Erstausgabe (Ilias:
Hamburg 1793, Odyssee:, Hamburg 1781) mit einem Nachwort von W.H. Friedrich. Stuttgart / Hamburg (Dt.
Biicherbund) o.J.

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, Suplemento 5 (2016)



Die Pforten der Trdume und der prophetische Flug der Seele: ein klassisches literarisches ... 77

die nicht mehr als bloe Erfindungen und liignerische Phantasien sind. Diese treten in einem
irrealen Gebiet auf und haben vielleicht stirker eine literarische Bedeutung.

Ein literarisches Nachleben dieses Themas kann man im Werk Jorge Luis Borges finden.
Die Verwendung der Traume ist eines der eigentiimlichsten Merkmale seines Werkes. Unab-
hingig von der freudschen Traumdeutung ist dieses Motiv bei Borges von der klassischen
Tradition inspiriert, sowohl poetisch als auch philosophisch. In Borges Werk treffen beide
Arten der Fiktion aufeinander. Meines Erachtens spielt die Metapher der Tore der Trdume
eine Schliisselrolle in der literaturwissenschaftlichen und philosophischen Traumdeutung des
argentinischen Autors. In diesem Sinne werden die folgende Anmerkungen die Rezeption
dieses Leitmotivs in Borges Werk und insbesondere in seiner Dichtkunst unterstreichen.

Borges nahm die Wichtigkeit des Begriffes schon in der Odyssee wahr, die er nicht in
ihrer originalen griechischen Sprache, sondern in einer der englischen Ubersetzungen las3.
So kannte er beispielsweise besonders gut die Prosa-Version von Samuel Butler.

Stranger, dreams are very curious and unaccountable things, and they do not by any
means invariably come true. There are two gates through which these insubstantial
fancies proceed; the one is of horn, and the other ivory. Those that come through the
gate of ivory are fatuous, but those from the gate of horn mean something to those
that see them®*.

Obwohl die Vorliebe fiir Homer angesichts seiner 65 Erwidhnungen in Borges Werk
offensichtlich ist, erscheint Vergil als Hauptquelle dieses Themas beim Argentinier. Die
Aeneis greift das Motiv dieser mythischen Tore am Ende des sechsten Buches auf und stellt
die Trdume beider Arten auf folgende Weise vor (Aeneis VI 893 ff.):

Sunt geminae Somni portae, quarum altera fertur
cornea, qua veris facilis datur exitus umbris;
altera candenti perfecta nitens elephanto,

sed falsa ad caelum mittunt insomnia Manes.

Traume benutzen zum Austritt zwei Tore. Das eine besteht aus
Horn, ihm entschliipfen mit Leichtigkeit die tatsidchlichen Schatten;
aus hellschimmerndem Elfenbein wurde das andre gestaltet,
dadurch entlassen die Manen nur tduschende Traume zum Himmel5.

3 Garcfa Gual, C. «Borges y los cldsicos de Grecia y Roma», Cuadernos hispanoamericanos, N° 505-507, 1992
(Homenaje a Jorge Luis Borges), 321-346, insbesondere S. 322, An. 3. In «Acerca de mis cuentos» schreibt
Borges: «Lo vemos en la primera linea -yo no sé griego- de la Iliada de Homero, que leemos en la version tan
censurada de Hermosilla: ,,Canta, Musa, la c6lera de Aquiles®.»

4 The Iliad of Homer and the Odyssey / rendered into English prose by Samuel Butler, Encyclopaedia Britannica,
Chicago [etc.], 1987.

5  Vergil: Werke in einem Band. Herausgegeben und aus dem Lateinischen iibersetzt von Dietrich Ebener. 2.
Auflage. Aufbau-Verlag, Berlin, 1987.
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Borges las die englische Version der Aeneis von John Dryden, der diese Stelle so iiber-

setzt:

Two gates the silent house of Sleep adorn;

Of polish‘d ivory this, that of transparent horn:
True visions thro* transparent horn arise;
Thro* polish‘d ivory pass deluding lies®.

Das elfenbeinerne Tor stellt zweifellos eine grobe Verfélschung der Wirklichkeit dar,
und vielleicht deshalb wurde es am héufigsten von Dichtern und Schriftstellern ufgegriffen
/ verwendet. Borges war sich dessen sehr wohl bewusst, wie man auch im Vorwort zu Libro
de Suerios lesen kann’. Dort fiigt der argentinische Schriftsteller zu seiner literarischen
Sammlung von Triumen und Visionen die folgende Zusammenfassung der vergilischen
Episode hinzu:

El sexto libro de la Eneida sigue una tradicién de la Odisea y declara que son dos
las puertas divinas por las que nos llegan los suefios: la de marfil, que es la de los
suefios falaces y la de cuerno, que es la de los suefos proféticos. Dados los materiales
elegidos, dirfase que el poeta ha sentido de una manera oscura que los suefios que se
anticipan al porvenir son menos preciosos que los falaces, que son una espontidnea
invencién del hombre que duerme.

In einem weniger bekannten Text unter dem Titel “Noche segunda: la pesadilla”, der zum
Sammelband Siete Noches seiner Vortrige im Theater Coliseo de Buenos Aires gehort?, stellt
Borges die Frage der prophetische Triume in einem detaillierten Bericht vor:

Hay otro tema que no puede eludirse: los suefios proféticos. Es propia de una men-
talidad avanzada la idea de los suefios que corresponden a la realidad, ya que hoy
distinguimos los dos planos.

Hay un pasaje en la Odisea en el que se habla de dos puertas, la de cuerno y la de
marfil. Por la de marfil llegan a los hombres los suefios falsos y por la de cuerno,
los suefios verdaderos o proféticos. Y hay un pasaje en la Eneida (un pasaje que
ha provocado innumerables comentarios): en el libro noveno, o en el undécimo, no
estoy seguro, Eneas desciende a los Campos Eliseos, mds alld de las Columnas de
Hércules: conversa con las grandes sombras de Aquiles, de Tiresias; ve la sombra
de su madre, quiere abrazarla pero no puede porque estd hecha de sombra; y ve,
ademds, la futura grandeza de la ciudad que él fundard. Ve a Rémulo, a Remo, el
campo y, en ese campo, ve al futuro Foro Romano, la futura grandeza de Roma, la
grandeza de Augusto, ve toda la grandeza imperial. Y después de haber visto todo
eso, después de haber conversado con sus contemporaneos, que son gente futura para

6 Aus Virgil’s Aeneid / translated by John Dryden with introduction and notes, P. F. Collier, New York, 1965.

-~

Borges, J.L., Libro de sueiios, Alianza, Madrid, 2002.

8  Erste Ausgabe von 1980. Dazu J.L. Borges, Siete noches, Alianza, Madrid, 1999. Cf. auch J.L. Borges, Obras
completas, tomo III, Emecé, Buenos Aires, 2000.
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Eneas, Eneas vuelve a la tierra. Entonces ocurre lo curioso, lo que no ha sido bien
explicado, salvo por un comentador anénimo que creo que ha dado con la verdad.
Eneas vuelve por la puerta de marfil y no por la de cuerno. ;Por qué? El comentador
nos dice por qué: porque realmente no estamos en la realidad. Para Virgilio, el mundo
verdadero era posiblemente el mundo platénico, el mundo de los arquetipos. Eneas
pasa por la puerta de marfil porque entra en el mundo de los suefios —es decir, en
lo que llamamos vigilia.

Bueno, todo esto puede ser.

In dieser etwas lidngeren Paraphrase Vergils spiegelt sich spiirbar die Leidenschaft des
argentinischen Autors fiir das lateinische Epos wieder. Etwa 56 Zitate und mehrere Anspie-
lungen in Borges Werken beweisen die Bewunderung fiir den romischen Dichter, die in
einem kiirzlich erschienenen Buch unter dem Titel Borges autor de la Eneida von Francisco
Garcia Jurado® dargelegt wurde.

Aber in Bezug auf Trdume ist es offensichtlich, dass Borges den Traum, der zwar plausi-
ble aber falsche Vorstellungen inspiriert, als attraktiver empfindet. Durch diese Traume kann
der Dichter einen Rahmen schaffen, in welchen seine Leser integriert sind. Genau das ist
die Wirkung seiner Literatur und die bewusste und methodische Verwendung dieser Art von
Traum ist sozusagen das Haupterbe dieses Themas in Borges” Gedichten und Erzdhlungen.

2. Die Pforte aus Elfenbein

Das interessanteste der literarischen Materialien wird dann durch das Tor der falschen
Traume tibergeben. Im Gedicht “La cierva blanca” (,,Der weifle Hirsch*)!° evoziert Borges
diese Auffassung vom Traum.

(De qué agreste balada de la verde Inglaterra,
de qué lamina persa, de qué regién arcana

de las noches y dias que nuestro ayer encierra,
vino la cierva blanca que sofié¢ esta mafiana?

Duraria un segundo. La vi cruzar el prado

y perderse en el oro de una tarde ilusoria,

leve criatura hecha de un poco de memoria

y de un poco de olvido, cierva de un solo lado.

Los nimenes que rigen este curioso mundo
me dejaron sofiarte, pero no ser tu dueflo;
tal vez en un recodo del porvenir profundo

9  Garcia Jurado, F., Borges autor de la Eneida, ELR, Madrid, 2006.

10 Erste Ausgabe in der literarischen Abteilung der Zeitung La Nacion, 22.06.1975. Spiter in La rosa profunda
(1975). Alle Referenzen zu Borges Dichtung beziehen sich auf die Ausgabe Obra poética 1923-1976. Alianza
Tres/Emecé, Madrid,1979.
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te encontraré de nuevo, cierva blanca de un suefio.
Yo también soy un suefio licido que perdura
un tiempo mads que el suefio del prado y la blancura.

Nochmals ist das Wachsein ein Traum und die Triume zeigen eine andere literarische
Dimension. Dichter und Leser sind in einer einzigen Welt verwirrt und in nebuldsen Regi-
onen zwischen Realitdt und Fiktion vereint. In diesem Zusammenhang gelten der weille
Hirsch und seine legendire Herkunft als Symbole der literarischen Priagung seiner schwer
fassbaren Literatur. In diesem Gedicht erscheint der Traum wie bei Calderon als ein mit dem
Leser besonders verbundenes Kontinuum von Literatur und Leben, das Borges’ Schreiben
dauerhaft inspirierte. Ein anderes Beispiel dieses dichterischen Wissens ist “Arte poética”
(“Dichtkunst”), das zum Buch El hacedor (1960) gehort''. Die letzten vier Verse lauten dort:

Sentir que la vigilia es otro suefio
que suefia no soflar y que la muerte
que teme nuestra carne es esa muerte
de cada noche, que se llama suefio.

Bemerkenswert an diesem Vierzeiler ist, dass die Zuordnung des Todes zum Traum
—,.esa muerte de cada noche“— einer Tradition folgt, die sich bis zu Hesiods Theogonie
zuriickfiihren lasst (756): ,,Schlaf, Bruder des Todes*. Etwas spiter im gleichen, beriihmten
Gedicht, realisiert Borges die enge, innige Verbindung zwischen Tod und Traum gemif der
klassischen Uberlieferung: “Ver en la muerte el suefio, en el ocaso / un triste oro.”

Aber die Pforte aus Elfenbein steht auch fiir eine bestimmte Art von Traumen, die eine
wichtige Rolle in der Literatur Borges spielen: die Alptraume. Die unangenehmen Alptraume
faszinieren unseren Autor als Quelle der literarischen Schopfung. Wieder im Libro de suefios
spricht Borges zunéchst in folgender Weise:

Hay un tipo de suefio que merece nuestra singular atencion. Me refiero a la pesadilla,
que lleva en inglés el nombre de nightmare o “yegua de la noche”, voz que sugirié
a Victor Hugo la metéafora de cheval noir de la nuit, pero que, segiin los etimélogos,
equivale a ficcién o fabula de la noche. Alp, su nombre alemédn, alude al elfo o incubo
que oprime al soflador y que le impone horrendas imagenes. Ephialtes, que es el
término griego, procede de una supersticién andloga.

Angesichts der Auswirkungen solcher Trdume in der Literatur wurden die bedeutendsten
Etymologien dieses Begriffes in verschiedenen Sprachen in “Noche segunda: la pesadilla”
von Borges wiederum zusammengefasst.

El nombre espafiol no es demasiado venturoso: el diminutivo parece quitarle fuerza.
En otras lenguas los nombres son mds fuertes. En griego la palabra es ephialtes:
Ephialtes es el demonio que inspira la pesadilla. En latin tenemos el incubus. El

11 Borges, J.L., El hacedor. Alianza, Madrid, 2005.
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incubo es el demonio que oprime al durmiente y le inspira la pesadilla. En aleman
tenemos una palabra muy curiosa: Alp, que vendria a significar el elfo y la opresion
del elfo, la misma idea de un demonio que inspira la pesadilla. [...] Llegamos ahora a
la palabra mds sabia y ambigua, el nombre inglés de la pesadilla: the nightmare, que
significa para nosotros “la yegua de la noche”. Shakespeare la entendié asi. Hay un
verso suyo que dice “I met the night mare”, “me encontré con la yegua de la noche”.
Se ve que la concibe como una yegua. Hay otro poema que ya dice deliberadamente
“the nightmare and her nine foals”, “la pesadilla y sus nueve potrillos”, donde la ve
como una yegua también.

Pero segtin los etimélogos la raiz es distinta. La raiz seria niht mare o niht maere, el
demonio de la noche.

Besonders interessant ist, dass sowohl die falsche bzw. populidre Etymologie des eng-
lischen Nightmare (,,Stute der Nacht™) als auch der wahre Ursprung des Wortes (,,Fiktion
oder Mérchen der Nacht®) als ,,Ja palabra mds sabia y ambigua‘“ betont werden, sodass der
Leser hier die Quelle von Borges literarischer Verwendung solcher Traume klarer erkennen
kann. Es wirdzunéchst erwihnt, dass die deutsche Etymologie von Alptraum viel mit der
klassischen Figur des Incubus, aber auch mit der germanischen Mythologie zu tun hat.
Die ,,Alben* oder ,,Nachtalben* waren eine bestimmte Art von Sagenwesen oder Elfen der
Traume. Diese hieen urspriinglich ,,Mahren* oder ,,Nachtmahren* und verweilten in der
Nacht auf der Brust der Schlafenden und fl6ften ihnen Grauen ein. In diesem Bezug bezieht
sich Borges des Weiteren auf die europidische Romantik durch eine Erwihnung des beriihm-
ten romantischen Gemildes Nachtmahr (1802) von J. H. Fiissli, das sich heute im Detroit
Institute of Fine Arts befindet und ein solches Wesen zeigt (s. unten).

In diesem Sinne scheint das folgende Sonett, “La pesadilla”'?, fast nach einem Diktat
eines solchen Elfen geschrieben oder zumindest von der keltischen Dichtkunst des W.B.
Yeats inspiriert.

Suefio con un antiguo rey. De hierro
es la corona y muerta la mirada.

Ya no hay caras asi. La firme espada
lo acatard, leal como su perro.

No sé si es de Nortumbria o de Noruega.
Sé que es del Norte. La cerrada y roja
barba le cubre el pecho. No me arroja
una mirada su mirada ciega.

(De qué apagado espejo, de qué nave
de los mares que fueron su aventura,
habra surgido el hombre gris y grave

12 In La moneda de hierro (1976).
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que me impone su antaflo y su amargura?
S€ que me suefla y que me juzga, erguido.
El dia entra en la noche. No se ha ido.
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Etwas spiter mochte Borges seine personlichen Alptraume in einer luziden literarischen
Ubung klassifizieren. Der Autor nennt zwei Arten von Alptriumen “que pueden llegar a
confundirse” und die sehr niitzlich fiir das Verstdndnis einiger seiner bekanntesten Erzih-
lungen und Gedichte scheinen. Die erste Art ist der Schrecken des Labyrinths, den er in
seiner Kindheit durch eine alte Zeichnung des Labyrinths von Kreta in einem Buch iiber die
sieben Weltwunder vernahm. Natiirlich kann man an die Geschichte ,,La Casa de Asterion*
denken, welche den Mythos des Minotaurs erzéhlt. Die zweite Art Alptraum betrifft das
Problem der Identitit und der Widerspiegelungen des Selbst und des Anderen: es ist der
Traum des Spiegels, der hiufig Thema seines Werkes ist, wie beispielsweise als Herkunft des
skandinavisches Konigs im Gedicht ,,La pesadilla®“. Ich zitiere erneut aus “Noche segunda:
la pesadilla™, im Siete Noches:

Siempre suefio con laberintos o con espejos. En el suefio del espejo aparece otra
visién, otro terror de mis noches, que es la idea de las mdscaras. Siempre las médsca-
ras me dieron miedo. Sin duda senti en la infancia que si alguien usaba una méscara
estaba ocultando algo horrible. A veces (éstas son mis pesadillas mds terribles) me
veo reflejado en un espejo, pero me veo reflejado con una mascara. Tengo miedo
de arrancar la mdscara porque tengo miedo de ver mi verdadero rostro, que imagino
atroz. Ahi puede estar la lepra o el mal o algo mas terrible que cualquier imaginacién
mia.

Auf diese Alptrdume wirkt natiirlich der Einfluss der griechisch-romischen Literatur, die
sich kontinuierlich mit keltischen und germanischen Themen vermischt. Die Kombination
aus der Wiederauferstehung dieses klassischen Themas und fantastischen Mérchen der
Romantik muss als metaliterarisches Instrument in der grofen Tradition der europdischen
Traum-Literatur beriicksichtigt werden. Die Themen Borges® wie Identitdtsproblematik,
Doppelginger, das Leben als Traum, Metafiktion oder phantastische Elemente im Alltags-
leben stammen zweifellos aus der Vermischung der klassischen, also homerischen und ver-
gilianischen Tradition mit der spéteren Fantastik. In diesem Zusammenhang lohnt es sich,
den Ausspruch Gerard de Nervals aus dem Beginn seiner Aurélia zu erwihnen: “Le Réve
est une seconde vie. Je n‘ai pu percer sans frémir ces portes d‘ivoire ou de corne qui nous
séparent du monde invisible”!3.

3. Die Pforte aus Horn

«Wir sind dem Aufwachen nah, wenn wir traumen, daB3 wir triumen»!4, wie Novalis
schreibt. Und gerade dieses Gefiihl bezeichnet die zweite Art von Traum bei Borges. Der
Begriff prophetischer Traume spielt auch eine bedeutende Rolle als literarische Methode;
insbesondere in seiner Erzidhlkunst. Zwischen der Realitit und den Trdumen gibt es die Pro-
phezeiung als Verschmelzung beider Elemente, die ndmlich einem vermittelnden Momentum
zwischen der klassischen Welt und der europédischen Romantik basiert. Die spanische Lite-

13 Nerval, G., de Les filles du feu : Aurélia; postface et notes de Francine de Martinoi Seuil, Paris, 1992
14 Novalis, Werke, hrsg. von G. Schulz, C.H. Beck, Miinchen, 1969, S. 326.
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ratur aus dem sogenannten Goldenen Zeitalter ist ein Schliisselelement in der Uberlieferung
des Themas traumhafter Wahrsagung bei Borges.

Die europdische Neuzeit hat das Thema der Pforten der Trdume durch die Klassifizie-
rung und Zusammenfassung des Macrobius in der Spitantike gekannt!5. Uberall finden wir
Echos dieses Motivs bei den spanischen Autoren, wie Garcilaso, der in seiner Egloga 1I.
113-118 schreibt:

(Es esto sueflo, o ciertamente toco

la blanca mano? jAh suefio! ;estds burlando?
Yo estdbate creyendo como loco.

iOh cuitado de mi! Tu vas volando

con prestas alas por la ebtirnea puerta;

yo quédome tendido aqui llorando'¢.

Der prophetische Traum scheint schon in Cervantes Don Quixote sowohl die definitive
Grenze der Fiktion als auch ein literarisches Erbe des Altertums zu sein. In einem Buch von
1994 untersuchte Aurora Egido die Episoden der traumhaften Inspiration bei Cervantes.'’?
Gute Beispiele hierfiir sind der so genannte Retablo des Maese Pedro (Don Quixote, 2. Teil)
und vor allem der Abstieg in die Hohle von Montesinos, eine Art katabasis in die Unterwelt
mit den zugehorigen Visionen “parte... falsas y parte verisimiles” (2. Teil, Kap. XXV).'8

Zwei andere wichtige Autoren des spanischen Barock dienen auch als Vermittler fiir die
Beschiftigung mit diesem Begriff. Auf der einen Seite betonte Quevedo mit einem Zitat
Homers, wie niitzlich fiir den Schriftsteller das gottliche Vorrecht der prophetischen Tréume
ist. Das entsprechende Zitat am Anfang seines ersten Suerio lautet: “Los suefos, Sefior, dice
Homero que son de Jupiter y que ¢l los envia; y en otro lugar dice que se ha de creer que
esto es asi cuando tocan en cosas importantes o los suefian Reyes o grandes sefiores”!?.

Calderon de la Barca ist die zweite barocke Quelle der Traumdeutung Borges. Der
Argentinier verteidigt die Wichtigkeit der poetischen Intuition fiir eine echte literarische
Verwendung der Trdume, unabhéingig von der Art und Weise freudscher Interpretationen.
Die duale Taxonomie Homers zeigt sich gemall Borges in der Poesie — vielmehr als in der
Psychologie —, wo die tiefen und intuitiven Wahrheiten der Literatur als Traume kategorisiert
werden. Das folgende Zitat von “Noche segunda: la pesadilla” enthilt einige Zeilen aus
Calderons Sonnett “A un suefio”:

Como quiera que sea, en las pesadillas lo importante no son las imagenes. Lo impor-
tante, como Coleridge —decididamente estoy citando a los poetas— descubrid, es la

15 Cf. Stahl, W.H., Macrobius. Commentary on the Dream of Scipio, Columbia University, New York 1990.

16 Zum Text und dem klassischen Kommentar von Fernando de Herrera, cf. Gallego Morell, A. (Hrsg). Garcilaso
de la Vega y sus comentaristas, Gredos, Madrid 1972.

17 Zu dieser Tradition bei Cervantes, cf. Egido, A.,Cervantes y las puertas del suefio. Estudios sobre «La Galatea»,
«El Quijote» y «El Persiles». PPU, Barcelona, 1994, S. 137-178.

18 Riva, R., «La cueva de Montesinos como ordculo», Revue Romane 42.2, 2007, S. 334-344, analysiert diese
Episode im Vergleich mit den uralten griechischen Orakeln der Triume und mit der mythischen las katdbaseis
(Abfihrte) von klassischen Helden. Fiir diese Abfahrt als Traum-Metapher cf. Egido (loc. cit.).

19 Cf. die Ausgabe von Arellano, I., Francisco de Quevedo, Los suefios, Catedra, Madrid, 1991.
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impresién que producen los suefios. Las imdgenes son lo de menos, son efectos. Ya
dije al principio que habia leido muchos tratados de psicologia en los que no encon-
tré textos de poetas, que son singularmente iluminativos?. Veamos uno de Petronio.
Una linea de Petronio citada por Addison. Dice que el alma, cuando esta libre de la
carga del cuerpo, juega. “El alma, sin el cuerpo, juega.” Por su parte, Géngora, en un
soneto, expresa con exactitud la idea de que los suefios y la pesadilla, desde luego,
son ficciones, son creaciones literarias:

El suefio, autor de representaciones,
en su teatro sobre el viento armado

sombras suele vestir de bulto bello?!.

Im Falle Calderéns gibt es prophetische Triume von Konigen oder Potentaten wie Henry

VIII von England oder Salomon in den Stiicken EI cisma de Ingalaterra (143) und La Sibila
del Oriente (1156). Im letztgenannten Werk wurde Gottes Besuch bei Salomon in dessen
Traum so beschrieben:

Suena miisica, correse una cortina y debajo de un dosel aparece Salomon durmiendo,
vestido a lo romano y por lo alto, en una apariencia, sale una vision, cantando,
cubierto el rostro.

Salomén: Dios grande, inmenso Sefior,

( Vos a visitarme a mi ?

( Vos a vuestro esclavo hacéis

tan grandes favores?
Dios: Si.

[...]

Pide y espera de mi

mercedes; que yo concedo

cuanto me quieras pedir.
Sal. Grande Dios de las batallas,

Pues hoy cargas sobre mi

Todo el peso de tu pueblo.

Porque mi humilde cerviz

No desmaye, dame ciencias

Con que me pueda regir.

20 Am Anfang dieses Textes schreibt Borges eine offensichtliche Referenz zu Freud: «Estuve releyendo estos dias

21

libros de psicologia. Me senti singularmente defraudado. En todos ellos se hablaba de los instrumentos o de
los temas de los suefios (voy a poder justificar esta palabra mas adelante) y no se hablaba, lo que yo hubiera
deseado, sobre lo asombroso, lo extrafio del hecho de sofiar.» Wichtig erscheint hier, dass Borges eine Vorliebe
fir die antike Traumdeutung im Bezug zu freudscher Psychoanalyse zeigt. Zur Bedeutung der Psychoanalyse
in Argentinien, cf. Plotkin, M., «The Diffusion of Psychoanalysis in Argentina«, Latin American Research
Review, Vol. 33,N. 2, 1998, S. 271-277.

Ciplijauskaité, B. (Hrsg.), Luis de Géngora, Sonetos completos, Castalia, Madrid, 1969, S. 130.
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Dios: Justa fue tu peticidn;
yo la concedo.

Bemerkenswert ist auch dieses Thema in der Erzéhlkunst Borges® und besonders pas-
send scheint hier die Erzdhlung EIl milagro secreto (1943) nach dem Vorbild Calderdns.
Der Protagonist dieser Geschichte, die wihrend des Zweiten Weltkriegs geschrieben
wurde, ist ein tschechischer Schriftsteller namens Jaromir Hladik. Hladik arbeitet immerzu
an seinem unvollendeten Stiick Los enemigos und bekommt bedeutende Trdume aus den
doppelten Pforten des Mythos. Sein erster Traum enthilt die prophetische Vision eines
ewigen Schachspiels, an dem er teilnimmt und die Vorhersage seines eigenen Todes durch
die Hinde der Nationalsozialisten, die Prag besetzen. Nach seinem Todesurteil triumt der
Schriftsteller wieder und dieses Mal ist sein Traum literarisch und wunderbar, wie der Titel
der Erzdhlung andeutet. Hladik erhilt eine sozusagen gottliche Eingebung im Schlaf wie
in der klassischen Uberlieferung. Der Schriftsteller beginnt ein Gesprich mit der Gottheit
und bittet diese:

Si de alglin modo existo, si no soy una de tus repeticiones y erratas, existo como autor
de Los enemigos. Para llevar a término ese drama, que puede justificarme y justificarte,
requiero un afio mds. Otérgame esos dias, Tu de quien son los siglos y el tiempo.

Nach dem Horen einer “allgegenwirtigen” Stimme, welche die Vollkommenheit der
Wunder bestitigt, gewihrt die Gottheit dem Schriftsteller ein Jahr, um seine Arbeit zu voll-
enden. Aber in der realen Welt dauert dieses Jahr nur eine Minute, wihrend Hladik vom
ErschieBungskommando hingerichtet wird.

Dass der prophetische Traum ein aulergewohnliches Zeitmalf3 darstellt, erfuhr Quevedo
nach seinem Abstieg in die Unterwelt, den er detailliert am Ende des Suesio de la muerte
beschreibt. Quevedo erschreckt sich in seinem Bett “como si la pendencia hubiera sido
verdad y la peregrinacién no hubiera sido suefio”. Also beschlieSt Quevedo “no despreciar
del todo esta vision y darle algin crédito, pareciéndome que los muertos pocas veces se
burlan, y que gente sin pretension y desengafiada, mds atiende a ensefiar que a entretener”.
Beim Erwachen kann der Schriftsteller aus den Regionen jenseits des Traumes eine wichtige
Lektion weitergeben.

4. Fazit: eine Poetik der Triume

Letztlich ist die Identifikation des Autors mit dem Charakter ein wesentliches Leitmotiv
abgeleitet von dieser doppelten literarischen Verwendung der Traume und ihrer zwei Pforten.
Unser s Beispiel eines dichterischen Traumes bei Borges ist ein Cervantes und Don Quixote
gewidmetes Sonett unter dem Titel “Suefia Alonso Quijano” (,,Alonso Quijano traumt®).
Hier verbindet Borges das klassische Thema der Pforten der Trdume mit diesen erwihnten
Episoden von Don Quixote, wie der Begriff “el doble suefio” andeutet. Auch hier wurde
Cervantes von Don Quixote getrdumt, wie Borges vom skandinavischen Koénig im Sonett
,La pesadilla®.
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El hombre se despierta de un incierto
suefio de alfanjes y de campo llano

y se toca la barba con la mano

y se pregunta si estd herido o muerto.

(No lo perseguirdn los hechiceros
que han jurado su mal bajo la luna?
Nada. Apenas el frio. Apenas una
dolencia de sus afios postrimeros.

El hidalgo fue un suefio de Cervantes
y Don Quijote un suefio del hidalgo.
El doble suefio los confunde y algo

estd pasando que pasé mucho antes.
Quijano duerme y suefia. Una batalla:
Los mares de Lepanto y la metralla.

In dieser Poetik der Traume néhert sich Borges der endgiiltigen Erkenntnis an, die aus
der Literatur der Antike kommt: Der Assimilation von Traum und Wachsein, Literatur und
Leben. Irgendwo zwischen Wahrheit und literarischer Filschung, Abenteuer und Traum-
deutung liegt die Doppeltiir des Traumes als Quelle aller Literatur. Durch das doppelte Tor
trdumt der Autor von seinen Charakteren und seine Charaktere trdumen wiederum vom
Autor. Beide vermischen sich in derselben nebuldsen Welt des weillen Hirsches, des skandi-
navisches Konigs, des tschechischen Schriftstellers; in einer Dimension, wo sich die Traume
in greifbare Wirklichkeit verwandeln und die Realitét zum sichtbaren Alptraum wird. Es war
unsere Absicht, eine Klassifizierung der literarischen Verwendung der Traume bei Borges
nach dem Beispiel der griechisch-romischen Literatur vorzunehmen und damit eine neue
Perspektive auf beide Arten von Trdumen in seinem Werk zu gewinnen. Das Thema der
Pforten der Traume bei Borges erinnert uns an die subtile aber dauerhafte Beschéftigung
mit dem ewigen Motiv der Traumdeutung, das sich als kiinstlerische Erfindung durch das
Labyrinth der moderne Literatur zieht?2.
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1.En 1927, al publicarse Sein und Zeit, obra magna de Martin Heidegger, toda la filosofia
desde Socrates a Husserl se tambaled. No decimos nada nuevo al sefialar que, en opinién de
Heidegger, los filésofos han olvidado la pregunta esencial de la filosoffa, la pregunta por el
ser. La tradicion filoséfica, como sefiala Heidegger en Sein und Zeit, no se ha preocupado
por el ser, y cuando lo ha hecho, ha considerado al ser como un ente, cuando precisamente
no puede ser tratado como tal, porque el ser es aquello que determina al ente en cuanto
ente (Heidegger, 1977, 6). Considerar al ser como algo obvio implica el riesgo de perder
el sentido y, a partir de ello, desarrollar una metafisica que no contemple al ser sino que
desarrolle una especulacion sobre lo ente conforme a una serie de prejuicios. Esa metafisica
especulativa es entonces la contraposicion al estudio del ser iniciado en la Antigiiedad con
el pensamiento presocratico, originando una nueva tendencia en la filosoffa basada en lo
ente y no en el ser. Este no pensar el ser y centrarse en lo ente es la clave para entender
la Modernidad filoséfica, contrapuesta al pensamiento antiguo. El origen del abandono
del ser y la suplantacion del ente como lo relevante en filosofia se encuentra en la propia
Antigiiedad, en la Grecia cldsica que vio nacer el pensamiento presocratico acerca del ser.
Tal y como sefiala Heidegger:

Sobre la base de los comienzos griegos de la interpretacion del ser, llego a constituirse
un dogma que no sélo declara superflua la pregunta por el sentido del ser, sino que,
ademds, ratifica y legitima su omisién (1977, 2).

La caracteristica fundamental de la Modernidad filoséfica es entonces el estudio del ente
y el olvido del ser. Desde entonces, toda la tradicion contribuye a ese olvido. Y aunque la
filosoffa escoldstica medieval estudio el ser, lo expuso también como si fuera un ente. Pero
en el siglo XVII, en plena Edad Moderna, la pregunta cambia en su totalidad, y con ello
el estudio mas representativo de la filosofia, que ahora sera el estudio del conocimiento, la
epistemologia.

Del XVII se ha dicho que es el siglo de la fisica por la importancia de los descubri-
mientos que para esta disciplina en €l tuvieron lugar. Este hecho no es banal para nuestra
investigacion: la fisica es la ciencia que estudia al ente en su particularidad espacial y
material, obviando al resto de entes. El predominio de la fisica desde esta centuria implica
la confusion del ente con el ente material, aislando, por no poder probarse fisicamente,
al ente no material. Esos entes que escapan del dominio de la fisica no son el objeto de
la filosofia moderna, sino que ésta tiene, como sefialamos, como objeto de su estudio la
epistemologia, la teoria del conocimiento, el modo que tiene el hombre de aprehender los
entes materiales, los cuales se encorsetan en unos pardmetros segin los que, o bien se
consideran como provistos de materialidad, esto es, buscando los nexos de la imaginacién
con la fisica mediante procesos neuronales y estimulos fisioquimicos, o bien, como aquello
que aporta el hombre para el proceso del conocimiento. Pero a pesar de su modernidad, la
teorfa del conocimiento acoge la herencia griega y pervierte el sentido del vmoxeiuevov,
“lo que subyace”, y que en la Metafisica aristotélica era algo que se predicaba de otras
cosas pero no de otras personas (Aristoteles, 1996, 11, 1), transformandose en la Edad de
la Razén en sujeto, del latin subjectum. Este sujeto se convierte en el centro de la reflexion
filoséfica moderna, y, por ende en el centro del Universo. De ahi que la Modernidad filo-
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sofica concentre sus esfuerzos en vincular la relacién del hombre-sujeto con la realidad
que le rodea. El mundo fisico-material es la realidad que rodea al hombre, nicleo cohe-
sionador de esa realidad, la cual se convierte en un binomio donde el hombre particular
e individual, identificado con el sujeto, trata de aprehender esa realidad, aquellos entes
materiales que conforman lo que se llama mundo. Este mundo ajeno al sujeto se compone
de cosas, los objetos, que rodean al sujeto, siendo el mismo mundo una cosa mds. Asf,
sujeto y objeto son los puntos de referencia de la teoria del conocimiento de la filosofia
moderna, girando siempre la pregunta filoséfica en torno a ese binomio, inclusive en el
tema que pretextamos para nuestro trabajo, el dualismo cuerpo y alma. El leitmotiv de
la cuestion filos6fica moderna es la aprehension del objeto por parte del sujeto, la cual
siempre serd analizada siguiendo las pautas de la ciencia moderna, cuya disciplina mas
representativa es la fisica, no contempldndose en ningin momento a la filosoffa como
base de la ciencia, sino que mds bien se trata de encorsetar a la filosofia como si de una
ciencia mds se tratara, siguiendo modelos fisicos o matematicos.

Podria parecer que Heidegger como fenomendlogo estaria en esa linea. Husserl, el padre
de la fenomenologia y maestro de Heidegger, es continuador de la Modernidad en el doble
sentido de que quiere considerar a la filosoffa como ciencia estricta y de que su interés
radica en ir a las cosas mismas, al objeto puro (Moreno Marquez, 2000). Pero Heidegger
se aparta del camino trazado por la fenomenologia husserliana, tomando de ésta el método
pero apartandose radicalmente del binomio sujeto-objeto, roto al emplear el término Dasein,
donde sujeto y objeto no son una dualidad porque la conciencia de si mismo (identificable
con el sujeto) y el mundo (identificable con el objeto) se dan indisolublemente al constituirse
en estructuras fundamentales de dicho Dasein.

2. El giro hacia el sujeto y el olvido del ser en el XVII tiene como uno de sus principales
puntas de lanza la filosofia de Descartes, quien es ademds uno de las principales figuras de
la revolucién cientifica. Para Heidegger todo el entramado de la filosofia cartesiana es un
error que ha perjudicado seriamente a todo el pensamiento posterior al racionalismo debido
a la herencia centrada en el planteamiento con el que Descartes busca establecer el edificio
del saber. En el apartado B del capitulo tercero de la primera seccion de la primera parte
de Sein und Zeit, en los pardgrafos 19, 20 y 21, Heidegger confronta su teoria con la de
Descartes (Heidegger, 1977, 89 y ss.). No serd la tnica vez: esta confrontacion estd presente
en todo el camino del pensar heideggeriano, como en los estudios sobre Nietzsche (Heide-
gger, 1997) o en los seminarios de Zollikon (Heidegger, 2006), donde ataca una y otra vez
al racionalismo cartesiano. Nos centraremos en Sein und Zeit, porque creemos que ahi se
hallan las bases de la oposicién de Heidegger a la filosofia cartesiana, sobre todo en relacién
a la cuestion del dualismo. Esta batalla librada contra Descartes en Sein und Zeit, clarifica
que la interpretaciéon heideggeriana de la mundaneidad es mds acertada que la concepcion
cartesiana del mundo. A ese respecto, Heidegger sefiala que

con el cogito sum, Descartes pretende proporcionar a la filosoffa un fundamento
nuevo y seguro. Pero lo que en este comienzo radical Descartes deja indeterminado
es el modo de ser de la res cogitans, mas precisamente el sentido de ser del sum
(1977, 24).
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En Descartes, el mundo no es un mundo donde el binomio sujeto-objeto no tiene sentido
al fundirse en el horizonte de la estructura fundamental del Estar-en-el-mundo (In-der-Welt-
sein) como sucede en el planteamiento heideggeriano, sino que el punto de partida es que
los objetos que hay en este mundo dan una imagen que, a juicio de Heidegger, no tiene
que ver con el mundo mismo como fendmeno. Para Heidegger, “la interpretacion (usual)
del mundo toma su punto de partida primeramente en los entes intramundanos, y termina
por perder de vista el fenomeno del mundo” (Ib, p. 89). Cuando Heidegger habla aqui de
interpretacién usual del mundo no se refiere sélo al cartesianismo, también hace referencia
al pensamiento post-socrdtico y medieval que habia dado preeminencia a lo 6ntico, los entes,
sobre lo ontolégico, el ser (/b., 8-15).

Aunque Heidegger critica la visién que sobre el ser se tiene tras la irrupcion del plato-
nismo en la historia de la filosoffa, piensa que es atin peor la vision surgida con Decartes,
entre otras cosas, por corromperse la visién de los postaristotélicos y originando una ontolo-
gia fallida que parte de una ontologia anterior también fallida donde se secularizan términos
teolégicos en términos antropolégicos, sin sentido en dicha disciplina, entre otras cosas,
porque sitian al hombre en la categoria de lo divino, una categoria ajena a lo humano. Al
respecto, en una conferencia de 1924 que allana el camino para lo que en 1927 sera Sein und
Zeit, Heidegger sefialé que la terminologia teoldgica no puede derivar en una terminologia
filoséfica porque el cometido de teologia y filosofia es diferente (2004, 107).

Si, segtin Heidegger, la filosofia griega y medieval yerran en sus pretensiones al cometer un
error de fundamentos, la filosofia post-cartesiana, alzada sobre estos fundamentos equivocados,
construye un error sobre el error, un equivoco cuya base estd en Descartes y que Heidegger
denuncia minuciésamente con ocasion de su exposicion de la mundaneidad en Sein und Zeit.

3. La tradicion filoséfica nos ha dejado un buen pufiado de criticas a la teorfa de Descar-
tes, si bien el cartesianismo ha tenido cierta entidad como escuela racionalista, en muchos
de sus casos el trabajo de sus continuadores ha sido enmendar los errores habidos en la
teorfa del “padre de la Modernidad”, sobre todo los relativos a su concepcidn dualista (Ryle,
2000). Esa misma dualidad es la base de la critica de Heidegger, pero entre las criticas de la
tradicion y la de Heidegger hay diferencias notables en funcién de los intereses filoséficos
de cada una.

La concepcién dual que Descartes tiene del mundo y del hombre se despliega en las
Meditationes de prima philosophia 'y en los Principia Philosophiae sobre todo. Alli formula
que el hombre es un ser dotado de cuerpo y alma y que esta dualidad tiene su correlato en
el mundo, siendo el alma o res cogitans lo pensante y el cuerpo o res extensa lo material.
Estas obras serdn el blanco de la critica que Heidegger hace en Sein und Zeit. Segtin nos
indica Heidegger

Descartes ve la determinacion fundamental del mundo en la extensio. Y dado que
la extensién es un momento constitutivo de la espacialidad y que, seglin Descartes,
es incluso idéntica con ella, y que, por otra parte, la espacialidad es en cierto modo
constitutiva del mundo, la discusién de la ontologia cartesiana del mundo nos depara,
al mismo tiempo, un punto de apoyo negativo para la explicacion positiva de la espa-
cialidad circundante y del Dasein mismo (1977, 89).
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Con esto, Heidegger nos muestra que su critica a Descartes viene por el materialismo
con el que el francés toma al mundo, tratdndolo como algo ajeno sin entidad propia salvo
un compendio de entes. Descartes no se preocupa por el mundo en su conjunto, ddndolo por
sentado como algo obvio, como un conjunto de objetos, mera extensién constituida por cuer-
pos (objetos, entes) que estdn en un espacio. La res cogitans, el alma, estd “por otro lado”.
Entonces, segtin el planteamiento cartesiano, el sujeto no habita este mundo de objetos, sino
que estd mds alld de lo corpdreo, estando, como sucedia en el platonismo, encerrado en un
cuerpo material (Platén, 1989). De igual modo sucede con el mundo: el mundo material es
extension, existiendo un ser pensante ajeno a dicho mundo que podria identificarse con la
divinidad. Pero para Heidegger no existe la posibilidad de contemplar tal dualidad porque
la conciencia propia de si y el mundo estdn ligados indisolublemente, puesto que el Dasein
tiene como una de sus estructuras fundamentales el Estar-en-el-mundo (In-der-Welt-sein).

Asi, para Heidegger, distinguir entre cosa pensante y cosa material, como hace Descar-
tes, es disolver lo indisoluble. Es mds, la distincién cartesiana de alma y cuerpo implica
diferenciar entre espiritu y naturaleza, hacerlos opuestos, enfrentarlos. Pero esta oposicién
estd falta de fundamentos a pesar de todas las variaciones que ha tenido esta idea a partir
del planteamiento cartesiano y aunque desde entonces prevalezca la oposicion entre sujeto y
objeto como dos cosas desvinculadas entre si, como dos mundos ajenos, a saber, un mundo
espiritual, vinculado al alma, y un mundo material, cuyo ser propio es la naturaleza. Y asf,
de Descartes a Hegel, la Modernidad se ha basado en el error de la dualidad al considerarla
obvia. Para Heidegger

por multiples y variadas que sean las modulaciones 6nticas que fijan el contenido de
esta pareja de conceptos opuestos, la falta de claridad de sus fundamentos ontolégicos
y la de las partes antagdnicas mismas tienen su raiz inmediata en la distincién hecha
por Descartes (1977, 89).

Por ello, Heidegger se plantea en qué comprension del ser se basa Descartes para consti-
tuir esta idea de dualidad, hallando la respuesta en la confusién cartesiana del término sustan-
cia al aplicarlo a lo ente, por lo que ser y ente se dan en conjunto como una y la misma cosa:

El término para el ser de un ente que es en si mismo es el de substantia. Esta expre-
sién mienta tanto al ser del ente que es sustancia, vale decir, la sustancialidad, como
el ente mismo: una sustancia (/b., 89-90).

Es curioso como Descartes, aquél del que criticamos la dualidad, precisamente su mayor
error haya sido unificar bajo el mismo concepto de substancia la diferencia que hay entre
ser y ente. Con eso, configuramos que el error cartesiano es la dualidad entre lo pensante y
lo corpéreo y, por otro lado, la sustancialidad de lo corpdreo.

4. Una explicacién se presenta como necesaria sobre la consideracién que Descartes
hace de la extension en base a “la sustancialidad de esta res corporea entendida como
sustancia” (Ib., 90). En la tradicién, la nocién de sustancia viene dada a partir de Aris-
toteles (1957). Entendemos por substancia lo que en Aristételes era la ovoia. La ovoia
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puede definirse como “lo que es” pero se traduce como “lo que subyace”, como se
traduce al latin vmoxeiuevov, substantia, “lo que persiste”. Esa substancia, llamémosle
asi de manera canoénica, tenia en Aristételes diversas interpretaciones (1957, L, VII, 1),
destacando la de substancia material y la de substancia primera, que se vinculan en la
tradicion filoséfica al estudio del ser. La substancia material aristotélica es el equivalente
cartesiano de lo corpéreo y extenso, ya que la extension se asocia a la materia, mientras
que la res cogitans se relaciona con lo espiritual, no material. Ahora bien, en Aristételes
la substancia primera era el ser, aquello que existe en el mundo y de lo que se podria
predicar cualquier cosa, los atributos (1957, L, VII, I). Heidegger y Aristételes presentan
al ser como la substancia primera, dejando aparte a unas “substancias segundas” que,
siguiendo las pautas del estagirita, serian los accidentes, identificados con los atributos,
lo que atribuimos a los existentes, a la substancia. Pero en Descartes, al dar por hecho que
ser, la substancia, y ente, su substancialidad, son lo mismo, se yerra el tiro que desorienta
a todo el pensamiento moderno.

Heidegger sefiala que “las substancias son accesibles en sus atributos, y cada subs-
tancia tiene una propiedad caracteristica en la que se puede encontrar la esencia de la
substancialidad de esa determinada substancia” (1977, 90), esto es, que el ser de las cosas
se muestra oculto, siendo la manera de desvelarlo aquello que le es propio, su fenémeno
mds caracteristico. Este fendmeno propio de cada cosa es lo que permite al ser desvelarse,
lo que permite a la substancia ser tal substancia. Pero en Descartes, la res corporea posee
propiedades que implican una especie de ser antes que el ser: Afirma que lo que le es
propio a la res corpdrea es “la extension a lo largo, ancho y profundo” (1974). Esto es,
se dota a la substancia con atributos pero queda indefinido lo propio de ella, no se define
aquello que lo hace substancia, sino que se le otorgan una serie de cualidades, como si de
alguna manera ya tuviera ser antes de dotarlo de ser, como si ya estuviese antes de ser.
Segtin Heidegger, para Descartes “la extension es aquella estructura del ser del ente en
cuestion, que ya tiene que ser antes de todas las demds determinaciones de ser para que
éstas puedan ser lo que son” (1977, 90). Ello implica que el espacio que ocupan las cosas
ya se da previamente a las cosas mismas, no pudiendo entonces demostrarse que aquello
que es el mundo tenga como atributo principal el espacio que ocupe, su extensién misma,
porque implicaria que hay mundo antes del mundo, algo anterior a cualquier aspecto de
éste, dejando a esa extension al margen de toda comprensién al darse por hecho. Para
Heidegger

la demostracién de la extension y de la substancialidad del mundo caracterizada por
aquella se realiza mostrando como todas las demds determinaciones de esta subs-
tancia, y en particular las de divisio, figura y motus, s6lo pueden concebirse como
modi de la extensio y que, a la inversa, la extensio resulta comprensible sine figura
vel motu (Ib., 90).

Con ello, la cosa en tanto que corpérea puede variar de muchos modos siempre que
mantenga su extension, esto es, que mediante el movimiento puede ser de muchas maneras,
quedando siempre algo que permanece, el ser, el cual, como vemos, es relacionado por
Descartes con la extension.
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5. Pero no sélo de extensidn vive el error cartesiano. Relacionar ser y extension no es
el dnico desacierto de la teoria de Descartes, también el otro aspecto de ese dualismo del
que estd impregnada toda su filosoffa presenta el problema de la unicidad entre substancia
y substancialidad al dar por hecho que ambas son lo mismo en relacién a la res extensa.
Desde el planteamiento cartesiano “por substancia no podemos entender sino un ente que
es de tal manera que para ser no tiene necesidad de otro ente” (Ib., 92). Esto implica
que la substancia es independiente y no creada, no dependiendo de nada mads alld de ella
misma, lo cual estaria dentro de la definicion de mundo como extension al vincularse a la
substancia. Pero “el ser de una substancia se caracteriza por una no-necesidad” (Ib., 92),
matizando as{ la idea de independencia que tiene consigo el ser con respecto del ente en la
teoria cartesiana. Asi, tenemos entonces que, para Descartes, el ser de las cosas materiales,
de lo extenso, es independiente y no creado. A este respecto nos sale al paso la pregunta
de si Descartes viene a decirnos con esto que este mundo material existe desde siempre,
siendo eterno y por tanto reuniendo las caracteristicas propias del ens perfectissimus, de
lo divino, de Dios. La respuesta es un no rotundo. El propdsito cartesiano, segtin lo ve
Heidegger y de ahi parte su critica, es totalmente al contrario: Dios es el creador y el
mundo material es lo creado. El mundo material depende entoces de Dios.

Con esto topamos con la diferencia entre lo eterno y lo perecedero (lo temporal), entre lo
infinito y lo finito. Esta incursién en la teologia posee relevancia ontolégica al haber entre
lo infinito y lo finito una diferencia notable en el grado de ser de uno y otro. Se da por
hecho que Dios, el ens perfectissimus, y el mundo, el ens creatum, son entes y que como
tales albergan en su interior una nocién de ser. Pero al tener uno como propiedad la infinitud
y otro la finitud, al ser uno infinito y el otro finito, damos al término “ser” un sentido tan
amplio que llega al infinito. Por ello, podemos sefalar que segtin Descartes, lo creado, el
mundo finito, alberga algo independiente pero, en cierto modo, “creado” al ser finito: los dos
términos de la dualidad cartesiana, la res cogitans y la res extensa, pensamiento y extension,
alma y cuerpo, que son finitas pero participan de lo infinito al ser productos de lo divino.

Entonces, para aclarar qué es la substancia se necesitard saber qué es lo que comparten la divi-
nidad, que es infinita, con la res cogitans y la res extensa, finitas como decimos. Para Heidegger

el ser de la substancia cuya proprietas distintiva es la extensio serd ontolégicamente
determinable, en principio, cuando se haya aclarado el sentido de ser que es comtin
a las tres substancias, a la infinita y a las dos finitas (Zb., 92-93).

Pero Descartes omite este problema, no sabemos si intencionalmente para cuadrar su
sistema o porque no reparé en ello. Heidegger advierte que este problema fue amplia-
mente debatido por la escoldstica cuando traté de relacionar la finitud con la infinitud al
mostrarse las diferencias entre el ser infinito divino y el ser finito de lo mundano. Pero
“al eludir este problema, Descartes deja sin examinar el sentido del ser involucrado en
la idea de substancialidad y el cardcter de universalidad de esta significacion” (Ib., 93).

Descartes no sélo elude completamente la pregunta ontolégica por la substanciali-
dad, sino que también afirma explicitamente que la substancia como tal, es decir, la

substancialidad es inaccesible en si misma (/b., 94).
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Por ello, todo el planteamiento de la filosofia posterior a Descartes rechaza enfrentarse
al problema del ser, puesto que, tal y como se entiende conforme a estas bases asentadas
por el cartesianismo, el ser se mantiene extrafio a este mundo del que sélo se perciben los
entes, estando la cosa-en-si ajena al sujeto. Al pretender que el ser posea las caracteristicas
de un ente cualquiera para que sea posible acceder a él como tal, se le buscan atributos y de
ahi que la extensién como cosa corpérea tenga como atributo primero la propia extension.
Pero para Heidegger ello es un error que permite eludir el problema del ser. Heidegger lo
expone cldramente:

Con lo dicho se han evidenciado los fundamentos ontolégicos de la determinacién del
mundo como res extensa: esa determinacion se basa en la idea de substancialidad, no
s6lo no aclarada en su sentido de ser, sino tenida por inaclarable, y expuesta mediante
el rodeo a través de la caracteristica substancial mds importante de la substancia en
cuestion (7b., 94).

Lo ontoldgico no puede sustentarse en lo 6ntico. Descartes y todo el pensamiento que
heredé sus ideas montan un entramado dntico-ontolégico poco claro del término substancia
que no tiene validez segtin nos lo presenta Heidegger, por lo que el problema sigue abierto.

6. El interés que Heidegger pone en rebatir las propuestas de Descartes parten de la pre-
tensién de demostrar que lo que este tdltimo plantea con la ontologia que va en el corazén
de su filosofia es un sinsentido al confundir mundo con ente, marginando el fenémeno del
mundo. Esto se debe a que la ontologia planteada por Descartes no se pregunta en ningtin
momento acerca de la cuestidn por el ser, sino que sélo se centra en lo ente, no siendo enton-
ces ontologia. Para Heidegger, Descartes se ha olvidado del mundo en su interpretacién del
mundo. En palabras de Heidegger

Descartes no sélo ofrece posiblemente una determinacién ontolégica errada del
mundo, sino que su interpretacién y los fundamentos de ella conducian a pasar por
alto tanto el fenémeno del mundo como el ser del ente intramundano inmedidtamente
a la mano (/b., 95).

Asi, el error cartesiano es confundir mundo con ente y no preocuparse por la compren-
sion de la entidad de ese ente denominado Dasein. El estudio cartesiano de la mismidad
implica una inmersién de ésta en la realidad, pero en Descartes, esa mismidad se relaciéna
con un sujeto vinculado al mundo en tanto que puede conocerlo. Heidegger, por su parte,
defiende que el vinculo del si-mismo con el mundo ya estd dentro de la propia constitucién
de la mismidad, de ese Dasein en tanto que éste estd-en-el-mundo.

La critica heideggeriana al planteamiento cartesiano no es s6lo sobre el vinculo que
plantea con la realidad, planteamiento de antemano equivocado al referirse a dicha realidad
exclusivamente desde el conocer. También el modelo de conocimiento que de sus teorias
surge, el racionalismo, se torna totalmente solipsista. Descartes defiende que el modo de
acceder al mundo es mediante el conocimiento fisico-matemadtico, instaurando asi como pilar
fundamental la labor cientifica en tanto que conocimiento seguro y fiable. Eso si, Descartes
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no es el tnico: también Kant y su interés por la fisica newtoniana. Esta fascinacién por la
ciencia y el conocimiento racional es objeto de la critica de Heidegger. Y aunque el modelo
cartesiano es superado por los planteamientos kantianos mads tarde, éstos parten de que el
conocimiento comienza en la sensacion, la cual no es nada si no se pasa por el filtro de la
razon (Kant, 1998).

Pero ain hay mds. Si Kant elegird como modelo de conocimiento la fisica newtoniana,
en Descartes el modelo es, como sefialamo, el modelo matematico euclidiano. Heidegger
seflala que “El conocimiento matemdtico es considerado como aquel modo de aprehension
del ente que pueda estar en todo momento cierto de poseer en forma segura el ser del
ente aprehendido en éI” (1977, 96). La eleccion de Descartes de las matematicas se debe
a su busqueda de certezas, las cuales, seglin cree, dotardn de validez a su teoria. Pero una
certeza no es lo mismo que una verdad, sino que aquella es siempre para el yo, por lo que
tiene que ver mds con el convencimiento que con el conocimiento. Asi, Descartes instaura
un conocimiento desde la 6ptica del yo, olviddndose luego de este yo al no saber salir del
atolladero solipsista. Para salir del paso recurre a Dios, que estd fuera del plano del mundo,
buscando una especie de garantia de alteridad. Y con este retruécano se vincula la matema-
tica con la teologia, marginando a la ontologia. La matemadtica denota lo que siempre es, lo
que siempre permanece constante. “Propiamente es lo perdurantemente permanente. Lo que
es tal lo conocen las matemdticas. Lo accesible en el ente por medio de ellas constituyen su
ser” (Ib., 96). Mediante la matemadtica es posible acceder al ente, segtin plantea Descartes.
Pero, tal y como lo plantea Heidegger, en esta sugerencia de la teoria cartesiana se halla el
error fatal que hemos sefialado:

Descartes no se deja dar el modo de ser del ente intramundano por éste mismo,
sino que, basandose en una idea de ser no justificada y de origen no desvelado
(ser=permanente estar-ahi), le prescribe, en cierto modo, al mundo su verdadero ser
(Ib., 96).

Ast, el recurso matemadtico de Descartes se centra en una explicacion del ser como algo
eterno e imperecedero, rechazando la temporalidad, base de la critica heideggeriana. La
explicacién cartesiana no necesita recurrir a la sensacion como objeto de conocimiento,
ya que, para Descartes, todo en ella falla porque con el predominio de una ontologia que
vincula el ser con lo permanente, como sucedia en Aristételes, se justifica el recurso a la
razén y no a la percepcion: “Los sentidos no hacen conocer en absoluto el ente en su ser,
sino que solo anuncian el cardcter itil o perjudicial de las cosas externas del mundo para
el ser humano corporeo” (Ib., 96-97). Y por ello la critica que Heidegger hace a Descartes
ha de mostrarse implacable:

De esta manera, el andlisis de las posibles vias de acceso al ente intramundano no
cae, para Descartes, bajo el dominio de una idea de ser que ha sido tomada de una

determinada region de este ente (/b., 97).

Al centrarse en una “parte” del ente, cae en el error de no contemplar al ser, conside-
rando al Dasein como sustancia, estando entonces en la misma categoria que la extension.
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La interpretacion cartesiana de la res cogitans y de la res extensa toma la misma orienta-
cion ontoldgica que el resto de la tradicion, esto es, mirando al mundo como algo ajeno.

Que tras Descartes se encubre el problema del mundo constituye una novedad, pero no
creemos que sea una ruptura con la tradicién al continuar el error existente sobre la pregunta
por el ser, pregunta que a Heidegger le interesa recuperar como nuevo giro de la filosoffa.
La filosofia moderna se centra en valores afiadidos, en atributos presupuestos pero que no
dicen nada acerca del ser. “Los valores tienen en definitiva su origen ontoldgico vinicamente
en la previa posicion de la realidad de la cosa como el estrato fundamental” (Ib., 99). Ello
no logra la pretensién que persigue Heidegger:

Del mismo modo como Descartes no acierta, con la extensio como proprietas, en el
ser de la sustancia, tampoco el recurso a las cualidades valiosas logra poner siquiera
ante la vista el ser como estar-a-la-mano, y menos aun convertirlo en tema ontolégico
(Ib., 100).

Con este error cartesiano se inaugura la Edad Moderna, la historia de un error. Por ello
es necesario una correcta reinterpretacion como la que Heidegger pretende llevar a cabo.
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El cuerpo en la filosofia de Merleau-Ponty

The body in the Merleau-Ponty’s Philosophy

Resumen: El propdsito de esta contribucion es
exponer los elementos esenciales de la filoso-
fia del cuerpo de Merleau-Ponty. En un primer
momento describiré la funcién trascendental del
cuerpo como cogito tacito planteada en Phéno-
ménologie de la perception, para a continuacion
poner de relieve la profundizacién ontoldgica
que, con respecto a ésta, se esboza en Le visible
et Uinvisible. En efecto, en este contexto tardio,
la comprension de la corporeidad (lo visible)
depende constitutivamente de su vinculo con el
pensamiento (lo invisible). Mostraré que este
quiasmo de visible e invisible remite de modo
original al principio de productividad inmanente
a la carne del mundo en cuanto que dimension
ontoldgica fundamental.
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1. El cuerpo como trascendental

ANTONINO FIRENZE*

Abstract: The aim of this paper is to present the
essentials elements of Merleau-Ponty’s philoso-
phy of body. I will describe the transcendental
function of the body as a tacit cogito outlined
by Phénoménologie de la perception, in order to
highlight, in contrast with this, the ontological
deepening roughed out by Le visible et I’invisible.
Indeed, in this late context, the understanding of
the corporeality (the Visible) depends in a cons-
titutive way on his link with the thinking (the
Invisible). I will show that this Visible-Invisible
Chiasm adheres in an original way to the produc-
tivity principle immanent to the flesh of the world
as a fundamental ontological dimension.

Key words: body, Merleau-Ponty, ontology, tacit
cogito, Chiasm, flesh of the world.

Desde la publicacién de sus primeras dos obras hasta el escrito postumo Le visible et
I’invisible, el problema tedrico fundamental que preocup6 a Merleau-Ponty fue el de superar
el cldsico dualismo metafisico de cuerpo y conciencia, paradigmdticamente representado en
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la modernidad por la filosofia cartesiana'. Segun el planteamiento critico que recorre toda
la obra del pensador francés, en efecto, el dualismo cartesiano seria el responsable de haber
enfocado la relacion cuerpo-conciencia desde una perspectiva profundamente dicotomica en
la que se enfrentarian una forma de ser en cuanto conciencia con otra en cuanto cuerpo-cosa.
Dicho con otras palabras, por un lado, una conciencia absolutamente libre, que constituye
autonomamente la realidad del mundo mediante las cogitationes ciertas y evidentes del
cogito. Y, por el otro, un cuerpo exterior a la conciencia, concebido por tanto de la misma
manera que los objetos fisicos estudiados por las ciencias naturales. Esta dicotomia entre
un punto de vista reflexivo-idealista y uno causalista-realista desemboca, segin Merleau-
Ponty, en una “diplopia” en cuyo interior el hombre se ve desdoblado.? Es precisamente esta
diplopia ontolégica que Merleau-Ponty se esforzé de repensar a lo largo de su obra para
conducir la interrogacion filosofica mas alla del impasse dualista.

Dicho esto, cabria sefialar que sobre todo a partir de Phénoménologie de la perception,
y en la estela de la fenomenologia husserliana, el filésofo emprende su critica del dualismo
a partir de una rehabilitacion fenomenologica de la corporeidad subjetiva, o, tal y como
suele escribir alli Merleau-Ponty, de la subjetividad entendida como “cuerpo propio” (corps
propre). Como es generalmente admitido por la critica, con este término el fil6sofo suele
referirse a la nocion husserliana de Leib (cuerpo vivo), en cuanto cuerpo sujeto, « Yo puedo»
y unidad originaria e implicita de la conciencia, contrapuesta a la de Korper (cuerpo fisico),
en cuanto cuerpo objetivado por las ciencias naturales.

Por lo tanto, la descripciéon fenomenoldgica de la diferencia ontoldgica entre Korper y
Leib es un elemento tedrico esencial con el que medirse a la hora de devolver la debida
centralidad a la corporeidad subjetiva frente a las pretensiones cognoscitivas de la corporei-
dad objetiva exhibidas por el Cogito cartesiano. En suma, si la experiencia perceptiva del
cuerpo propio se opone de modo radical al movimiento dicotémico de separacién de sujeto
y objeto, se tratard de rehabilitarlo diferencidndolo claramente de la representacion cientifica
del cuerpo objetivo como partes extra partes y fragmento de la res extensa. Como el propio
Merleau-Ponty afirma: «Me comprometo con mi cuerpo entre las cosas, estas coexisten
conmigo como sujeto encarnado, y esta vida dentro de las cosas nada tiene en comtn con
la construccién de los objetos cientificos», ya que «es por mi cuerpo que comprendo al otro,
como es por mi cuerpo que percibo “cosas”»?. Lo que se quiere aqui poner de relieve es que
solo a partir del cuerpo propio, es decir de una subjetividad encarnada en un cuerpo vivo,
resulta posible acceder al mundo y a los otros cuerpos vivos, y esto de forma preliminar a
la intervencién de la conciencia reflexiva volcada a pensar el mundo seglin los parametros
de la verdad objetiva construida por la ciencia. Por lo tanto, es en este “saber singular” que

1 Cfr. La structure du comportement, Puf, Paris 2002 (1942), trad. cast. de E. Alonso, La Estructura del compor-
tamiento, Hachette, Buenos Aires, 1957; Phénoménologie de la perception, Paris, Gallimard, 2003 (1945), trad.
cast. de J. Cabanes, Fenomenologia de la percepcion, México D.F. — Buenos Aires, Planeta De Agostini, 1993;
Le visible et Iinvisible, seguido de: Notas de trabajo, texto establecido por C. Lefort, Gallimard, Paris, 2003
(1964), trad. cast. de E. Consigli, B. Capdevielle, Lo visible y lo invisible, Buenos Aires, Nueva Vision, 2010.

2 Sobre esta nocién de “diplopia”, a la que acompafia a menudo como sinénimo la de “estrabismo”, cfr. Lo visible
y lo invisible, op. cit., pp. 149-150 nota (nota de trabajo enero de 1959). Sobre el trasfondo blondeliano de esta
nocion véase Saint Aubert, E. de, Vers une ontologie indirecte. Sources et enjeux critiques de I’appel a I’ onto-
logie chez Merleau-Ponty, Paris, Vrin, 2006, pp. 123-130.

3 Fenomenologia de la percepcion, op. cit., pp. 202-203.
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tenemos del mundo y de los demas hombres, s6lo porque “somos un cuerpo”, que la ciencia
y la filosofia se descubren enraizadas antes que en ningin conocimiento tético, discursivo
y puramente intelectual.

Coherentemente con este planteamiento tedrico, la Phénoménologie de la perception
defiende esta primacia de la corporeidad perceptiva sobre la objetiva recurriendo a menudo
al término “cogito tacito”. Desde un punto de vista pre-reflexivo, este indicaria el cuerpo
propio como una forma de autoconciencia primordial, anterior a la expresién verbal y al
concepto. En este contexto por lo tanto el término de cogito ticito viene a designar el lugar
de fundacién del cogito reflexivo, hallando por ello en el cuerpo propio la condicién de
posibilidad de la experiencia y el centro de irradiacién de un contacto “directo” del sujeto
perceptivo con el mundo. La nocién de cogito ticito acabaria de este modo coincidiendo con
el nicleo “trascendental” de la subjetividad, a partir del cual refundar el sentido producido
por la percepcion en contraste con la abstraccion intelectualista de una primacia metafisica
del pensamiento reflexivo sobre la existencia corpdrea.

Como se puede leer en el siguiente fragmento, en el que toma como blanco de su critica
la segunda meditacion metafisica,* Merleau-Ponty desmonta la pretension de Descartes de
someter la evidencia indudable de su existencia al ser pensante, identificando la nocién
de cogito tacito con una forma de autoconciencia originaria y, por ello, mas auténtica: «ni
siquiera podria leer el texto de Descartes, si no estuviera, anteriormente a toda palabra, en
contacto con mi propia vida y mi propio pensamiento y si el Cogito hablado no hallara en
mi un Cogito tacito. [...] Todo el problema radica en comprender bien el Cogito tacito, en
no poner en ¢l mas de lo que verdaderamente comprende, y en no hacer del lenguaje un pro-
ducto de la conciencia con el pretexto de que la conciencia no es un producto del lenguaje.
Ni la palabra, ni el sentido de la palabra son, en efecto, constituidos por la conciencia».’ Para
Merleau-Ponty, por lo tanto, el origen del pensamiento se hallaria, en efecto, en la palabra,
pero entendida ésta como gesto expresivo del cuerpo y ya no como el resultado del poder
constituyente de la conciencia reflexiva. En este sentido si afirma que el «Cogito tacito, la
presencia de si a si, al ser la existencia misma, es anterior a toda filosofia»,’ lo hace para
recuperar la génesis opaca del pensamiento, es decir el momento en el que la palabra, en
cuanto gesto del cuerpo, es atravesada por el silencio a la vez que se esfuerza por decir
su vinculo originario con el mundo. En otros términos, se trata de hallar por debajo de la
“palabra hablada” el silencio primordial del cuerpo justo en el momento en que la “palabra
hablante” rompe este silencio con su gesto expresivo’.

4 Cfr. Descartes, R., Meditaciones metafisicas, Madrid, Alfaguara, 1977, pp. 23-30.

5  Fenomenologia de la percepcion, op. cit., pp. 411 (trad. modificada).

6 Cfr. Ibid., p. 413; véase también: Ibid., p. 397: « Nuestro cuerpo en cuanto se mueve, €so s, en cuanto es inse-
parable de una visién del mundo y es esta misma vision realizada, es la condicién de posibilidad [...] de todas
las adquisiciones que constituyen el mundo cultural».

7  Sobre la diferencia entre “palabra hablante” (parole parlante) y “palabra hablada” (parole parlée) véase
el capitulo titulado «El cuerpo como expresion 'y la palabra» (cfr. Ibid., pp. 191-216). En este contexto, de
hecho, Merleau-Ponty trata de mostrar que el sentido operante en la parole parlante, antecediendo la relacién
entre significante-sujeto y significado-objeto, es pre-comprendido por el cuerpo como significado afectivo
procedente del cuerpo de las cosas y del cuerpo de los otros sujetos. Por debajo del significado 16gico-cate-
gorial de las palabras aparece por lo tanto un significado gestual mediante el cual el sujeto recoge de modo
originario el esfuerzo de su cuerpo para ser-en-el-mundo. Sobre este punto véase Dastur, F., Le corps de la
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Sin embargo, este planteamiento deja sin resolver un aspecto fundamental de la cuestién.
La primacia atribuida al cuerpo propio en la genealogia de la conciencia llevada a cabo en
la obra de 1945 no permite enfocar de modo adecuado el problema del pasaje del sentido
perceptivo al sentido lingiiistico. Para decirlo de otro modo, a causa de la identificacion
fenomenoldgica del Leib con la vida silenciosa y andénima del cogito tacito, Merleau-Ponty
acabaria desatendiendo la especificidad ontoldgica del lenguaje. Pero eso no es todo. Mds
radicalmente, al concebir el cogito ticito como el lugar de fundacién del cogito reflexivo,
es decir como centro de la experiencia de la conciencia, la Phénoménologie de la perception
terminarfa haciendo del cuerpo propio un nuevo trascendental, recayendo asi en la actitud
subjetivista propia de la metafisica.t

2. El quiasmo de visible e invisible

No obstante, como se puede apreciar en los textos posteriores a Phénoménologie de la
perception, este punto de vista se revela insuficiente a la mirada del propio Merleau-Ponty.
En otro lugar,’ he mostrado que en los textos de los aflos 50 no se expresaria tanto un rechazo
del anterior planteamiento sino mas bien una radicalizacion de la filosofia del cuerpo en
direccion de lo que el filésofo considera el suelo ontologico fundamental de este cuerpo, a
saber: el Ser en cuanto carne del mundo. Es esta radicalizacion en sentido ontoloégico de su
temprano enfoque fenomenologico sobre el cuerpo propio lo que llevara a Merleau-Ponty
a concebir el Ser del mundo como el lugar en el que se realiza la metamorfosis del cuerpo
en palabra y de la palabra en cuerpo. Lo que de este modo se acaba mostrando es la “preg-
nancia” del sentido ideal y del sentido mudo del cuerpo por cuanto ambos proceden de esta
dimensioén ontoldgica fundamental.

Gracias a esta nueva perspectiva, el propio Merleau-Ponty, en las notas de trabajo de
Le visible et I’invisible, retoma de modo autocritico la nocidon de cogito tacito defendida
en Phénoménologie de la perception. Tomemos como ejemplo este pasaje: «El Cogito de
Descartes (la reflexion) es operacion sobre reflexiones, enunciado de relaciones entre ellas (y
las propias significaciones sedimentadas en actos de expresion). Presupone pues un contacto
prerreflexivo de uno consigo mismo [...] o un cogito técito (ser cerca de si mismo) - asi lo
he razonado en Ph. P. (Es correcto? Lo que llamo el cogito tacito es imposible. Para tener
la idea de «pensar» (en el sentido del «pensamiento de ver y de sentir»), [...] es necesario
tener las palabras».!®

parole,en Id., Chair et langage, La Versanne, Encre Marine, 2001, pp. 49-68, en part. p. 60; mds en general:
Thierry, Y., Du corps parlant. Le langage chez Merleau-Ponty, Bruxelles, Ousia, 1987.

8  Sobre todo Nancy ha detectado en este enfoque fenomenolégico de la corporeidad la pervivencia de cierto
consciencialismo metafisico: concebir el cuerpo como “interioridad primera”, “presencia absoluta” y “organon
del sentido”, implicarfa pensarlo todavia en la estela de la metafisica de la presencia como evidencia auto-
representada del fundamento. Véase: Nancy, J.-L., Corpus, Paris, Editions Métailié, 2000.

9 1l corpo e I'impensato. Saggio su Merleau-Ponty, Mildn, Mimesis, 2011, pp. 145-179, en donde se ha puesto
especialmente el acento en la reciprocidad metodoldgica de fenomenologia y lingiiistica (Saussure, Jakobson),
sobre cuya base Merleau-Ponty ha concebido el entrelazamiento ontolégico de la diacriticidad del signo lingiiis-
tico con la opacidad estructural de la experiencia corpéreo-perceptiva.

10 Lo visible y lo invisible, op. cit., p. 154 (enero 1959). Sobre la autocritica relativa al concepto de Cogito ticito
véanse: Taminiaux, J., L’experience, I’expression et la forme dans U’itineraire de Merleau-Ponty, en 1d., Le
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Criticando de este modo por ingenua la idea del cogito tacito como fundamento de la
experiencia subjetiva, el autor lamenta especialmente haber creido que era posible adecuar
descriptivamente la conciencia reflexiva a este fondo pre-verbal, cuando en realidad no habia
hecho otra cosa que describir el silencio mediante un discurso basado integramente sobre las
“virtudes del lenguaje”. De este modo lo que se cuestiona es el cuerpo propio como coin-
cidencia psicolégica y nicleo profundo de la subjetividad, el cuerpo propio como referente
originario y “trascendental”. Leamos otro pasaje significativo a este respecto: «El Cogito
tacito, por supuesto, no resuelve esos problemas. Reveldndolo como lo hice en Ph. P. no he
arribado a una solucién [...]: por el contrario, he planteado un problema. El Cogito técito
debe hacer comprender cémo el lenguaje no es imposible, pero no puede hacer comprender
c6mo es posible - Queda pendiente el problema del pasaje del sentido perceptivo al sentido
referido al lenguaje, [...] el lenguaje realiza quebrando el silencio lo que el silencio queria
y no obtenia. [...] Se trata de aprehender lo que, a través de la comunidad sucesiva y simul-
tdnea de los sujetos hablantes, quiere, habla, y finalmente piensa». '' Lo que esta aqui en
juego es por tanto la profundizacion de la interrogacion fenomenologica del sujeto corpdreo
hacia la interrogacion ontologica del sentido de ser del suelo (Boden) originario en cuyo si
se manifiesta el sentido de ser especifico del sujeto. Es decir, el sentido de ser de un Ser que
“quiere, habla y piensa” en y a través del sujeto corporeo-hablante.

No obstante, no se trata simplemente de indicar el limite tedrico de su enfoque anterior
sino mas radicalmente de poner de relieve una paradoja ineludible y constitutiva del discurso
filosofico en cuanto tal. Dicho de otro modo, si bien se hace necesario lograr pensar que el
cuerpo viviente es tal porque esta intimamente ligado al lenguaje, por lo que hay que evitar
hipostasiar el cuerpo y su cogifo, también es cierto que revelar la incrustacion del lenguaje
en la corporeidad no deja de tener consecuencias decisivas en relacion con la pretension de
auto-referencialidad y transparencia representativa que, tradicionalmente, han contribuido
a fundamentar la voluntad constituyente del discurso filoséfico. El problema central de la
reflexion de Merleau-Ponty es ahora comprender de qué modo el ser corpdreo visible se
diferencia de si mismo hasta convertirse en ser lingiiistico invisible. Mas precisamente, lo
que el filosofo pretende esbozar es esa caracteristica impensada del Ser en virtud de la cual
la palabra emergente del cuerpo se manifestaria ante todo como algo que no le pertenece al
cuerpo propio, en calidad de su especifica prerrogativa trascendental y antropologica, siendo
mas bien fruto de una expresion operante de modo preliminar en el Ser.'?

Como se vera a continuacion, es justamente la nocioén de quiasmo de cuerpo y palabra, de
percepcion y lenguaje, o para decirlo con el titulo de la obra, de lo visible y lo invisible, lo
que permite a Merleau-Ponty repensar de manera radical el dualismo metafisico y formular
asi su “nueva ontologia”. Al respecto, en otra nota de trabajo, se puede leer que «hay un

regard et I’excédent, La Haye, Martinus Nijhoff, 1977, pp. 90-115; Barbaras, R., De la phénoménologie du
corps a l’ontologie de la chair, en 1d., Le tournant de I’experience. Recherches sur la philosophie de Merleau-
Ponty, Paris, Vrin, 1998, pp. 95-136; Thierry, Y., Le «cogito» comme expérience sensible, en Barbaras, R.,
Robert, F. (ed.), Notes de Cours sur L’ origine de la géométrie de Husserl. Suivi de «Recherche sur la phénomé-
nologie de Merleau-Ponty», Paris, PUF, 1998, pp. 255-268.

11 Lo visible y lo invisible, op. cit., p. 158.

12 Como senala generalmente la critica, la ontologia defendida en este tardo contexto pareceria deudora del
pensamiento heideggeriano posterior a la Kehre. Este tema lo he tratado en Firenze, A., «I segni di una nuova
concezione dell’essere. Merleau-Ponty lettore di Heidegger», Chiasmi international, n° 9, 2007, pp. 169-190.
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cuerpo del espiritu y un espiritu del cuerpo» solo porque hay «un guiasmo entre ellosy; y
el espiritu se manifiesta como «el ofro lado del cuerpo» ya que no es posible pensar el ser
como un espiritu que no esté «acompariado por un cuerpo» y que no se establezca «en este
suelo».> Como he tenido ocasion de sefialar en otro lugar, este “suelo” es el mundo como
Boden de todo lo posible, es decir la Tierra de la que habla Husserl en el manuscrito de 1934
Umsturz der Kopernikanischen Lehre.'* Reconduciendo su reflexion a este texto, Merleau-
Ponty se da cuenta de que con respecto a la Tierra, a su cuerpo-suelo (Boden-Kdrper), el
cuerpo del sujeto ya no puede pensarse como cuerpo propio, porque el movimiento de las
cosas y de los “otro cuerpos vivos” atraviesan al sujeto, entendido como cuerpo que per-
cibe de modo originario la trascendencia de la corporeidad del mundo como una extrafieza
y una alteridad que son internas a si mismo. En su contacto primordial con la Tierra, el
cuerpo vivo del sujeto se revela como sujeto-objeto (Leib-Korper) simultaneamente, ya que
como individualidad que procede de la generalidad corpdrea de la Tierra esta entrelazado
al cuerpo del mundo como su tejido ontologico fundamental. Es justamente mediante la
nocioén de quiasmo que se puede desarticular toda distincion rigida de interior y exterior, de
propio y ajeno, ya que la experiencia que procede de la generalidad corporea de la Tierra
es simultaneamente experiencia de pasividad y actividad, de una posesion marcada por un
desposeimiento.

Como escribe el filosofo en otra nota de trabajo: «la idea del guiasmo, es decir: toda
relacion con el ser es simultdneamente aprehender y ser aprehendido, la aprehension es
aprehendida, estd inscrita y se inscribe en el mismo ser que ella aprehende. A partir de eso,
elaborar una idea de la filosofia: ella no puede ser aprehension total y activa, posesion inte-
lectual, puesto que lo que hay para aprehender es un desposeimiento - Ella no estd sobre la
vida, sobrevoldndola. Estd debajo de ella. Es la experiencia simultdnea de lo que aprehende
y de lo aprehendido en todos los érdenes».!* Irreductible tanto a una oposicion de interior
y exterior como a una secreta coincidencia de los términos o a una fusion intuitiva de los
opuestos, el quiasmo se revela como el lugar de un cruce entre sujeto y mundo, interioridad
y exterioridad, actividad y pasividad; o sea, el lugar en el que se abre el horizonte intotali-
zable del ser. Como se puede leer en otra nota de trabajo: «Quiasmo yo-el mundo, yo-otro,
quiasmo mi cuerpo-las cosas, realizado por el desdoblamiento de mi cuerpo en adentro y
afuera - y por el desdoblamiento de las cosas (su adentro y su afuera). Es posible porque hay
esos 2 desdoblamientos: la insercién del mundo entre las 2 hojas de mi cuerpo, la insercion
de mi cuerpo entre las 2 hojas de cada cosa y del mundo. Esto no es antropologismo: al
estudiar las 2 hojas debemos encontrar estructura del ser - Partir de esto: no hay identidad,
ni no-identidad o no-coincidencia, hay adentro y afuera girando uno en torno al otroy».'¢

El quiasmo, por tanto, esta pensado como una dehiscencia de lo visible exterior en lo
invisible interior y viceversa; es decir, como una relacion abierta e irreductible a la unidad

13 Lo visible y lo invisible, op. cit., p. 228 (junio de 1969).

14 Cfr. Husserl, E., «Umsturz der Kopernikanischen Lehre in der gewohnlichen weltanschaulichen Interpretation»,
en Farber, M. (ed.), Philosophical Essays in Memory of E. Husserl, Cambridge, Harvard University Press,
1940, pp. 307-325. Sobre este punto me permito remitir a Firenze, A., «Mundo-de-la-vida, intercorporeidad,
Tierra: Merleau-Ponty y la fenomenologia», Phainomenon, n® 20,2010, pp. 129-142.

15 Lo visible y lo invisible, op. cit., p. 234 (noviembre de 1960).

16 Ibid.,p. 232 (noviembre de 1960).
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simple de la identidad del Ser consigo mismo. Lo visible y lo invisible en el sujeto estan
envueltos por una torsion propia de la estructura abierta de la cosa y del mundo. El quiasmo
de externo e interno, de cuerpo y pensamiento, como el de empirico y trascendental, mani-
fiesta, entonces, un movimiento a través del cual el ser del mundo, y no la conciencia
subjetiva, reproduce su inagotable trascendencia inmanente.!” Desde este punto de vista, la
palabra operante en el pensamiento resulta ser co-extensiva al simbolismo mudo del cuerpo
justamente porque «prolonga en lo invisible, extiende a las operaciones semanticas la per-
tenencia del cuerpo al ser y la pertinencia corpdrea de todo ser, que me es definitivamente
comprobada por lo visible».!® Es esta co-pertenencia que la filosofia, en cuanto reactivacion
indirecta de la palabra operante en el lenguaje, debe poner en el centro de su reflexion con
vistas a «reconocer una idealidad que no es ajena a la carne, que le da sus ejes, su profun-
didad, sus dimensionesy».!?

La participacion lateral e indirecta en esa productividad simbdlica intrinseca al Ser
corporeo-sensible abre permanentemente el campo de lo decible transformando las propias
estructuras de lo visible mudo en lo invisible hablante-pensante. Al lenguaje mudo de la
percepcion y del cuerpo se debe acompafiar el lenguaje hablante del pensamiento en cuanto
“sublimacion”, por parte del ser humano, de un poder de expresion ya operante en el cuerpo
del mundo. La estructura muda de lo visible es tal que en ¢l todas las posibilidades del len-
guaje estan presentes de modo implicito pero siempre a punto de expresarse. Merleau-Ponty
pretende aqui afirmar el caracter profundamente fecundo y productivo del Ser en cuanto
“vientre de los posibles”; es decir de un Ser que envuelve lo humano y hace de éste el lugar
de su propia expresion, que nace con la percepcion muda del cuerpo y se hace mediante la
negatividad de la palabra operante en el lenguaje.

En suma, lo que se opone ahora al cogito tacito, concebido en su momento como ambigua
coincidencia psicologica del cuerpo consigo mismo y con el mundo, es el desajuste (écart)
del cogito corpdreo consigo mismo y su desposeimiento por parte de un Ser que lo determina
y constituye como carne en el y del mundo. La expresion que surge de la carne del mundo
a través del cuerpo es posible gracias a este desajuste consigo mismo que no es el yo cor-
péreo a determinar, ya que es fruto de una “negatividad natural” que esta siempre ya dada
de forma preliminar. Como se indica en otro pasaje, se trata de comprender la inherencia de
lo invisible lingiiistico con respecto a lo visible corporeo en los términos de una potencia o
trama latente que forra desde atras la evidencia carnal del mundo para dejarse captar por el
pensamiento de modo indirecto y negativo: «Nuestra tesis es que hace falta ese HAY [/L Y
A] de inherencia, y nuestro problema es mostrar que pensamiento, en el sentido restrictivo
(significacion pura, pensamiento de ver y sentir) s6lo se comprende como cumplimiento por
otros medios del deseo del HAY, por sublimacion del HAY y realizacion de un invisible que
es exactamente el reverso de lo visible, la potencia de lo visible».?

17 No comparto la critica segtin la cual Merleau-Ponty, no habiendo superado el dualismo de empirico y trans-
cendental, habria quedado ligado a una forma refinada de filosoffa de la consciencia. Cfr. Barbaras, R., «Le
probleme du chiasme», en Studia Pheenomenologica, Vol. 111, n° 3-4, 2003, pp. 15-20.

18 Lo visible y lo invisible, op. cit., p. 109.

19 Ibid.,p.137.

20 Ibid., p. 131 nota (trad. modificada).
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Con toda evidencia, lo invisible al que se refiere aqui el fil6sofo no es un invisible
absoluto, lugar metafisico de la intuicién originaria o de la adecuacién del pensamiento al
ser; mds bien, lo invisible se entiende como esa negatividad o ausencia de la que surge el
mundo visible de los cuerpos vivos y de los cuerpos de las cosas. Lo invisible es lo que
se da como ausencia en la inminencia perceptiva y que, gracias a esta negatividad, genera
en el sujeto corpéreo-sensible la cavidad en cuyo interior el mundo visible puede devenir
decible y pensable. Lo invisible «estd alli sin ser objeto, es la trascendencia pura», ya que
todos los visibles estdn enraizados sobre un nicleo de ausencia o negatividad que a la vez
funge de apertura para que lo posible llegue a existir en lo visible.?! Lo visible, por ende, se
presenta como horizonte perceptivo intotalizable justamente porque estd impregnado de lo
invisible, es decir de una trascendencia que funge de condicion de posibilidad de la propia
visibilidad. Dicho de otro modo, lo invisible no es lo opuesto metafisico de lo visible sino
su revés ontoldgico, asi como el forro interno de un guante es el revés de su parte exterior,
de la que resulta inseparable: «lo invisible no es lo contradictorio de lo visible: lo visible
tiene una armazon de invisible, y lo in-visible es la contrapartida secreta de lo visible, s6lo
aparece en €l, es el Nichturprdsentierbar [no-presentable de modo originario] que me es
presentado como tal en el mundo - no se lo puede ver alli y todo esfuerzo para verlo alli 1o
hace desaparecer, pero esta en la linea de lo visible, ese es su hogar virtual, se inscribe en
¢l (entrelineas)».?> Desde esta perspectiva, el sentido de ser del mundo concebido a partir
del entrelazamiento ontologico de visible e invisible se fundaria en la presentacion origi-
naria de aquello que no es presentable de modo originario.?* Es decir, sobre la base de una
negatividad o trascendencia originaria que es condicion de posibilidad tanto de la percepcion
corporea como del lenguaje pensante.

En este contexto teorico, el modo de ser del cuerpo subjetivo acaba siendo concebido
también como un “pliegue” del Ser en el que éste se da un cuerpo visible y se hace pensa-
miento invisible simultaneamente. El propio Merleau-Ponty lo sefiala en otra nota de trabajo:
«Querria desarrollar esto en el sentido: lo invisible es un hueco en lo visible, un pliegue
(cursiva mia) en la pasividad, no produccion pura. Para eso, hacer el andlisis del lenguaje,
que muestre hasta qué punto este es desplazamiento casi natural. [...] No hay que buscar
cosas espirituales, s6lo hay estructuras del vacio - Simplemente, quiero plantar ese vacio en
el Ser visible, mostrar que es su reverso - en especial el reverso del lenguaje».?* El sujeto en
cuanto pliegue se convierte, de este modo, en el lugar del tener lugar en el que la apertura
originaria del Ser deja ver al mismo tiempo que hace hablar y pensar, ya que es el propio
Ser quién se ve en lo visible y se piensa en lo invisible. En el marco de esta co-pertenencia
ontologica de visible e invisible, la vision silenciosa de la percepcion se descubre entrelazada
al lenguaje pensante como expresion ideal y sublimacion de la expresion bruta originaria
procedente del cuerpo del mundo. Y esto porque el Ser del mundo lleva inscrito en si mismo
la posibilidad del lenguaje y del pensamiento como sublimacién en el cuerpo del sujeto de
las indefinidas posibilidades simbolicas latentes en él. En conclusion, lo que se puede sacar
de todo este analisis es que esta concepcion del Ser como articulacion “quiasmatica” de

21 Cfr. Ibid., p. 203 (enero de 1960).

22 Ibid.,p. 191 (noviembre de 1959, trad. modificada).
23 Cfr. Ibid., p. 224 (mayo de 1960).

24 Ibid., p. 208 (febrero de 1960; trad. modificada).
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cuerpo y pensamiento que atraviesa al sujeto, y por el que éste esta originariamente poseido,
inaugura una irrevocable deconstruccion de la subjetividad. En cuanto “pliegue” de interior
y exterior, de invisible y visible, la subjetividad se revela a si misma constitutivamente
supeditada a un movimiento inacabado y siempre por rehacer que no es propio del hombre
sino del Ser en cuanto tal.s

A causa de este exceso del Ser sobre la conciencia del ser, la subjetividad se descubre
vinculada a una trascendencia que es simultaneamente inmanente al ser del mundo y a si
misma. Insertada en un campo de operaciones procedentes del revés de las cosas, de la
sombra de una latencia intotalizable que no cesa de alimentarla, la conciencia se descubre
destronada de su posicion de primacia metafisica. La subjetividad en cuanto “pliegue” del
Ser ya no es definible como apoderamiento intelectual del mundo por parte de una interiori-
dad constituyente; mas bien, se revela destinada a una interrogacion arqueoldgica del suelo
ontoldgico del cual procede. Y la filosofia que realiza este esfuerzo arqueologico debe ser
capaz de remontar a lo originario en la carne del mundo sin caer por ello en la ilusioén de
una fusion o coincidencia con el “origen”.2

Como he intentado mostrar, en la filosofia del ultimo Merleau-Ponty el cuerpo se mani-
fiesta, de modo esencial, como “pliegue” de un Ser que ejerce de suelo ontologico para
la dehiscencia tanto de la carne del cuerpo subjetivo como de la carne de todas las cosas.
Segtin la nueva ontologia esbozada en Le visible et ['invisible, el cuerpo ya no se puede
pensar, como todavia parecia suceder en la Phénoménologie de la perception, a partir de
la rehabilitacion de su estatuto “trascendental”. Considerado a partir de esta generatividad
ontoldgica, el pensamiento que emerge del cuerpo hablante del sujeto se revela como un
deseo de expresion que excede los limites del cogito tacito para hallar finalmente sus raices
en el principio de productividad inmanente a la trascendencia propia del Ser en cuanto carne
del mundo.
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El cuerpo sexuado en los dialogos de Platon

The Sexed Body in Plato’s Dialogues

Resumen: Se postula que la categoria «género»,
entendida en términos de construccién social
impuesta sobre el cuerpo sexuado, fue propuesta
originariamente por Platén. En primer lugar, se
ha sefialado que el «cuerpo homérico» fue pen-
sado como conjuncién de miembros y érganos.
En segundo lugar, los antiguos griegos crefan que
el ttero era la causa de varios desdrdenes psi-
cosomadticos y una razon por la cual las mujeres
deberian estar subordinadas a los hombres. Por
ultimo, Platén descubri6 que los testiculos causan
«histeria masculina». Asi, hombres y mujeres son
igualmente susceptibles al vicio y la enfermedad.
Sucintamente, la antropologia platonica es com-
pletamente igualitaria.

Palabras clave: Platon, cuerpo, alma, género,
sexo.

VICTOR HUGO MENDEZ AGUIRRE*

Abstract: This paper argues that the category of
«gender» —understood as the social construction
imposed upon sexed body— was first proposed
by Plato. To start with, it has been pointed out
that the «Homeric body» was thought as the
conjunction of limbs and organs. Secondly, the
ancient Greeks believed the uterus was the cause
of several psychosomatic disorders and one
reason why women should be subordinated to
men. Finally, Plato found that the testicles are the
source of «masculine hysteria». Thus, men and
women are equally prone to vice and disease. To
put the problem succinctly, Plato’s anthropology
is completely egalitarian.

Keywords: Plato, body, soul, gender, sex.

1. El cuerpo en los origenes y los origenes del cuerpo: una sinécdoque particularizante

El autor de Simbolo e corpo no se equivoca al incluir el cuerpo entre las dimensiones
de lo humano. Dicho escritor hace hincapié en que la «corporeidad» constituye parte de «la
dimensién propia del hombre» (Santasilia, 2016, 96). Sin embargo, cuando menos en Occi-
dente, aunque parezca contrario a la intuicion, esta categoria se consolida progresivamente

paralelamente al concepto de alma.
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Soma es la palabra griega que suele ser traducida por cuerpo. Pero resulta menester
tener en cuenta que en los origenes de la literatura cldsica todavia no habia adquirido
plenamente dicha acepcion. En Homero séma alude al cuerpo exclusivamente cuando éste
ya ha perdido la vida, es el caddver antes que el cuerpo propiamente dicho (Chantraine,
1968, 1083).

Bruno Snell se hizo célebre por su tesis de acuerdo con la cual el hombre homérico
carecia de nuestro concepto unitario de cuerpo. «A nosotros se nos hace dificil creer que en
un tiempo el hombre no haya tenido una concepcion clara, ni correspondiente expresion, del
cuerpo como tal. De las expresiones mencionadas, que pueden tener en la frase el lugar de
lo que luego fue séma, s6lo los plurales gyla y mélea [miembros], etc., denotan el cuerpo
en su corporeidad» (Snell, 1965, 22).

Homero recurre a diferentes palabras para referirse al cuerpo vivo. Algunas de ellas
remiten a su limite espacial, ya sea a su estatura o a la piel que lo envuelve. «Démas»
refiere a «figura, cuerpo; estatura» (Tapia, 2013, 151). En la Odisea X, 239-240 se relata
que cuando Circe transforma en puercos a los marineros «ellos tenian las cabezas, la voz y
las cerdas de puercos, y el cuerpo (démas), mas su mente estaba firme, justo como antes»
(Homero, 2013, 165). Emilio Crespo hace suya la idea de Snell al encontrar en la «piel» el
tropo con el que alude Homero al cuerpo. «El término homérico que mds se aproxima por
su significado al cuerpo es khrds, que se traduce como ‘piel’ o ‘carne’ y que en los poemas
homéricos designa propiamente la superficie o el limite externo del ser humano que sirve
como sustrato del color y de la textura» (Crespo, 2015, 49).

En la linea 26 de la Teogonia de Hesiodo las Musas se refieren a los humanos llamén-
dolos «vientres tan s6lo» (Hesfodo, 1986, 1). Los mortales, cuya existencia depende de la
ingesta de alimentos, procedentes de la tierra, no son otra cosa que vientres.

La totalidad del cuerpo del individuo es representada mediante un tropo a través de la
alusién a uno de sus 6rganos. «Es la sinécdoque particularizante en la que por medio de
lo particular se expresa lo general; por medio de la parte, el todo; por medio de lo menos,
lo mds; por medio de la especie, el género; por medio del singular, el plural» (Beristdin,
2001, 474). El uso de tal figura retdrica para referirse al cuerpo y, se dirfa ahora, a la
persona, no es privativo de la literatura homérico-hesiddica ni refleja necesariamente
una fase primitiva y superada de la mentalidad humana. De hecho, el «rostro» ha sido
asociado a la totalidad de la persona en diferentes épocas y latitudes. Los tlamatinime,
sabios o filosofos aztecas precolombinos, empleaban el difrasismo «rostro y corazén»
para referirse a la totalidad de la persona. «Rostro es, pues, para los tlamatinime la
manifestaciéon de un yo que se ha ido adquiriendo y desarrollando por la educacién»
(Ledn-Portilla, 2006, 190). En cierta filosofia de los dltimos siglos, particularmente en la
linea de Lévinas, la «corporalidad» encuentra «su representacion a través [de la] nocién
de rostro» (Azaovagh, 2011, 73).

Sea como fuere, aunque Homero y Hesiodo pueden ser considerados los educadores
indiscutibles de Grecia, segtn el testimonio de Herddoto, lo cierto es que en sus obras
todavia no se consolida plenamente el concepto «cuerpo». ;Cuando ocurre tal hazafia inte-
lectual? La autorizada opinién de filélogos como Snell y Crespo percibe que esto se registra
en tiempos posthoméricos. Y tal proceso es solidario de la emergencia del concepto de alma,
en particular del alma que es inmortal nicleo de identidad del individuo.
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2. Hacia el tandem cuerpo/alma

En la Nekyia homérica, el canto 11 de la Odisea, el alma en el Hades es algo practica-
mente inane. Esta concepcidn parece haber impregnado el imaginario social heleno incluso a
finales de la época arcaica. En una bien conocida dnfora ateniense de cuello de figuras negras
del Pintor de Diosfos (ca. 500-490 a. C.), perteneciente a la coleccién del Museo de Louvre,
Hipno y Ténato levantan el caddver de Sarpedén. El alma del muerto es representada por una
pequefia imagen que se aleja del caddver, haciendo hincapié en la asimetria entre aquélla y éste.

El griego homérico carecia tanto de un concepto unitario de cuerpo como de alma.
«Esta carencia de un concepto unitario de cuerpo lleva indefectiblemente a la inexistencia
del concepto opuesto, el de alma [...] para el griego homérico, no existe todavia una neta
distincién entre ambos conceptos, sin duda porque [...] todavia no se han conformado de
forma unitaria» (Martos, 1999, 56).

Cuando menos dos lineas de antropologia filos6fica parecen haber competido en lo ati-
nente a la emergente concepcion del complejo alma/cuerpo. Por una parte, cierto monismo
postula que sin una no puede subsistir la otra. Esta concepcién va desde el alma aire de
Anaximenes hasta las almas atémica epicureas, sin olvidar el alma percepcidn protagdrica.
Por otra parte, el dualismo psicosomdtico, tanto en sus versiones Orficas como pitagdricas,
también contribuyé de manera decisoria a la conformacién de los conceptos de alma y
cuerpo como entidades unitarias. Ambas concepciones antropoldgicas, la unitaria y la dua-
lista, parecen haber coexistido en las mentalidades de los griegos de época arcaica y cldsica.
El dualismo psicosomatico, particularmente en sus lineas orfica y pitagérica, parece haber
contribuido a la consolidacién de concepciones unitarias tanto de cuerpo como de alma.

Oscilando entre religién y filosofia, pitagéricos y 6rficos postularon la inmortalidad del
alma y su independencia con respecto al cuerpo. Aunque existe cierto debate al respecto
del presunto silencio pitagérico, los 6rficos si nos heredaron diversos textos. Algunos de
ellos son bien conocidos desde hace siglos, otros, como el Papiro de Derveni, han sido
descubiertos recientemente, apenas en 1962. «La oposicién cuerpo/alma con menosprecio
del cuerpo frente al alma la hallamos claramente atribuida a los érficos en las laminillas de
Olbia [...] En una de ellas leemos [...] Dioniso (en nom. o dat.) / mentira verdad / cuerpo
alma» (Bernabé, 1995, 219).

En Pindaro, poeta que habla de la inmortalidad del alma, la «<suma de sus miembros» ya
ha cedido su lugar a lo que ahora se entiende por cuerpo. En las Estrofa y Antistrofa 4 de
la Nemea VII (70-73), se dice: «De familia Euxenida, Ségenes: yo lo juro: no, traspasando
el término, he de lanzar mi rdpida lengua, tal como el asta por el bronce atajada, esa que
despidié de las peleas el cuello y el poder no sudados, antes de que al sol quemante el cuerpo
(gyion) se extendiera» (Pindaro, 2002, 29). Snell comenta al respecto de este pasaje que en
él «Pindaro tenia ya el concepto de cuerpo, se halla también en Nem. 7,73, donde gyion se
usa en singular; también aqui se trata de un sustituto poético de séma» (Snell, 1965, 23).

A pesar de que se puede constatar la unidad paralela de cuerpo y alma entre algunos
contemporaneos y seguidores de Pindaro, lo cierto es que las tesis de origen homérico del
cuerpo como «suma de sus miembros» y de las almas corporales no son abandonadas com-
pletamente, ni siquiera ante la emergencia de la ciencia que hace del cuerpo su objeto de
estudio: la medicina.
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Esta evolucion explica una de las peculiaridades mds desconcertantes de algunas antro-
pologias filoséficas griegas, como la de los didlogos de Platon. Por una parte, los conceptos
cuerpo y alma se encuentran consolidados como nticleos de unidad e identidad humana en
época cldsica. Por la otra, «almas corporales», esto es, rganos que desempefian funciones
psiquicas y que incluso parecen ser el elemento hegemodnico del ser humano en algunos
autores, no desaparecen del todo del imaginario social de la época.

Los 6rganos de los sistemas reproductivos de hombres y mujeres difieren entre si. Los
tteros de éstas van a acaparar la atencién de los tratados ginecoldgicos hipocraticos nim-
bando de una pretendida cientificidad los prejuicios patriarcales de los griegos.

3. El cuerpo sexuado y sus enfermedades en los tratados hipocraticos

La primera época de la ilustracion, el siglo V a. C., atestigu6 el apogeo de los hipocra-
ticos. Sus teorfas médicas ilustradas, oscilando entre relatos miticos antiquisimos, concep-
ciones populares de sus contempordneos y el espiritu cientifico que configurard el rostro
de Occidente, constituyen un elemento esencial de las antropologias filoséficas de época
clasica. «El cuerpo humano es asi visto como un recipiente complejo y un tanto misterioso,
cubierto por la piel y articulado por el esqueleto, que puede ser afectado por heridas externas
y desequilibrios internos» (Garcia, 1999, 67).

Un tema recurrente en sus tratados ginecolégicos es el de un érgano que, evocando tanto
a Homero y Hesiodo, parece reclamar cierta primacia con respecto al resto del cuerpo y se
solivianta en caso de no recibir la atencion requerida: la matriz (hystére). Una vez alcanzada
la menarca la matriz permanece en un equilibrio precario dentro del cuerpo. En caso de no
registrarse una situacién idénea, incluida la humedad, ésta se desplaza e invade espacios
pertenecientes a otros 6rganos, generando diferentes disturbios psicosomadticos. Se trata de
la enfermedad 1lamada histeria.

El Sobre la naturaleza de la mujer ofrece un itinerario de los diferentes destinos pre-
feridos por las matrices vagabundas. Estas pueden dirigirse al corazén, a la cabeza, a los
hipocondrios, a los pies y las piernas, a la cadera, a los costados, afuera de los genitales, al
ano, a la izquierda, la derecha, o a uno y otro lado.

Los desplazamientos de las matrices causan estragos en la salud de las afectadas. En
Sobre la naturaleza de la mujer 3 se resalta que «cuando la matriz se dirige hacia el higado,
hay pérdida repentina de voz, castaiieteo de dientes y el color de la piel de la enferma se
vuelve livido. Estos trastornos sobrevienen de repente, pese a estar sana la mujer, y les
ocurren a las mujeres virgenes sobre todo de edad avanzada y a las viudas que, pese a ser
jovenes y haber dado a luz, enviudan» (Hipdcerates, 1988, 361).

El Sobre las enfermedades de las mujeres I 1 inicia sefialando que «en lo referente a
las enfermedades de las mujeres, digo que una que no ha dado a luz hijo alguno padece
trastornos menstruales mds agudos y frecuentes que la que ha tenido hijos» (Hipdcrates,
1988, 47).

La comunidad cientifica de Grecia cldsica generd la ginecologia hipocrética. No hay
duda de que ésta es un capitulo de la historia de la ciencia médica. Sin embargo, ;se encuen-
tra exenta de ideologia?
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4. Cuerpo sexuado e ideologia

(Por qué tanta atencidn al ttero y sus enfermedades? Una explicacién plausible podria
ser que éstas ofrecieron una base cientifica a la naturalidad de la organizacion patriarcal de
la sociedad. Los tratados ginecoldgicos hipocréticos en general gravitan en torno a la idea
de que el matrimonio es una institucién natural dado que sélo él y la subsecuente mater-
nidad pueden garantizar la salud y la vida misma de las mujeres. «L utero [¢] causa unica
di tutte le patalogie femminili, ¢ un animale selvaggio e riottoso che solo la terapia fallica,
riconducendolo letteralmente al suo sito naturale ¢ veramente in grado di addomesticare»
(Lombardi, 1994, 25).

Parafraseando el célebre libro de Lépez Austin, Cuerpo humano e ideologia (1980),
podria afirmarse la existencia en Grecia de una ideologia patriarcal construida en torno del
cuerpo sexuado. En el caso de estudio de esta pesquisa, Grecia antigua, «son cuestiones que
descansan en una politica, y una politica masculina que precisa la reflexiéon médica para una
mayor eficacia: una gineconomia, politica en relacién a la mujer que, en este caso, es una
politica ejercida por los hombres sobre el cuerpo femenino. La politica de dos hombres: el
padre y el marido; la politica de todos los hombres, por mediacién de la ley» (Rousselle,
1989, 48).

No obstante lo anteriormente dicho, no todos los filésofos antropdlogos atenienses se
adhirieron a tal empresa, algunos, como intentaré mostrar, la cuestionaron, y entre ellos
destaca Platon.

5. Cuerpo y alma en los dialogos de Platon

Platén construye progresivamente sus propias teorias relativas al cuerpo y el alma
haciendo suyas, no sin antes depurarlos de todos aquellos aspectos que él considera impro-
pios, ideas procedentes de la tradicién que hereda. Alberto Bernabé ha empleado el con-
cepto «transposicidn», acufiado originariamente por Dies, para referirse a la manera en que
Platon absorbe criticamente ideas procedentes de otras fuentes para formular sus propias y
muy personales teorias (Bernabé, 2011, 233). Esta tesis de la transposicién resulta mas que
afortunada en lo atinente a la antropologia filoséfica de los didlogos. Aunque no rescata
completamente a Homero ni en su cuerpo «suma de sus miembros» ni en su alma inane, si
presta mayor atencién a Pindaro, los pitagdricos, los érficos y los hipocraticos. Por una parte,
hard suya y le imprimird su impronta a la tesis de la inmortalidad del alma al relacionarla con
el mundo de las Ideas antes que con el del devenir. Por otra parte, el cuerpo puede formar
parte de lo sensible y resultar susceptible de cambio y corrupcién, no obstante, mientras
vive, es una unidad, quiza 14bil pero unidad al fin.

La preeminencia del alma sobre el cuerpo tiende a minimizar las diferencias entre
hombres y mujeres, en particular si se toma en cuenta que al momento de la reencarnacién
quienes fueron hombres en su otra vida pueden optar libremente por encarnar en cuerpos
femeninos. Lo contrario funciona igual, quienes anteriormente fueron mujeres al momento
de la transmigracion de su alma se encuentran en la posibilidad de animar cuerpos viriles.

No se puede soslayar que las concepciones platénicas acerca del cuerpo y el alma evo-
lucionan con el tiempo. En Alcibiades —si este didlogo es realmente platénico— se plantea
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que el ser humano es su alma y que el cuerpo no es otra cosa que su instrumento. En 130
¢, segun la canénica numeracién de Stephanus que serd mencionada cada vez que se cite un
didlogo, se afirma: «Y puesto que ni el cuerpo ni el conjunto son un hombre, queda, creo,
0 que no es nada, o si es realmente algo, se sigue que el hombre no es otra cosa que alma»
(Platén, 2013, 199). En el Banquete, donde se celebra el triunfo de Agatén y Eros preside
las conversaciones, no se habla explicitamente de la inmortalidad del alma pero se revelan
los misterios del amor de acuerdo con los cuales lo mortal puede adquirir la inmortalidad
a través de la procreacion. En el Fedon Sdécrates a punto de ingerir la cicuta define la filo-
soffa como una preparaciéon para la muerte dando pdbulo al desprecio de lo corpdreo y el
encumbramiento del alma aislada en su pureza. En Repiiblica y Fedro el alma inmortal es
tripartita. En Timeo, con también una triparticién del alma, parece retomarse la tesis de las
almas corporales cuando se sefiala que el alma concupiscible se aloja entre el diafragma y
el ombligo, con el higado como niicleo del cual irradia la méntica, la irascible entre el dia-
fragma y el cuello, gravitando en torno de corazén y pulmones y la racional en la cabeza.

(Qué dice Platén del cuerpo? Afirma que pertenece al orden del devenir y que por lo
tanto estd sujeto a la muerte. Pero por mortal y efimero que sea, mientras se mantenga con
vida constituye una unidad. EI S6crates que protagoniza Filebo, en el pasaje 29 d, pregunta
a Protarco, «; No llamamos nosotros cuerpo a todas esas cosas de las que acabamos de hablar
cuando vemos que componen una unidad?» (Platén, 2011, 99).

Los cuerpos humanos poseen sexo biol6gico. Hombres y mujeres tienen cabezas e higa-
dos, partes corpdreas esenciales para el conocimiento de acuerdo con la fisiologia del Timeo.
En esta obra Platén se adhiere a las creencias populares y a los conocimientos hipocraticos
imperantes en su sociedad, claramente patriarcal. Sin embargo, la antropologia filoséfica
sobre la que se edifica su utopia por antonomasia, la Calipolis o ciudad bella de la Repiiblica,
sorprende por su objetividad. Las tnicas diferencias relevantes entre hombres y mujeres que
son percibidas por el autor del didlogo sobre la justicia radican en los respectivos sistemas
reproductivos y en la mayor fuerza fisica de los primeros. Por una parte, segin Repiiblica
454 d-e, «las mujeres paren y los hombres procrean» (Platén, 2000, 164). Por la otra, de
acuerdo con Republica 455 d-e, «la mujer, por consiguiente, participa por naturaleza en todas
las funciones, y en todas igualmente el vardn, sélo que en todas es mds débil la mujer que
el varén» (Platon, 2000, 165). En las acertadas palabras de Giovanni Cassertano, «¢ identica
la loro natura» (Cassertano, 2010, 126).

En su conquista del concepto del cuerpo unitario Platén, a pesar de todo, no renuncia
completamente a las almas corporales, particularmente en el Timeo. Y estas concepciones
tradicionales le sirven para explicar, cuando menos en parte, tanto la salud/enfermedad como
la virtud/vicio.

6. Los males que aquejan a los cuerpos y sus respectivas téchnai

Téchne suele ser traducido como arte o técnica. Aunque tal traduccién no vierta comple-
tamente el sentido de la palabra original en la lengua de recepcién ya se ha vuelto candnica.
Puede decirse que «una téchne implica siempre la posesion de una destreza, habilidad o peri-
cia que permite al que la posee, el technites o experto, aplicar correctamente determinados
conocimientos organizados dirigidos a un fin» (Aguirre, 2013, 94).
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En lo relativo al cuerpo, el objetivo de las artes abocadas a €l es su cuidado, esto es, su
therapeia. En Gorgias 464 b Socrates sefiala que para el cuidado del cuerpo coadyuvan dos
artes complementarias: «la que se relaciona con el cuerpo, no te la puedo nombrar asi como
tnica, sino de este tnico cuidado del cuerpo nombro dos partes: por un lado, la gimnasia,
por otro, la medicina» (Platén, 2008, 25). Las féchnai abocadas al cuidado del cuerpo son
la medicina y la gimndstica, ambas bien valoradas por el autor de los didlogos. «Dizer que o
fil6sofo ndo dedica sua vida exclusivamente ao cuidado do corpo ndo significa dizer que ele
o odeie, essa ndo € a intencdo de Platdo, logo porque € presente em varios ambitos de sua
filosofia que ele, o corpo, tem sua participacdo, seja na dimensdo ética ou epistemoldgica»
(Filgueiras, 2011, 179).

Debilidad y fealdad se encuentran intimamente asociadas en el imaginario social griego
clasico, «la fealdad cldsica se define ante todo como la privacién de la belleza y de la armo-
nia que se deriva de ella [...] De ahi que todo lo que escape al ideal del cuerpo atlético y
por tanto a la norma de excelencia, se acerque a la fealdad» (Moreno, 2015, 195).

El feo/deforme por antonomasia en los origenes de la literatura es Tersites. Para el aristo-
cratico Homero queda claro que tal personaje es feo y malo en virtud de su falta de nobleza.
Pero el ideal de la bondad bella se modifica radicalmente con el nacimiento de la ética.

La fealdad de Sécrates es un tépico tanto en las obras de Platén como en las de Jenofonte.
A pesar de las diferencias entre ambas, lo que queda claro es que las virtudes del filésofo
agrafo lo embellecen independientemente de su nariz chata y lo abultado de su vientre. La
bondad/belleza del cuerpo para los socrdticos requiere tanto ejercicio fisico como cuidado
del alma, esto con independencia del sexo bioldgico.

7. Enfermedades del cuerpo sexuado en los dialogos de Platon

Siendo la comida, la bebida y el sexo los principales deseos en el imaginario social
heleno, no resulta dificil comprender las razones por las cuales Platén eligi6 el lugar del alma
concupiscible. En lo relativo al cuerpo sexuado femenino, hace suya parte no desdefiable de
la teoria ginecoldgica hipocritica sefialando la relativa independencia del ttero dentro del
cuerpo como conjunto. En Timeo 91 c-d se puntualiza:

las que son llamadas matrices y tteros, un ser viviente interior deseoso de la pro-
creacion de hijos, cuando sucede que estd infecundo por mucho tiempo mds alla del
periodo oportuno, lo soporta con dificultad y se irrita, y errando por todas partes a
través del cuerpo, al no permitirle respirar le arroja a las angustias mds extremas y
provoca todo tipo de enfermedades, hasta que, ya que el deseo y el amor de ambos
los impulsé, ellos, y como quienes acto seguido cosechaban de los drboles un fruto,
mientras sembraban como en tierra labrada criaturas invisibles por su pequefiez e
informes, y separaban de nuevo los érganos, ellas estuvieron en condiciones de nutrir
grandes las criaturas dentro y después de eso pudieron consumar la generacién de
seres vivos cuando los condujeron a la luz (Platén, 2004, 228-229).

En lo relativo al cuerpo masculino, la carencia de dtero no lo inmuniza del riesgo de
histeria. Aunque en el varén no existe ninguna hystére que se desplace debido a reseque-
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dad, la produccion de esperma puede acarrear consecuencias igualmente indeseables, una
especie de histeria masculina, anticipando a Charcot. En Timeo 86 c-e se afirma:

Asi, todo el que genera un esperma abundante y fluido alrededor de la médula, y
como si fuera un arbol por naturaleza mas fructifero que lo adecuado, al proporcio-
narse en cada ocasion por medio de sus deseos y productos de su entorno muchos
sufrimientos y muchos placeres, a pesar de que estd desquiciado la mayor parte de
su vida por causa de sus grandes placeres y penas, porque su alma estd enferma y se
halla sin uso de razén por la accion de su cuerpo, no se le considera como un enfermo
sino como un hombre voluntariamente malo. Pero la verdad es que la incontinencia
respecto de los placeres sexuales se transformé en una enfermedad del alma debido
a la constitucion fluida y en estado himedo de una sola substancia, producto de
los huesos del cuerpo. Y quizd pricticamente de todo tipo de placeres se dice que
son una inmoderacién y un motivo de reproche injustamente: porque nadie es malo
voluntariamente, sino que, en virtud de una cierta constituciéon viciosa del cuerpo
y un género de vida sin educacion el malo llega a ser malo, y esto es odioso para
cualquiera y le sobreviene como un mal. Ademads, en lo concerniente especificamente
a los dolores, el alma de un modo semejante adquiere mucha maldad por causa del
cuerpo (Platén, 2004, 219-220).

Platén complementa la ginecologia hipocrética con una teoria del cuerpo sexuado mascu-
lino. Este, como tal, no le interesa a Platon:; lejos esta del espiritu cientifico de los tratados
biologicos de su discipulo. Pero en el didlogo donde acusa a los varones injustos y cobardes
de reencarnar como mujeres afirma la existencia de una clase de «histeria masculina» cuyas
connotaciones morales le preocupan. Los hombres carecen de matriz que se desplace den-
tro de sus cuerpos por causa de la sequedad; pero es precisamente un exceso de humedad,
inverso al que amenaza a las mujeres, lo que los «histeriza».

Chantraine subraya que los griegos solian distinguir la lascivia en funcién del género del
sujeto que la experimenta: «mdkhlos, «lascif», dit en principe des femmes, tandis que ldgnos
se dit des hommes» (Chantraine, 1968, 673). Si el pensamiento patriarcal hizo hincapié en la
lascivia presuntamente inherente a las mujeres (makhlosyne), los moralistas cldsicos también
estuvieron conscientes de los estragos generados por la lascivia masculina (lagneia). Y si
en la tragedia dtica Fedra se suicida y difama a Hipdlito al ser derrotada su razén por sus
pasiones, en la tragedia de Atenas la histeria masculina, quinta esencia de la personalidad
tirdnica, provocd los tan temidos episodios de disensidn o stdsis que estremecieron a varias
poleis clasicas. ;Qué tragedia es mayor? ;Treinta Fedras sufriendo hasta el suicidio por los
desplazamientos de sus matrices o la ciudad de Atenas masacrada por los deseos descontro-
lados de sus treinta tiranos?

8. Consideraciones finales
Es un lugar comun que el Sécrates platdénico practicamente instaura la concepcién del
alma imperante en la mayor parte de la historia de Occidente. Suele atribuirse al plato-

nismo una preeminencia del alma con respecto al cuerpo. Sin negar lo anterior, la presente
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comunicacién ha hecho hincapié en que la antropologia de los didlogos platénicos también
incorpora una teoria desarrollada del cuerpo. El dualismo psicosomadtico planteado por Pla-
tén, como se ha demostrado, dedica mds tiempo al cuerpo de lo que usualmente se piensa.

Apoyéandose y cuestionando al mismo tiempo la ciencia médica y los prejuicios patriarca-
les de la época que le toc6 vivir, Platén postula que las diferencias biolégicas de los cuerpos
sexuados se reducen a la fisiologia de la procreacién y a las dimensiones de los cuerpos; pero
tales caracteristicas no implica ninguna consecuencia en lo relativo al lugar de las mujeres
y de los hombres en la sociedad. Y tal concepcion del cuerpo sexuado resulta sorprenden-
temente vigente si se toma en cuenta la categoria género practicamente omnipresente en las
teorfas sociales y las sociedades contemporaneas.

Sucintamente, la antropologia filoséfica contenida en las utopias platénicas prefigura
la categoria contempordnea de género entendida en términos de construcciones sociales
impuestas a cuerpos sexuados.
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Semantica bidimensional y teoria de la identidad en Kripke

Two-Dimensional Semantics and the Theory of Identity
According to a Kripkeanian Perspective

Resumen: El presente trabajo consistird en
aplicar el esquema de la semdntica bidimensio-
nal —la cual se define porque pone en relacion
convenciones semdnticas con mundos posibles y
permite dar una respuesta a las ilusiones modales
que se originan al asimilar lo contingente a lo a
posteriori 'y lo necesario a lo a priori— ala com-
prension de la critica de Kripke a la teorfa de la
identidad entre los estados mentales y los estados
cerebrales; su conclusién, tomando como ejemplo
la identificacion del dolor con la estimulacién de
unas fibras particulares, serd que un enunciado
que afirme la identidad mente-cerebro no podrd
ser necesario, de tal manera que la teoria de la
identidad quede en entredicho.

Palabras clave: designador rigido, designador
accidental, referencia, mundo posible, contexto
de uso.

RODRIGO NEIRA*

Abstract: The aim of the current paper consists
of applying the conceptual background of the
Two-Dimensional Semantics —which allows to
reject some modal delusions which have their
origins in the assimilation between the contingent
and the a posteriori and the necessary and the a
priori by connecting semantic conventions with
possible worlds— to the understanding of the
criticism against the Theory of Identity between
mental and physical states put forward by Kripke;
its conclusion, which will be arrived at after
considering the identification of pain with the
stimulation of some particular fibers, will be that
the correspondent statement cannot be necessary,
so that the Theory of Identity is put into question.
Keywords: rigid designator, accidental designator,
reference, possible world, context of use.

Para Kripke (1985:154-161) todo aquél que defienda la teoria de la identidad entre
tipos de estados estd comprometido con ciertos supuestos: si el dolor ha de ser la estimu-
lacién de las fibras C, tesis que bien podria sostener un tedrico de la identidad, entonces
esa proposicion ha de ser verdadera en todos los mundos posibles y estar constituida por
designadores rigidos, expresiones cuyo referente es el mismo en relacién a cualesquiera
situaciones contraficticas de las que se hable. Si A es el nombre de una sensacién y B
el nombre del estado cerebral con el que —segin asegura la teoria de la identidad— esa
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sensacion se identifica, entonces A y B deberian ser designadores rigidos y el enunciado
A=B deberia ser necesariamente verdadero: el estado mental y el estado cerebral serfan
una y la misma cosa y las propiedades del uno serian las del otro. Ahora bien, este com-
promiso que debe asumir la teoria de la identidad no parece avenirse con que podamos
concebir que B, el estado cerebral, podria haber existido sin que se presentara la sensa-
cion A —imaginémonos un caso de anestesia o los efectos derivados de la ingestion de una
droga. ;Como puede responder a estos el tedrico de la identidad? Desde luego no puede
darlo por bueno y seguir argumentando a partir de ahi: los compromisos que ha asumido
al adoptar la tesis de la identidad —el cardcter necesario de los enunciados de identidad
con designadores rigidos— imponen su legalidad tedrica y le impiden aceptar sin mds la
premisa cartesiana a la vez que niega la conclusion cartesiana. Tampoco caben salidas
de emergencia como la de argiiir que ser tal sensacion es una propiedad contingente de
A. Pero eso resulta de todo punto inadmisible: ;acaso ser una determinada sensacion
es una propiedad contingente de esa sensacion?, jacaso presentarse como dolor es una
propiedad contingente del dolor? Un tedrico de la identidad que defendiera la postura
de que B puede darse sin que se dé A deberia incluso decir que A es contingentemente
una sensacién, dado que en principio B puede darse sin que se dé ninguna sensacion en
absoluto. Recordemos que la teoria de la identidad no afirma que B produzca A sino que
A'y B son una y la misma cosa. Por eso A y B son designadores rigidos y el enunciado
que componen es necesariamente verdadero.

En estas lineas se resume la primera parte de la argumentacion de Kripke. La critica de
Kripke ha hecho presa hasta ahora en aquellos tedricos de la identidad que, aun aceptando
la premisa cartesiana de que podemos concebir la mente como existente al margen del
cuerpo, rechazan la conclusion cartesiana de que la mente es distinta del cuerpo. No hemos
hecho de momento ninguna distincién en cuanto a las diversas versiones de las teorias de
la identidad. Lo que nos interesa destacar por ahora es lo que a nuestro juicio constituye el
nicleo de la critica de Kripke a estos tedricos de la identidad: Kripke denuncia aqui la pri-
mera de las confusiones subyacentes a la tesis de la identidad. Segtn Kripke, los tedricos de
la identidad confunden los enunciados de identidad necesariamente verdaderos del modelo
A=B, en los que ambos términos son designadores rigidos, con los enunciados de identidad
contingentemente verdaderos en los que uno de los términos es un designador accidental.
Son ejemplos de enunciados del primer tipo “’El dolor es la estimulacién y las fibras C y
“’Descartes es B —entendiendo B como un designador rigido del cuerpo de Descartes—.
Del segundo tipo Kripke cita como ejemplo “’Franklin es el inventor de las lentes bifoca-
les”’. Nétese que en este segundo caso “’el inventor de las lentes bifocales” podria haberse
referido a otro hombre: el hecho de que en el mundo actual Franklin pueda ser honrado
como el inventor de las lentes bifocales no quiere decir que no haya otros mundos posibles
en los que fue otro hombre, por ejemplo Descartes, quien invento las lentes bifocales, o en
los que las lentes bifocales no fueron inventadas jamas, sin que por ello Franklin no haya
existido en esos otros mundos. En el caso del enunciado ‘’Descartes es B” ninguno de los
dos términos de la identidad es como “’el inventor de las lentes bifocales”: Franklin pudo
haber existido aun en los mundos posibles que hemos descrito pero, si Descartes es B,
entonces Descartes no puede ser concebido sin B y en ningtin mundo posible en el que no
exista B podra existir Descartes.
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La semdntica bidimensional puede caracterizarse porque tiene en cuenta que el valor
de verdad de las oraciones es uno u otro dependiendo de lo que es el caso en el mundo y
también de los valores semdnticos que puedan tener. Con respecto a la primera parte de la
argumentacién de Kripke, el andlisis bidimensional puede aplicarse de la siguiente manera:
dando por buena la tesis de la identidad resulta que ‘’Descartes es B” es un enunciado
verdadero en todos los mundos posibles. Al representarlo en una tabla unidimensional la
proposicion horizontal debe ser siempre verdadera:

1 M1 M2
cl A\ \%

Supongamos ahora que, mientras que en M1 estdn vigentes las convenciones semanticas
actuales, en M2 el designador rigido B se usa para referirse al cuerpo de Spinoza en vez de
al de Descartes. Tendriamos entonces la tabla bidimensional completa:

11 M1 M2
cl \% \%
c2 F f

(Cudl es la diferencia con respecto a *’Franklin es el inventor de las lentes bifocales”? En
este caso tenemos un enunciado contingentemente verdadero a priori. A diferencia de lo que
ocurre respecto de “’Descartes es B, este enunciado no es verdadero en todos los mundos
posibles, de ahi que en una celda de la linea horizontal aparezca como verdadero y en la otra
aparezca como falso. En cambio, conforme a las convenciones semdnticas que rigen en cada
mundo posible, el enunciado es siempre verdadero en la diagonal. Supongamos que en M2
el inventor de las lentes bifocales no es Franklin sino Descartes mientras que en c2 utiliza-
mos ‘Franklin’ para referirnos a Descartes. La tabla bidimensional completa es la siguiente:

III Ml M2
cl Vv f
c2 F \

La segunda de las partes en las que hemos dividido la critica de Kripke a la tesis de la
identidad tiene como objeto una version concreta de dicha tesis. Se trata de la version de la
teoria que identifica tipos de estados mentales y tipos de estados fisicos. Un tedrico de la
identidad que defendiera esta version de la teorfa podria decir que el dolor no es otra cosa
que la estimulacién de un cierto tipo de fibras que Kripke 1lama fibras C. Asi, este tedrico
asentirfa al enunciado ‘’El dolor es la estimulacién de las fibras C”’. Kripke denuncia una
confusion semejante a la anterior en este planteamiento. El filésofo que defienda que el dolor
es la estimulacion de las fibras C queda inmediatamente comprometido con determinadas
tesis que debemos hacer explicitas: en particular el teérico se compromete con el caricter
necesario del enunciado “’El dolor es la estimulacion de las fibras C”’. Asi pues, el dolor no
puede no ser la estimulacion de las fibras C en ningtin mundo posible, cosa que al menos
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a primera vista resulta francamente dificil de admitir. ; Acaso no podemos imaginarnos con
suma facilidad la existencia de seres a quienes la estimulacién de las fibras C no les produzca
la misma sensacién que a nosotros sino otra muy distinta?

Pero al margen de esta intuicién la confusién de la que es victima el teérico de la iden-
tidad como identidad de tipos consiste en suponer que el enunciado *’El dolor es la estimu-
lacién de las fibras C” es andlogo respecto de enunciados cientificos como “’El calor es el
movimiento de las moléculas”. En la teorfa de los designadores rigidos estos enunciados son
necesariamente verdaderos: los términos de género natural tales como ‘calor’ son designa-
dores rigidos que se refieren en todo caso a los mismos procesos fisicos. Es dificil no ver al
mismo tiempo que ‘’el movimiento de las moléculas” es un designador rigido. La tesis usual
cae presa de la ilusién de contingencia que producen estos enunciados cientificos: confun-
dimos el calor con la sensacion de calor. Ahora bien, el hecho de que nosotros sintamos un
proceso fisico de tal o cual manera depende de nuestra constitucién fisiolégica y bien podria
haber sido el caso de que el universo hubiera estado habitado por seres con otra constitucién
fisiolégica para los que el movimiento de las moléculas se presentara bajo otra apariencia.
(Diremos entonces que el calor es para esos seres una cosa distinta que para nosotros? La
respuesta de Kripke es que el calor es en todo caso el movimiento de las moléculas; lo que
es contingente es la manera que tenemos de sentir el calor en tanto que estd mediada por
nuestro aparato senso-perceptual. Identificamos el calor de manera no rigida, y eso es lo que
produce en nosotros una ilusién de contingencia.

(Podemos explicar de la misma manera la aparente contingencia de la identificacién del
dolor con la estimulacion de las fibras C? Los teéricos de la identidad como identidad de
tipos suponen que ‘’El dolor es la estimulacion de las fibras C” es andlogo a “’El calor es
el movimiento de las moléculas”. Si esto fuera asi es de suponer que caeremos a propdsito
del dolor en la misma ilusién de contingencia que a propdsito del calor: asi como parece que
podria darse el movimiento de las moléculas sin que nadie lo sintiera como calor, parece que
podria darse la estimulacién de las fibras C sin que nadie la sintiera como dolor. Recordemos
aqui que el tedrico de la identidad no afirma que el estado mental sea un efecto producido
por el estado fisico o un epifenémeno del estado fisico, sino que niega toda distancia entre
ambos: son una y la misma cosa. Si bien puede haber seres que tengan la sensacién de
calor aunque no estén en presencia del movimiento de las moléculas, es decir, seres que se
encuentren en la misma situacion epistémica que nosotros cuando estamos en contacto con
el calor objetivo, no parece que el mismo esquema se pueda aplicar al caso del dolor: tener
la sensacién de dolor es estar en contacto con el dolor objetivo. En el caso del dolor deter-
minamos la referencia de acuerdo con una propiedad esencial de la cosa y no de acuerdo con
la propiedad accidental de que produzca en nosotros, dada la mediacién de nuestra fisiologia,
tal o cual sensacidn. El resultado de estos razonamientos es la conclusion de que la aparente
contingencia de la identificacién del dolor con un proceso fisico no es ilusoria, como en el
caso del dolor y su identificacién con el movimiento de las moléculas. Por tanto, el tedrico
de la identidad no puede explicarla de esa manera.

La aspiracién de la teoria de la identidad como identidad de tipos es que la tabla resul-
tante del andlisis bidimensional de ‘’El dolor es la estimulacién de las fibras C”” sea como
en II, es decir, que arroje como resultado un enunciado verdadero en todo mundo posible.
Ese mismo serfa el andlisis resultante de “’El calor es el movimiento de las moléculas™.
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En cambio, la tabla resultante si damos por buena la contingencia de la identidad del dolor
con la estimulacién de las fibras C seria como en III. Supongamos que M1 es el mundo
actual mientras que en M2 los tinicos seres con conciencia sensible que pueblan el universo
experimentan la sensacion de dolor —es decir, el dolor mismo— con la estimulacién de las
fibras H en vez de C. En c2 la convencidn semdntica que rige es la de referirse con ‘dolor’
a la estimulacién de las fibras H:

v Ml M2
cl \Y f
c2 F

Se trata pues de un enunciado contingentemente verdadero a priori. Esto implica que
es posible un estado fisico sin el estado mental correspondiente en el mundo actual. Si esa
correspondencia es contingente, la tesis de la identidad queda en entredicho.
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Poder, teoria queer y cuerpo Cyborg

Power, queer theory and Cyborg body

Resumen: En el presente articulo se analizan
los conceptos de poder, género, sexo, cuerpo y
Cyborg a partir de la ligazén entre teoria queer,
ciberfeminismo y una ontologia que podria
calificarse como “posthumanista”. El objetivo
principal radica en deconstruir el discurso del
poder hegeménico y dibujar las lineas maestras
de un nuevo proyecto emancipatorio basado en
la implementacion de tecnologias inteligentes
que mejorarian las capacidades del ser humano
y darfan forma a un sujeto némada, cuya peculiar
condicién ontoldgica le convertiria en un ser sub-
versivo. Para ello, se propone una critica de los
conceptos mencionados como hilo conductor de
la argumentacion.

Palabras clave: Poder, teorfa queer, cuerpo, onto-
logia Cyborg, posthumanismo.

1. Introduccién

DANIEL PERES DIAZ:

Abstract: In this article discusses the concepts
of power, gender, sex, body and Cyborg from
the nexus between queer theory, cyberfeminism
and an ontology that could be described as
“posthumanist”. The main objective is to
deconstruct the discourse of hegemonic power
and draw the outlines of a new emancipatory
project based on the implementation of intelligent
technologies that enhance the capabilities of
human beings and they would shape a nomadic
subject, whose peculiar ontological status make
him a subversive being. To this purpose, it is
proposed a critique of the concepts above as
common thread of the argument.

Keywords: Power, queer theory, body, Cyborg
ontology, posthumanism.

En el momento actual de revolucién de las biotecnologias, tecnologias de la informacidn,
psicofarmacologia y ciencias cognitivas, la critica del sistema sexo-género se imbrica nece-
sariamente con una reflexion acerca de las posibilidades reales de transformar la realidad
ontica del cuerpo en un proyecto mds amplio e integrador de “mejora humana”. Ello nos
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constrifie a emprender una serie de deliberaciones con importantes implicaciones ontol6gi-
cas, epistemoldgicas, éticas y politicas, centrdndonos especialmente en el advenimiento y
consolidacién de nuevas subjetividades.

Frente a la idea del cuerpo como limite negativo a la apertura de nuevas realidades,
puede vislumbrarse un nuevo marco epistémico que opera en la frontera, en las diversas
posibilidades de transformar, manipular, cambiar o hacer del cuerpo una entidad abierta,
susceptible de recibir nuevos significados y, en linea con ello, de generar diferentes espacios
de pensamiento. Entonces, es posible articular, dar forma, a una nocién positiva de limite
cuya condicién de posibilidad actual es el surgimiento de las nuevas tecnologias, y rastrear
a partir de ella algunas sefias que podrian hacernos pensar en un humanismo biotecnolégico
entendido como un nuevo proyecto posthumanista.

En esta linea, considero que el concepto de “cuerpo Cyborg” es el soporte idéneo para
materializar dicho humanismo, pues constituye un espacio genuino de reflexion que engloba
la relacion entre cultura y naturaleza en toda su amplitud, al tiempo que perfila una plata-
forma adecuada para pivotar la transicion hacia una nueva ontologia en la cual la disolucién
de las oposiciones actia como una fuerza politica subversiva.

Asf, retomando la famosa frase de Stelarc, podemos decir que “el cuerpo estd obsoleto”,
lo que significa que este debe ser reconceptualizado, resignificado. Dado que el cuerpo,
entendido como una entidad natural, es insuficiente para describir en términos ontol6gi-
camente adecuados los retos, intelectuales y politicos, a los que inexorablemente debemos
hacer frente hoy, se propone una vision alternativa segun la cual el poder es generador de
realidades corpdreas, onticas, que desembocan en una hegemonia cultural y simbdlica. Y
puesto que, desde las posibilidades tecnoldgicas, se pueden deconstruir el sexo y el género,
es posible que emerja un Cyborg que es en si mismo un sujeto subversivo.

Asf las cosas, en la exposicion se enlazan las propuestas de Judith Butler y la teoria queer
con la idea del cuerpo Cyborg. El andlisis de Butler nos va a servir de punto de partida
para luego esbozar la propuesta de una ontologia posthumanista, fundada en la idea de un
Cyborg, en conexion con el ciberfeminismo de Haraway. El hilo conductor, por tanto, anida
en un enfoque y metodologia “deconstructivista”, en la medida en que se busca deconstruir
las categorias fundamentales que son objeto de examen en el presente trabajo.

2. Poder en el cuerpo: La teoria queer

La construccién contemporanea del cuerpo estd claramente sobrepasada por la vision tra-
dicional del poder segtin la cual este se trasmite de un modo vertical, facilmente identificable
y a través de instituciones mas o menos visibles. Mds bien, la problematica del cuerpo, su
construccion social y cientifica, pone de manifiesto un poder de una naturaleza distinta, un
poder disperso, difuso, que se expande subrepticiamente y se consolida gracias a practicas
sociales e instituciones aparentemente neutras cuyo objetivo ultimo es la legitimacién de un
orden cultural, politico y econdmico dominante (Peres Diaz, 2015).

Por ello, la critica del cuerpo ha de ser una critica biopolitica, esto es, debe centrarse en
examinar los mecanismos de construccion socio-cultural del cuerpo mas que en las institu-
ciones que operan “visiblemente” en €l. De ello se infiere una actitud critica por defecto,
ya que es en ese acervo de biopoder, en esos dispositivos, donde anida el verdadero vector
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creador de realidades. As{ pues, el primer paso l6gico que debe darse es una deconstruccion
del imaginario colectivo occidental, haciendo un énfasis especial en la relacién entre cuerpo,
poder y sexo-género, ya que ello nos permitird enlazar con la teoria queer. Como afirman
Madera Pacheco y Pacheco Ladrén de Guevara:

La cultura occidental se basa en el dualismo jerarquizante y antagénico que afecta a
todos los 4mbitos del conocimiento, de la cultura y de la ética y lo establece como
formas masculinas de relacién. Esas formas masculinas de relacién se desarrollan
en la exclusién del mundo de las mujeres y de las formas de vida no humana. Se
convierten, a su vez, en arquetipos profundos de la cultura, alimentados por sistemas
de creencias, valores y actitudes, uno de ellos es la construccién de las mujeres como
cuerpo-sexo, y su reduccion a naturaleza. (2015, 57)

Como puede constatarse, el enemigo a batir es el esencialismo y el pensamiento binario.
La critica al binarismo y al pensamiento oposicional en términos de categorias lo encontra-
mos de un modo claro y conciso en el planteamiento de Butler (2007), cuya tesis nuclear
viene a decir que el género es el producto de un complejo proceso de construccion social y
cultural. En esta linea, se sostiene que el sexo-género se construye discursivamente, esto es,
lingiifstica y culturalmente. No habria, por tanto, un sexo natural, material y prediscursivo
(Butler, 2002), sino tan solo su significacién social y cultural en tanto que género.

El género, pues, no es sino una construccién que alcanza forma a partir de la repeticion
de unas précticas cotidianas incrustadas en la estructura de la sociedad. De este modo, el
género no existe sino en la performatividad del lenguaje, es decir, solo tiene sentido y es
comprensible desde el momento en que lingiiisticamente lo designamos (Pérez Navarro,
2004). En consecuencia, el género no es algo que preexiste al lenguaje, sino que se crea
en el lenguaje. A juicio de Butler, el género no es algo “sustantivo”, sino, como digo,
una construccion performativa, algo que “constituye la identidad que se supone que es”
(Butler, 2007, 58).

Dando un paso mds, podemos afirmar que el sujeto depende de una regla discursiva,
esto es, existe gracias a que tenemos un nombre para decir que existe. En otras palabras:
“algo que no es sujeto deviene sujeto gracias a la reglamentacién discursiva” (Butler, 2006,
83). Asf las cosas, el acto de nombrar resulta ser no ya un mero acto de designacién, que
harfa referencia a una conexién conceptual entre dos entidades previamente conocidas, sino
la inclusién en el lenguaje del momento fundamental que constituye la cosa misma, o sea,
la creacion instantdnea de una realidad concreta (Argafaraz, 2012). Cuando nombramos,
pues, estamos inscribiendo realidades indeterminadas en unas légicas culturales, simbdlicas,
econdmicas y politicas muy concretas.

Estas l6gicas cohabitan, se superponen y ensamblan una hegemonia, entendiendo por esta
un proceso de repeticion de précticas sociales que refuerzan determinados ideales y repre-
sentaciones colectivas sobre como ha de organizarse la vida, el trabajo, la reproduccion, la
economia, la ciencia, la identidad, la sexualidad, etc. Con ello, se establece una biopolitica
en el sentido de una creacion de actitudes vitales, de disposiciones aprehendidas que cons-
tituyen un a priori conductual para si y para con los demds. Y luego, esa biopolitica genera
exclusiones jerarquizantes (Romero, 2003).
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Si esto es asi, o sea, si el sexo-género se construye discursivamente, significa entonces
que el control de la subjetividad responde a una “gramética de la gobernabilidad”. En efecto,
si entendemos que el lenguaje es capaz de construir realidades nuevas que no existian pre-
viamente, parece como minimo razonable pensar que quienes detentan el poder de cambiar,
manipular, transformar o imponer un lenguaje tienen, en ultima instancia, el poder de con-
trolar los cuerpos (Peres Diaz, 2016a).

Por lo tanto, estarfamos ante un modo de legitimacién de unas formas de estar en el
mundo y, sensu contrario, ante una manera de discriminacién e invisibilizacién de otras:

(...) Se produce un “cierre categorial” cuyo fin dltimo anida en excluir toda forma
de subjetividad que cuestione la validez del orden social hegeménico. Ese cierre nos
obliga a entender el género como un dispositivo de poder, esto es, como un operador
que regula la vida social en interaccién con otros dispositivos. Desde un andlisis
foucaultiano, podriamos decir que el género estd construido sobre la base de unas
relaciones de poder dispuestas de un modo reticular, y destinadas a generar un poder
microfisico que legitima unas précticas al tiempo que invisibiliza otras (Peres Diaz,
2015, 658).

El poder, en este marco, se manifiesta a través de criterios de veridiccidn, de patrones
de demarcacién entre lo bueno y lo malo, lo correcto y lo incorrecto, etc. Por eso, el poder
es en'y a través del cuerpo, ya que, de este modo, se interioriza en €l una serie de vivencias
que son las que posibilitan designar estados de 4nimo, formas de conducta o identidades. La
validacién del “modo apropiado” de comportarse se produce mediante una sancién social,
generalmente linglifstica o simbdlica, que indica que “estamos haciendo lo correcto”.

Es por todo ello que la visibilizacién de sexualidades, y mds genéricamente identida-
des, periféricas, esto es, que bordean la norma, es por su mera existencia una herramienta
cuestionadora del régimen y del poder hegeménico (Fonseca Herndndez, & Quintero Soto,
2009). El caso de Herculine Barbin analizado por Foucault (2007) es un claro ejemplo de
esto; Herculine, como hermafrodita, cuestionaba el orden legal en tanto en cuanto no era ni
hombre ni mujer, sino ambos y al mismo tiempo'. Se observa el cardcter coactivo del Dere-
cho en la genealogia de la sexualidad que emprende Foucault (1998), donde se muestra la
clara arbitrariedad del sexo-género, demostrandose asi que todo concepto tiene una génesis
y una evolucién destinadas a legitimar un estado de cosas. Se trata de narrativizaciones,
ficcionalizaciones del pasado orientadas a validar un poder que se constituye en hegeménico
(Sudrez Briones, 1999). M4s claramente, la imposicion de una perspectiva clinica de conduc-
tas sexuales “marginales”, como la transexualidad, es producto de una situacién ideoldgica
y tecnoldgica concreta (Balza, 2009).

Ahora bien, si somos capaces de relativizar el género, y con él todas las categorias que
nos son dadas, aplicando el método genealdgico foucaultiano, podremos poner de relieve la

1 Lo mismo ocurre con la transexualidad, cuya despatologizacion médica no ha venido acompanada en la practica
de una critica de los roles de género. La verdad es que las personas transexuales tienen dificultades para
encontrar coordenadas simbolicas que les permitan interpretar su propio cuerpo desde el momento en que la
sociedad sigue imputando sexos y géneros univocos y binarios (Rubio Arribas, 2009).
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arbitrariedad de nuestros propios conceptos y, con ello, abonar el campo para la apertura de
nuevas subjetividades (Cérdoba Garcia, 2003).

En este contexto, la teoria queer aboga por la proliferacién de nuevas identidades que
rebasen el marco y que permitan crear una brecha en la conformacién y consolidacién de
realidades fijas, inmutables, claramente establecidas. Se trata de un “deshacer el género”
(Butler, 2006) que nos lleva inmediatamente a un “deshacer las categorias”. En esa tarea las
posibilidades que ofrece la convergencia entre biotecnologias, tecnologias de la informacién
y el cuerpo son, cuando menos, interesantes de cara a la discusién que se quiere inducir en
el presente trabajo. Por ello, la idea de un Cyborg nos va a permitir dilucidar la cuestién
de la identidad y el cuerpo desde las posibilidades que ofrece la tecnologia en el marco de
una nueva ontologia.

El hilo conductor que permite conectar este primer apartado con el segundo estriba en
el cardcter abierto de la identidad y el género, como construccién cultural, en un caso, y
como cuerpo Cyborg, en el otro; y en su potencial de subversién politica al derrumbar los
binomios de la 16gica bivalente y la ontologia monovalente.

3. Superando paradigmas: El cuerpo Cyborg como nueva ontologia

La convergencia entre nanotecnologias, biotecnologias, tecnologias de la informacion y
ciencias cognitivas (tecnologias NBIC) puede alcanzar en el futuro un estado de desarrollo
lo suficientemente avanzado como para pensar que es posible su uso fiable con fines de
redisefo y mejora de la especie humana. De este modo, hay autores que plantean como plau-
sibles aplicaciones tales como la creacion de farmacos génicamente especializados, la inser-
cion de genes con rasgos favorables, la clonacion y reemplazo de 6rganos, el diagndstico
preimplantarorio, la eugenesia (positiva y negativa), la modulacién del comportamiento y
de la respuesta fisioldgica, la mejora de las capacidades cognitivas, funcionales, metabolicas
o inmunolégicas, la integracion de dispositivos auxiliares para procesar e interpretar infor-
macién masiva, la prolongacion de las expectativas de vida y el retraso del envejecimiento
o la conexion directa del cerebro humano a una base de datos infinita.

Ante estos retos, la filosofia debe dar una respuesta que abarque las implicaciones
onto-epistémicas, pero también éticas, sociales y politicas, en un marco tedrico que supere
la dicotomizacién entre transhumanistas y bioconservadores, por ser posturas enteramente
reduccionistas, esencialistas y simplificadores del debate en cuestion, y adoptando un enfo-
que que yo denomino “posthumanista”.

El posthumanismo, en conexion con diferentes estudios de prospectiva cientifica y tecno-
logica de carécter interdisciplinar, viene a sostener que estamos muy cerca de conseguir las
herramientas que haran posible reducir de manera radical las limitaciones tradicionalmente
asociadas a la especie humana en su condicion natural, abriendo de este modo un horizonte
que justificaria hablar de individuos posthumanos, claramente diferenciados en sus capacida-
des de los humanos no redisefiados, pero sin querer por ello eliminar el cuerpo y la historia
como elementos transversales de lo que somos y nos constituye, como si que pretende el
transhumanismo, o postular una esencia natural, como sostiene el enfoque bioconservador,
que se muestra a todas luces insatisfactorio para describir en términos epistemoldgicamente
adecuados el potencial de las tecnologias NBIC.
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La era del ciberespacio, en la que nos hallamos irremediablemente insertos, como se
deduce de la hiperexpresion en que se ha convertido Internet y las redes sociales, transforma
la concepcion del individuo y del yo; se produce de este modo una torsion del centro de
gravedad de la metafisica tradicional, dependiente en exceso de una ontologia monovalente
incapaz en ultima instancia de dar cuenta del nuevo paradigma de la informacion. Frente
a la nocion de cuerpo como objeto de estudio, esto es, como una cosa tematizada por las
ciencias naturales durante la Modernidad en algo meramente objetivo y mecanico (Aguilar,
2007a), la posibilidad de comunicacion en esa red de interrelaciones que es el ciberespacio
provoca un vaciamiento de la construccion del yo, de deconstruccion de “nuestra sustancia”
en el conjunto de fuerzas y relaciones que sujetan lo que somos (Aguilar, 2012).

O sea, ¢l yo, en este marco, es fundamentalmente posibilidad, sujecion de relaciones en
constante proceso de disolucion y acoplamiento. Ello permite articular un intento de decons-
truccidn, consistente en desedimentar las bases de la civilizacion occidental atacando las
categorias sustancialistas de la metafisica de la presencia y posibilitando la emergencia de
nuevas identidades deslocalizadas, no jerarquizantes, inclusivas y ontoldégicamente politicas.
La apuesta del Ciberfeminismo seria precisamente la de buscar la emancipacion de la mujer
a través del Cyborg (Aguilar, 2007b).

En este contexto, la ontologia Cyborg es una posicion “intermedia” entre transhuma-
nismo y bioconservadurismo, una ontologia que aqui se caracteriza como “posthumanista”
en la medida en que integra las posibilidades transformadoras de las NBIC con la realidad
ontica del cuerpo. Esa posicion intermedia, la ontologia posthumanista, que se funda en la
idea del cuerpo Cyborg, no pretende superar el yo en una alteridad totalmente otra, sino
combinar el potencial de la tecnologia para hacer del cuerpo una entidad mas plastica y, con
ello, flexibilizar al yo. Para eso, habria que ensayar un humanismo tecnolégico (Molinuevo,
2004) en el que las tecnologias no fuesen elementos de alienacion, sino herramientas al
servicio de un ideal de humanidad focalizado en la mejora.

No en vano, ya usamos la tecnologia para fines humanistas, y la educacion persigue eso
mismo; no habria diferencia entre lo que hacemos ahora y lo que hariamos si aplicasemos tec-
nologias NBIC en el futuro, siendo asi que estas y la educacion, que es el modo actual en que
las sociedades humanas buscan la “mejora humana”, convergen en un mismo fin. O sea, al usar
la tecnologia no estariamos empleando herramientas muy diferentes a las que ya usamos, por
lo que no tendria sentido criticar el empleo de, por ejemplo, psicofarmacos o implantes neuro-
nales para conseguir mejorar las capacidades humanas arguyendo que “eso va contra natura”.

De facto, ya estamos rompiendo la barrera entre mejora y terapia humana. Cuando usa-
mos vacunas, por ejemplo, no estamos curando a un enfermo, sino mejorando el sistema
inmunologico para prevenir futuras eventualidades; del mismo modo, la terapia génica o el
uso de psicofarmacos va en la misma linea. No podemos apelar a una naturaleza o esenciali-
dad humana, que previsiblemente debe ser cuidada, cuando todos los dias tomamos café para
mejorar nuestra percepcion y atencion, usamos lentes para corregir la vision y empleamos
complejos vitaminicos para suplir carencias alimentarias.

En este sentido, Sloterdijk (2000) habla de “reglas para el parque humano” haciendo
referencia precisamente a eso, a la idea de que el objetivo perseguido por la educacion es
la mejora humana, exactamente lo mismo que pretende alcanzarse mediante el uso de estas
tecnologias. Por otro lado, habria que hacer una distincion capital en este punto, a saber, la
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distincion entre “alotécnicas” y “homeotécnicas” (Sloterdijk, 2004), esto es, entre técnicas
que nos hacen dafo, que tienen efectos secundarios y que no contribuyen a que alcancemos
nuestros objetivos, y técnicas inteligentes que nos pueden ayudar a mejorar nuestras capa-
cidades. Un ejemplo de alotécnica seria un farmaco que mejora la memoria pero lesiona el
higado, mientras que un ejemplo de “homeotécnica” seria una capsula con nanorobots que
se implementan en las células vivas para conseguir prevenir el cancer sin ocasionar ningiin
tipo de lesién o dafio. La confluencia entre biologia molecular, cibernética y neurociencia
haria posible la consolidacion de estas “homeotécnicas”.

Pero para que esta vision que pretende superar el reduccionismo tanto de la postura bio-
conservadora, que postula un sujeto hipostasiado, sin historia, como de la postura transhuma-
nista, que en el fondo es un neoplatonismo que niega la realidad del cuerpo, consiga dotarse
de eficacia es necesario deconstruir el imaginario utépico-distopico de las tecnologias.

Efectivamente, un analisis de las narrativas digitales de la segunda mitad del siglo XX
nos muestra una vision totalmente anacrénica de las tecnologias. La imagen que trasmiten
la literatura de ficcion y el cine distdpico responde a una vision determinista del ser humano
en la que, para bien o para mal, las tecnologias funcionan independientemente del decurso
de la historia humana, cayendo en una flagrante falacia de pendiente resbaladiza.

Matrix, Fahrenheit, 1984, Un mundo feliz o Gattaca son algunos casos que responden a
esa logica determinista y deshumanizante propia de la Nueva Izquierda tecnéfoba de segunda
mitad del siglo XX, la cual viene a decir que el modelo de racionalidad moderno ilustrado
responde al esquema cientifico-técnico-industrial que termina en una cosificacion del hombre.
Es indudable que, ya sea en su vision utopica o distopica, este imaginario estético parte de una
vision simplista en extremo de las tecnologias que obvia el impacto humano que subyace al
desarrollo ¢ implantacion de las tecnologias en las que seran las futuras comunidades humanas.

Mas bien, se trata de entender, tal y como hace Rifkin (2009), la biotecnologia como
arte, es decir, como creacion, negando que la naturaleza sea un campo de restricciones y
entendiéndola en su lugar como campo de transformacion. El cuerpo se revela como inser-
vible sin las prétesis tecnologicas que lo capacitan para funcionar en el mundo actual; la
ampliacion del cuerpo humano por el aparato tecnoldgico, la posibilidad de llegar a una
realidad aumentada, es el nuevo reto que los sujetos de las sociedades emergentes deben
plantearse como aceptacion incondicional de una nueva naturaleza, mas abierta desde que
descubrimos la textualidad del cuerpo con el ADN a partir del Proyecto genoma humano.

Ademis, el Cyborg, al no responder a las categorias bivalentes tradicionales de sexo,
raza, género, etc. se constituye como un nuevo sujeto revolucionario (Haraway, 1990). Por
esta razon, se da una intrinseca relacion entra la idea del cuerpo Cyborg y una nueva visién
de la biopolitica:

Igualmente, el Cyborg, al no responder a las categorfas bivalentes tradicionales, se
constituye como nuevo sujeto revolucionario en tanto que no funda una identidad
sobre una clase social, una etnia especifica o un colectivo determinado. Por esta
razon, se da una intrinseca relaciéon entra la idea del cuerpo Cyborg y una nueva
vision de la (bio)politica. En efecto, un sujeto desprendido de las categorias bivalen-
tes serfa un sujeto revolucionario en tanto en cuanto la construccién de su identidad
seria mucho mds abierta, independiente en cierto sentido de los patrones sociales,
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lo que significa que por su propia condicién estaria arrojado insoslayablemente al
cuidado de si. Liberados de gran parte de nuestra dependencia bioldgica, asi como
de los roles claros impuestos por la dindmica econdmica de las sociedades capita-
listas avanzadas, los sujetos Cyborg deberdn emprender la tarea de construir una
comunidad de la diferencia, asentada no ya en una identidad sustancial —la nacién,
la religién, la cultura— sino sobre la apertura de todo individuo a hacerse a si mismo.
(Peres Diaz, 2016b, 159)

Estarfamos a las puertas de un sujeto fronterizo, némada, cuya morada no serfa otra que
el devenir mismo, la contextura de lo real en tanto que singularidad irreductible e incardinada
en una red de posibilidades fluctuantes e inagotables. El Cyborg, asentado sobre la obser-
vacion de que el cuerpo importa y sobre el compromiso ontolégico de que es el cuerpo el
vehiculo fundamental por el que transita el poder, servirfa a los propdsitos de una ontologia
inherentemente politica.

Una vez rotas las barreras entre el humano y la mdquina, la naturaleza y la cultura, lo
dado y lo construido, estaremos en disposicién de comprender el cuerpo como evento, como
hibrido (Haraway, 1990). Y que el cuerpo sea un evento no quiere decir, ni mds ni menos,
que los cuerpos han de ser insumisos a las normas reguladoras del sexo, el género y la iden-
tidad; significa que el cuerpo, dimensién constitutiva de lo que somos y de lo que queremos
ser, no tiene ninguna limitacién natural a priori y fuera del discurso. Por consiguiente, es
en las posibilidades actuales del discurso en que se cifra el proyecto individual y colectivo
de las no-identidades humanas.

En tltima instancia, se trataria de suprimir el cuerpo fisico, orgdnico, y adentrarnos en
la condicién ontolégica posmoderna (Lyotard, 2007), que consiste en difuminar las dicoto-
mias por medio del concepto de lo virtual y la mezcla con la tecnologia. Hecho esto, nos
habriamos adentrado de lleno en una ontologia posthumanista cuyo ntcleo principal serfa
la transformacién del cuerpo en Cyborg.

4. Algunas conclusiones

Se ha querido exponer una critica de las nociones de poder, sexo, género, cuerpo y
ontologia Cyborg partiendo de la deconstruccidn que opera en la teoria queer y enlazando
esta con las posibilidades de transformacién que ofrece la confluencia de tecnologias nano-
bio-info-cognitivas.

En esta linea, se ha argumentado a favor de una concepcion reticular del poder, que opera
en y desde los cuerpos, para proponer después la tesis de que la transformacién del cuerpo
permite la apertura de nuevas subjetividades, asi como perfilar una ontologia no bivalente
que hemos denominado “posthumanista”. La nocién de Cyborg, como hibrido, se muestra
aqui como fundamental, pues desde ella se puede repensar el marco de la ontologia y las
implicaciones que tendria un proyecto de estas caracteristicas.

Un trabajo de este tipo en ningtlin caso puede ser mds que una aproximacién, sin 4nimo
de querer llevar a cabo un andlisis pormenorizado, cuyo tnico objetivo es el de bosquejar
un marco tedrico lo suficientemente rico como para ir profundizando luego en aspectos mds
concretos y problemadticas que podrian ir surgiendo al hilo de lo planteado aqui.
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Cada dimensién o nivel de discusién es susceptible de abarcar problemas de diferente
indole, como puede ser el politico (;qué valores politicos guiardn tal transformacion?),
econdémicos (jtendria acceso todo el mundo a dicha tecnologia?), éticos (;es licito usar la
tecnologia para mejorarnos?), sociales (;estd la sociedad preparada para cambiar su forma
de entender el mundo?), ontolégicos (;seguiriamos siendo “humanos”?), epistemoldgicos
(;c6mo podriamos saber lo que estd por venir?), etc.

Como es obvio, quien escribe esto no puede ni pretende contestar a todas esas preguntas,
sino tan solo problematizar y dilucidar, a veces intentando afectar al lector con aseveraciones
bastante contundentes, para sefialar o llamar la atencidén sobre un problema filoséfico de
primer orden, a mi juicio, apasionante. A tal fin, el presente articulo no es sino una modesta
contribucién para enriquecer un debate con cada vez mds presencia y que camina inexorable
en busca de respuestas.
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La nocion de cuerpo y alma como centro
en el Bruno de F.W.J. Schelling

The notion of body and soul like center
in FW.J. Schelling’s Bruno

Resumen: Cuerpo y alma son conceptos anti-
némicos que permiten establecer un juego de
analogias donde decir cuerpo supone también
decir lo real, ser, finitud, lo mortal, o el trabajo
del entendimiento, mientras alma denota a su vez
lo ideal, pensar, la infinitud, la inmortalidad, o el
organo de la razén. Con todo, seguir esta pista,
la de ver grados distintos de conceptos opues-
tos reciprocamente, es tanto como conformarse
con ver en el vinculo de los términos correlati-
vos una «turbia unidad» meramente analitica. La
cuestion por tanto es si ha de haber una unidad
absoluta que pueda extraerse de la inseparabili-
dad de estos conceptos. A partir de este punto se
deja introducir el concepto de centro. S6lo cuanto
mds se habita este centro, el hombre logra quedar
incluido en esta unidad absoluta, y ser mds autén-
ticamente hombre.

Palabras clave: cuerpo, alma, astro, luz, centro,
hombre.

1. Cuerpo y alma separados

MIGUEL ANGEL RAMIREZ CORDON*

Abstract: Body and soul are contradictory con-
cepts that allow to establish a set of analogies
where body means also real, being, finitude,
mortal, or the work of understanding, while soul
denotes the ideal, thinking, infinity, inmortality,
ortheorgan of reason. Never theless, to follow this
track, i. e. to seedifferent grades of concepts reci-
procally op posed, forces to admit the existence of
a «turbidunit»>merelyanalytical in the link of the-
correlativeterms. The question therefore is if there
has to be an absolute unit that could be extracted
from the inseparability of these concepts. From
this point we are allowed to introduce the concept
of center. The more this center is inhabited, the
more the man manages to remain included in this
absolute unit, and to be more autentically man.

Keywords: body, soul, star, light, center, man.

En las primeras paginas del Bruno los dos puntos de vista que aparecian en el Sistema
del Idealismo trascendental, el subjetivo y el objetivo, el ideal y el real, contindan aqui
igualmente contrapuestos: lo ideal estd emparentado con las verdades imperecederas, iguales
a s{ mismas. Cuando es el hombre, en cambio, el que trata de aprehender la verdad, ésta
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queda deslucida, las verdades eternas pasan a estar «subordinadas» con respecto al aparato
de inteleccion humana, que no puede asumir la verdad de un modo inmediato!. El Anselmo
del didlogo no se conforma con ello, y sugiere si no pudieran tratar de llegar a entender la
verdad no como una mera copia de aquella verdad originaria, sino apropiarse de esa verdad
que es tan clara como deba serlo Dios mismo?. En el didlogo inicial de Anselmo y Alejan-
dro, parece que el hombre podria encontrar en la bocamanga el modo de llegar a ascender
a aquella verdad suprema. Dado que las cosas tal como aparecen bajo el punto de vista
humano estdn desustanciadas, debe existir algin modo que paulatinamente permita llegar a
una verdad cada vez mds depurada. Esta estrategia consistird en acercarse a los arquetipos, el
primero de los cuales es la naturaleza’. La naturaleza es de algin modo el escenario perfecto
donde se muestran los «modelos eternos de las cosas», a los cuales se les debe atribuir un
parentesco directo con Dios. Cuando lo que se estd observando por tanto no son los objetos
de la naturaleza, sino su vinculo con las verdades eternas, el conjunto del «arte viviente»
dibujado por Dios debe ser la primera pista para hallar la relacion directa entre las cosas y
la verdad o la belleza eterna.

No se esta hablando de otra cosa que del concepto. El concepto es el 6rgano mediador
que pone directamente en relacion la verdad eterna y el estatuto de las cosas por medio de
modelos ideales que suponen la plataforma necesaria de la adecuacion entre los modelos de
la verdad implicitos en las cosas y Dios*.

El papel del concepto como mediador entre Dios y las cosas no es mas que un modelo
ideal. Establecido el modelo de la perfeccion absoluta de Dios, y el procedimiento a que estd
sometida la razén para llegar a inteligir la idea de Dios, se pasa a un orden de consideracion
diferente. Quien aparece aqui es el hombre, dmbito especifico de la finitud, al cual en cambio
deben de serle accesibles las verdades eternas, asi como la obra de arte, en su particularidad
finita, obtiene a través de los modelos la forma de Dios a través de una representacion. De
entre los dos modos de conocimiento posibles, la filosofia y el arte, es éste tltimo el que
le queda reservado al hombre como modo de aproximacién mds optimo a la verdad’. Los
hombres solo ven copias de aquella verdad impertérrita, y deben de recurrir a algo externo
que pueda aproximarles a lo eterno.

Es fundamental a este respecto el papel que juegan los misterios. Los misterios tienen
el cometido de limpiar el alma y hacerla retomar el conocimiento de la verdad que ya tenia
en otro momento. El alma tiene la disposicion de albergar la verdad, ya la contuvo en su
interior, pero por una falta debidé caer. Si el alma podia contener en si la verdad, que es
la unidad por antonomasia, el alma entonces no debia tener partes diferentes entre si, ella
misma tenia que ser unidad. Si ahora debe purificarse es porque es partes extra partes, es
materia, es cuerpo, y debe acarrear ese cuerpo con el que debe alimentar su alma con la
verdad, para lo cual debe rememorar lo que era en otro momento, precisamente a través de

S.W I, p. 115.

S W1, p. 116.

S W I, p. 118.

SW I, p. 121-122.

Wieshuber, A.; “Del sistema de la libertad al diagrama del poder. Reflexiones estéticas a partir de la Filosofia
del Arte de Schelling”, en El fondo de la historia. Estudios sobre Idealismo aleman y Romanticismo, Carrasco
Conde, A. y Gomez Ramos, A. (eds.), Dykinson, 2013, Madrid, pp. 51-60.
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una institucioén, es decir, no solitariamente, sino por medio de una organizacién social, pues
al fin y al cabo el alma depende de un cuerpo inscrito en el espacio que hace que tenga
unas partes a continuacién de otras, y que permite a su vez la coexistencia de otras partes a
continuacién de otras partes, los cuerpos de otros individuos.

Los misterios ensefiardn como el hombre debe limpiarse hasta llegar a alcanzar la verdad,
y la mitologia es el lenguaje por medio del cual deben ser transmitidos estos contenidos. De
los misterios, del modo como debe ir llegandose a la verdad, debe encargarse el fil6sofo;
la mitologia, el lenguaje que debe destilar este particular mecanismo de conocimiento, le
estd reservado al poeta. Si bien la filosofia puede por sus propios medios llegar a conocer
la verdad, no asi el filésofo, ente finito que arrostra un modo infinito de conocer, inconmen-
surable con su propia naturaleza. Asi, la filosofia, en manos del hombre, deberd convertirse
en mitologfa.

En el momento en el que se comprueba el fracaso de poder llegar a ostentar el conoci-
miento del absoluto, el momento en el que los interlocutores resuelven que no queda mas
remedio que producir bellas imdgenes del Absoluto que pueda dar una remota idea de lo
que el Absoluto es, sin aspirar nunca a tocar siquiera el halo mds cargado de herrumbre de
su luz, aparece la diferencia y la oposicién de los términos antinémicos, tal como muerte
e inmortalidad, finitud e infinitud, o cuerpo y alma. Por lo mismo, arranca también en este
punto un debate donde lo que se introduce es el modo de trabajo del entendimiento en el
andlisis de las diferencias, necesario para llegar a la unidad verdadera®.

En el andlisis que abre la relacién de la oposiciéon y la unidad, se debate qué papel
puede tener «lo Primero». Si se coloca lo Primero como lo prioritario, lo Primero no podrd
evitar encontrar frente a si algo que se le oponga, pongamos por caso lo segundo, y aquello
derivado se opone a la unidad de lo Primero introduciendo la dualidad. Una unidad como
esta, afirma Luciano, es una unidad «enturbiada por la diferencia»’. El camino que debe
emprenderse pues para hallar una unidad auténticamente pura, es entender que siempre ha
de haber una unidad absoluta, lo primero de donde nunca podria arrancar la sucesion de
la multiplicidad de los subsiguientes niimeros. Esta unidad por tanto comprenderia en ella
lo Primero y la contrariedad generada por la aparicién de la oposicién que estaba siendo
invocada por la pretendida presencia incélume de lo Primero. No se trataria de la unidad
14bil del “uno”, sino mds bien la del “cero”. Dejariamos asi de tener dos términos opuestos
entre si, tal como lo esta lo primero y lo segundo, lo infinito y lo finito, el alma y el cuerpo,
y deberiamos de ver en el horizonte un tercero bajo el que se subsumiera la identidad de
la unidad (lo Primero, el alma, si se quiere) y la diferencia (lo segundo, el cuerpo). Esto
tercero no es en modo alguno lo que sucediera aritméticamente a lo segundo, sino un tercer
término que no tiene por qué estar en relacion aritmética con lo primero y lo segundo, sino
que puede entenderse como lo que se encuentra en la situacién de peraltacion de las unida-
des matematicas relacionales. Aquella unidad absoluta no se coloca frente a nada, sino que
engloba la totalidad de oposiciones sin ser propiamente la totalidads.

6 SWIILp. 131.
7 SWIL p. 132.
8 S IILp. 135.
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La oposicién de lo ideal y lo real es en el didlogo la primera de todas, pero pese a ser la
oposicién prioritaria, no puede entenderse sin su fundamento, que es justo el del pensar y el
intuir, que en cambio no pueden ser tenidos como un grupo separado del primero, sino que es
idéntico a lo ideal y a lo real respectivamente. Asi como ocurria con la unidad y la diferencia,
lo ideal estd determinado gracias a la oposiciéon que mantiene con lo real, siendo idéntico el
caso que nos ocupa con respecto al pensar y al intuir, lo infinito y lo finito, o el alma y el
cuerpo, y asi sucesivamente®. En el caso del intuir y el pensar, el concepto tiene la facultad de
recoger la multiplicidad de las diferencias bajo una unidad integradora, sometiendo lo diferente
a lo indiferente. Cualquier particular, lo cual recibe la intuicién por medio de la recepcién
sensible de los objetos externos, aparece reunido en el concepto como una unidad finita, asi
como una coleccién infinita de otras unidades particulares pueden pasar a ser registradas por
el concepto en una linea infinita de determinaciones, de modo que la finitud nunca asumirfa tal
nomenclatura de no tener sobre si la ilimitada determinacién de un pensar infinito que cifiese
el campo especifico de lo que la cosa pueda ser. Hasta ahora estarfamos en efecto moviéndo-
nos en torno a dos polos contrapuestos, el de la intuicién y el concepto (o también, el cuerpo
y el alma), de modo que aunque uno de ellos sea la facultad de lo infinito, el concepto, en
cambio, estd sometido de algiin modo a lo particular de la intuicién, a lo que debe atribuir su
realidad. El resultado de esta mezcla seria que el infinito estarfa tan limitado como lo finito.
Con relacién a aquella unidad absoluta, aquel “cero” que reunia lo “primero” y lo “segundo”,
es en este punto la idea la que engloba, en esta teoria de conjuntos, lo ideal y lo real, el
pensar y el intuir, el concepto y lo particular, la infinitud y la finitud, el alma y el cuerpo'.
De esta idea absoluta donde se retine la totalidad «de los conceptos eternos de las cosas»!!,
es la filosofia la encargada de determinar cudl es su lugar y cudl el modo de llegar a ella.

Schelling nos recuerda que, asi como en el hombre la razén se extiende y se desborda
sobre toda la realidad, en esta criatura la razon «esta subordinada a la intuicion en la intuicion
y al entendimiento en el entendimiento»'2. El «absoluto absoluto»!3, como llama Schelling
a esta unidad absoluta donde para ella no hay diferencia en la distancia que en efecto hay
entre la oposicién de lo uno y de lo otro, no opera del mismo modo bajo las condiciones
humanas de conocer, donde lo ideal queda reducido a mera posibilidad, y lo real a lo dado
en el tiempo'*. Los conceptos que elaboramos en el 6rgano del entendimiento se encuentran
en una trama de oposiciones, donde no es nunca posible llegar al estadio dltimo en el que
reposa la idea, la unidad suprema de todas las diferencias, y no podemos nunca llegar a
decir de ella mds que debe ser, sin poder por ello residir arménicamente en su confluencia.
Nuestros conceptos son remedos de las ideas originales, estdn ajustados quizd a la realidad,
pero son postizos con respecto al «absoluto absoluto». Las tnicas unidades por tanto de
las que podemos hablar son de aquellas donde se produce la subsuncién de lo particular a
lo general. Una vez mas, la filosofia en boca del ser humano se convierte en mitologia’>.

9 SW. I, p. 136.
10 S.W 1L, p. 142-143.
11 S.W I, p. 139.
12 S.W 111, p. 196.
13 S I, p. 139.
14 S.w 111, p. 140.
15 S.Ww I, p. 139.
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2. Cuerpo y alma como acceso a la cuestion del hombre

Los interlocutores tendrdn a partir de ahora que imaginarse que Dios fuera parecido al
mecanismo por el que lo infinito, el espiritu, reuniese en si la esencia entera de todos los
particulares, y que las cosas pudieran ascender a esta infinitud del concepto, pues es solo
gracias a esta infinitud que lo finito puede ser lo limitado, encontrdndose de este modo
ajustado a su propia esencia, tal como si en ese movimiento, Dios gustase de abajarse y
mezclarse con las cosas sometidas «a las condiciones del tiempo»!'¢. Pero esto no es mds
que una metafora. Descubierta esta auténtica verdad, los cuatro personajes del libro ceden a
la solicitud de Luciano y se lanzan a conocer cémo funciona la conciencia, regresan todos
al punto de vista exclusivamente humano'”.

Asi como el “cero” era el punto de indiferencia del “Primero” y del “segundo”, o como
la idea es el punto supremo respecto de lo ideal y lo real, del concepto y lo particular, en el
ambito de las facultades humanas es el saber el punto de indiferencia que mantiene ligados el
pensar y el intuir, el alma y el cuerpo. El saber por tanto, como ecualizador del pensar y del
intuir, se convierte en la unidad de la conciencia, en el substrato que actiia como producto de
la unidad de cada una de las facultades cognitivas humanas. Esta conciencia es una unidad,
la del pensar y el intuir, pero no es una unidad absoluta sino derivada.

Si la conciencia es derivada, una unidad primera, pero que debe tener todavia algin
elemento allende su naturaleza substancial, el saber, que actia como aglutinador de lo que
la conciencia pueda llegar a conocer por medio del intercambio que mantienen la forma y
la materia, el pensar y el intuir, debe igualmente ser «una unidad relativa»'8. El saber lo
es de algo, de algtin objeto, del contenido que posibilita la relacion del pensar y el intuir,
el concepto y la intuicién. Aquello que todavia no es saber, que no es aun conclusién de
nada, es aquello de lo que atin no se tiene noticia, es el ser. El ser es una presencia, un ali-
quid del que solo constatamos su apariencia, sin conocer aun su esencia, su quid. El ser es
algo atn relativo, tanto como lo es el saber, que es una unidad del concepto y la intuicién
solo cuando puede afirmar que sabe, pero nada puede saber sin previamente detenerse en
aquello todavia desconocido'. El “cero” que actuase pues como unidad de la unidad de
la conciencia, este «absoluto absoluto» radicado con todo en la naturaleza humana, seria
la conciencia absoluta, respecto de la cual el saber resultaria ser algo derivado. Pero asi
como se ha expuesto que es imposible conocer aquello que es trascendente con respecto
a lo inmanente como no sea negativamente, asi como no puede haber trasvases entre los
géneros, y cualquier resultado en este sentido serfa irracional, como le ocurre a los niime-
ros que se deducen de la relacién inconmensurable que se da entre la diagonal y el lado
de un cuadrado, en cambio no deberia generar conflictos llegar a conocer aquello absoluto
que se da dentro de los limites humanos mismos. Separarse del modo particular de cono-
cer las diferencias limitadas, conservar la unilateralidad del modo de proceder de la intui-
cién y el pensar, pero desde ahi llegar al punto en el que se aprehende la manera como la
razon actua absolutamente, deslavazada de toda relatividad, eso es conocer el modo como

16 S.W 1III, p. 148.
17 S.w 111, p. 148.
18 S.w 1L, p. 151.
19 S.w L, p. 151.
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opera el punto absoluto de la conciencia, esto es, el punto mds elevado de la potencia inte-
lectual en grado sumo del hombre. A ello Schelling lo denomina “intuicién intelectual”.

A partir de este punto supremo de la conciencia, puede entenderse el origen de la con-
ciencia particular y de la divisién que se practica a su vez en ésta entre su capacidad de intuir
las cosas del mundo y la tarea de referir a cada cosa su universal, funciones encargadas cada
una de una operacion, pero equidistantes ambas, indiferenciadas en la unidad que engloba
la conciencia absoluta. Esta conciencia real que reduce su influencia a lo meramente exis-
tente puede afirmar su eseidad gracias a la atribucién que le transfiere el lado ideal, el polo
limitante de la conciencia, que viene a su vez dado en funcién de la unidad suprema de la
conciencia absoluta®. El mero lado ideal de la conciencia, como se habia demostrado ya en
el Vom Ich de 1795, era impotente para determinar por si solo un saber completo porque €l
mismo era una pieza fundamental del conocimiento, pero en definitiva opuesta al elemento
encargado de recibir los datos de la realidad, por tanto unilateral, y sobre estos dos elementos
contrapuestos debfa haber el acto originario de una conciencia absoluta que dominase, por
medio de un acto libre e incondicionado, el mecanismo del intuir y del pensar?'.

Cada cosa recibe su esencia especifica por medio de la antitesis establecida con aque-
Ila diferencia que se le opone. Para el punto de vista absoluto aquella diferencia no queda
recluida a la finitud, sino que la particularidad es entendida como esencia, es su quid lo que
la inteligencia ha logrado extraer, y por tanto lo finito adquiere una naturaleza eterna, lo
finito llega a ser idéntico a lo infinito, y con todo, es algo particular. Un objeto cohabita en
la indiferencia del absoluto, y gracias a recibir su limite preciso por parte de la conciencia
infinita, obtiene también la naturaleza que le permite desplegarse en el terreno de la exis-
tencia, aunque no parasitando la vida del absoluto, sino desplegdndose por si mismo en lo
particular. Las cosas son, pero no pueden recibir el ser sin acoger las notas que le atribuyen
el intuir y el pensar, ddndose la abstraccién del concepto con el que queda igualado con
el resto de sus congéneres. A esta maniobra de la intuicién se le llamard indistintamente
cuerpo, asi como a la labor de la razén se la denominara con el nombre de alma?. Lejos de
la unidad absoluta, pero con la yerra indeleble del absoluto, aparecen las cosas en la finitud
desde la que son contemplados por el hombre, y solo el hombre puede inteligir el universo
desde esta plataforma.

3. Centro o fundamento que confiere su inseparabilidad al cuerpo y al alma

El empleo de los conceptos le permite al hombre dirigirse a cada cosa que no es él
mismo, salir expulsado de si mismo para comprender lo que queda fuera de él. Cuanto mds
acerado es el concepto con respecto a lo designado, el hombre mds se divide a si mismo
en aquellas realidades que intenta traducir segin sus conceptos, y por tanto mds los conoce
seglin su naturaleza, haciéndose mds concorde con su cardcter intelectivo. Sustrayéndose
cada vez mas de su particularidad, mds fiel es a su naturaleza espiritual, y con mds fidelidad
se acerca al objeto que denota?. El hombre sigue siendo una criatura particular, pero solo €l

20 S.W L, p. 153-154.

21 Augusto, R.; “La libertad y el idealismo trascendental de Schelling”, Agora 27/2, 2008, p. 67.
22 S W I, p. 155.

23 S WL, p. 125.
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y no otra entidad puede insuflar vida también a las ideas de aquellos objetos que adquieren
por este proceso la misma independencia con respecto al hombre mismo. EI hombre posee
asf una vida doble, en tanto que criatura independiente en s{ mismo, y en tanto que criatura
capaz de insuflar vida e independencia a otros productos igual que €l, pero a los cuales, en
cambio, €l produce, mientras ellos no pueden intervenir en su produccion.

El hombre es alma, en la misma medida que es cuerpo, pero por la primera de sus estruc-
turas, es infinito, es espiritu, y esta disposicion que procede de lo absoluto, le convierte en
producto de lo absoluto. El hecho de que esta particular criatura finita tenga en si también
la posibilidad de recibir la esencia de todas las cosas, pudiendo vincular cada unidad con
el eterno absoluto, le convierte en un ser afortunado que disfruta de la dicha divina, y que
cuando estd cerca de esta idea, mds alejado estd de su naturaleza individual. El hombre, como
cualquier otro ser orgdnico, recibe su individualidad de tal modo que cree poder subsistir por
si mismo. El cuerpo orgdnico recibe una organizacioén cerrada sobre si misma de tal modo
que adquiere vida por si mismo y sin ningtn tipo de dependencia de ningin apéndice de
algo que no esté relacionado con su propia naturaleza, de modo que capaz de subsistir por
si mismo, se cree auténomo también con respecto a lo absoluto mismo. El hombre clausu-
rado en su ipseidad olvida que toda criatura es relativa, que nada existe auténticamente sino
gracias a su unidad con lo eterno?, y es solo en la medida en la que se acerca a lo infinito
que adquiere toda su perfeccion, es decir, recala en su naturaleza, la de ser dependiente de
un centro. El centro, o lo eterno, Dios, es la indiferencia de lo uno y lo miltiple. Aquello
en cambio que no puede ser al mismo tiempo y a la vez los tres términos, es lo «nacido»?.
De esta naturaleza es el hombre, pero a diferencia del resto de criaturas, el hombre puede
encontrar radicada su unidad en el fundamento oculto de lo infinito. Cuando el hombre
se comporta de este modo, adquiere la luz de un astro mismo, que es la esfera ignea mds
perfecta del universo, la mas dichosa de todas pero, tal como perfila esta estrella Schelling
en su texto, un astro que se mueve en giro de traslaciéon en torno a un astro mas grande
y absoluto que contiene cada una de las drbitas de los objetos celestes, sin seguir por eso
ninguna de las rutas de estos planetas®:

De esta naturaleza son los astros y todos los cuerpos celestes, cuyas ideas son las mas
perfectas de todas las que se hallan en Dios porque son las que mds expresan aquel
ser de lo finito cabe lo infinito en Dios.

Schelling aclara a qué se refieren dichas estrellas, y asegura que prefiere decir que son
«animales dotados de sentido y entendimiento», cargados con un tiempo que es propio de su
naturaleza orgdnica constitutiva, pero también dotados de un alma de donde pueden extraer
conceptos universales. En relacién a aquella bestia que, dotada tan solo de sensibilidad no
podia dar cuenta mds que de su individualidad, este otro animal del que habla Schelling
debe ser el hombre, una criatura carnal, pero también capaz de producir luz. Aquella ima-
gen relativa a los movimientos orbitales ademds, que representa por un lado el caricter

24 S I, p. 157.
25 S I, p. 160.
26 S.WIII, p. 158.
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mévil del pensar, donde se cifra asi mismo el fluir del tiempo por el que discurre y que
le relaciona con su realidad material, gracias a lo cual adquiere una naturaleza «dindmica,
infinita, activa»?’, es lo que representa y debe denominarse autoconciencia, que se produce
por medio de la unién de lo finito con lo infinito, de modo que sin la ayuda de Dios, de
donde procede el fundamento de la existencia del hombre, el hombre careceria de aquello
que lo hace distintivamente hombre, su naturaleza infinita, aquella que le permite transitar
por la realidad de cada cosa pero que, en el momento en el que el orden de adecuacién tiene
lugar, no se produce ya con respecto a la existencia vacia, sino con respecto a la idea de la
que procede el patrén que le otorga su existencia a lo particular. Aquel conocimiento enton-
ces es un saber racional, que se trata de «la imagen mds inmediata de lo eterno»?®. Cuando
esta criatura celeste que es el hombre es capaz de representar fielmente lo particular por
medio de conceptos infinitos, y logra expresar lo finito bajo la forma de la idea, el hombre
es capaz de simultanear su existencia corporal, sin sufrir ningin tipo de menoscabo, y al
mismo tiempo hacerlo de un modo absoluto®. Cuerpo y alma no se oponen en una pugna
irresoluble, como le ocurre a Fichte en su disefio de la relacién del cuerpo con respecto al
alma*®, sino que entran en una concordancia arménica en tanto que atienden a un principio
que permite sujetar al cuerpo y al alma unidos bajo un centro o un fundamento primero, o
para ser, mds exactos, bajo un fundamento “cero”.

La propiedad infinita del alma aborda espontdneamente lo finito, tiene la facultad,
sencillamente, de «representar el cuerpo»’!, de atribuir contenido a los datos que el cuerpo
presenta, y colocdndose como instancia infinita de lo que de particular conocemos, el alma
se sitda en la posicién de genitivo del cuerpo, siendo este ultimo lo individual que, no
obstante, se pone como idéntico a la infinitud por medio del alma. El cuerpo permite que
el alma obtenga alguna expresion concreta, gracias a que el alma comunica al cuerpo de
manera inmediata su concepto, tendiéndose entre los dos lo eterno por lo que alma y cuerpo
devienen una unidad. Finitud e infinitud devienen uno en el individuo particular, devienen
«necesidad infinita»3, fusion de necesidad y libertad en el sujeto concreto.

El alma, reflejo directo de la razén, podria mostrar inmediatamente las determinaciones
del universo de manera consecutiva. Pero recluida en los limites del cuerpo celeste que es
el hombre, no puede abordar semejante empresa sin obstdculos, sino que su tarea es mas
humilde, teniendo que hallar metédicamente cada determinacién tal como ordena el pro-
ceso del conocimiento finito a que fuerza el limite marcado por la sustancia corpérea, hasta
llegar paulatinamente a conceptos precisos. Se trata de un modo de conocer especulativo,
si nos permite introducir esta expresion la metdfora empleada por Schelling segin la cual
nosotros «conocemos aqui solo como a través de un espejo»*. El alma por tanto, que tiene
la facultad de conocer infinitamente, debe hacerlo en cambio representando ilimitadamente
las cosas sometidas al tiempo. Un alma asi no estard menos sometida al tiempo. Pero a la vez

27 S WL, p. 161.
28 S.W.III, p. 163.
29 S.W.III, p. 163.
30 Fichte, G.F.; Doctrina de la ciencia nova methodo, Valencia, Natan, 1987, p. 144.
31 SW.L, p. 177.
32 S, p. 190.
33 S.W. 111, p. 180.
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el alma es el conocer infinito, una pieza indispensable de la capacidad omnimoda de Dios,
pero solo una parte. Debe introducirse pues una concepcion dual de alma: 1) un alma finita,
cuando la vemos referirse a las cosas de las que pueden abstraerse conceptos determinados;
y 2) un alma infinita, que responde estrictamente a su capacidad eterna de conocer. El alter
ego de Schelling en el didlogo, Bruno, resumira esta relacién diciendo que la primera es «el
concepto infinito del conocer», y la segunda «el conocer objetivamente existente»>*. Ambas
piezas constituyen la unidad indisoluble del pensar y el intuir, asi como el pensar sin el intuir
produciria fantasmas terribles y el intuir sin el pensar cuerpos amorfos, o como el alma sin
el cuerpo, y éste sin el primero, seria un objeto muerto’. Dado que el alma no puede poner
en acto su posibilidad infinita de conocer sin los limites que le imponen el cuerpo, el alma
infinita y el alma finita viven apaciguadamente en el cuerpo y son uno, pero el alma infinita
dentro de este limite estd recordando constantemente su origen ilimitado, eterno, su proce-
dencia divina. Cuando todo se mueve de modo concorde a este modelo, los planetas realizan
sus Orbitas tal como dicta el motor rector, pero ese movimiento, aunque realizado tal como le
dicta su propia naturaleza, en cambio es impulsado gracias al arrastre atractivo del Sol. Hay
aqui posibilidad de conocer aquella necesidad destilada por Dios mismo, y la posibilidad
de conocer sus efectos, «lo que pertenece al reflejo»3¢, algo facilitado por la actividad del
pensamiento que reside en el alma, y las cualidades y determinaciones materiales radicadas
en los limites impuestos por el cuerpo. Asi, aunque la ipseidad del intelecto depositada en
el hombre, reducida a los limites del cuerpo material y orgdnico, puedan dar la idea de una
independencia radical, pues el organismo, como se vio, es una unidad subsistente por sf sola,
en cambio el conjunto de su identidad reside en un foco distinto. El hombre, siendo una
figura central de la creacién, no puede en cambio constituir ninglin centro’’:

[...] el conocer absoluto, aun estando eternamente en Dios y siendo Dios mismo, no
puede sin embargo pensarse como actividad. Pues alma y cuerpo, esto es, actividad
y ser son sus propias formas, que no estdn en €l sino bajo élI.
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nologia, Michel Henry (1922-2002) identifica la
esencia del aparecer, condicién de posibilidad de
la manifestacion de lo real, con la autorrevelacion
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el pensamiento de Maine de Biran, Henry pro-
pone una concepcion del “yo” como ‘“‘cuerpo
subjetivo”, sentido y vivenciado como poder de
accién y pasividad radical en la que se produce
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1. Introduccién

VICTOR TEBA DE LA FUENTE"

Abstract: In his radicalization of phenomenology,
Michel Henry (1922-2002) identifies the essence
of the appear, condition of the possibility of the
reality’s manifestation, with the self-revelation
of Life in the space of radical and pathetic
immanence. From this scheme and following
the Maine de Biran’s thought, Henry propose a
conception of the “I” as “subjective body”, felt
and experienced as action power and radical
passivity in which the auto-affection of Life
happens. This interpretation of the subjectivity
suggests some spiritual, ethical and political
implications that bring the philosophical
reflection to new research fields.

Keywords: Michel Henry, radical-material
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Es un hecho incuestionable que, si algo ha marcado las directrices de la filosofia moderna
de forma realmente significativa, ha sido la apuesta cartesiana por el ego cogito como ver-
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dadera certeza autoevidente sobre la que fundamentar el conocimiento y la realidad. Y, con
ella, también una concepcién de la subjetividad como esa actividad pensante, con existencia
independiente del cuerpo, de la cual es imposible dudar y que no es otra cosa sino “mi yo”.
La filosoffa contempordanea, sin embargo, motivada por las investigaciones de la fenomeno-
logia y las aportaciones de corrientes como el enactivismo, empezd ya hace un tiempo a traer
al campo de la reflexion filoséfica el papel que la insercion, irremediablemente corporal, de
la existencia humana en el mundo juega en la emergencia de la subjetividad. En la presente
comunicacion, se propone un andlisis breve, pero no por ello menos profundo, de la reflexion
en torno a la experiencia corporal que realiza Michel Henry, uno de esos autores realmente
preocupados por la dimensién corporal del “yo”, verdadero motor de su empresa filoséfica
y Leitmotiv de su obra, ya desde su primera tesis, Filosofia y fenomenologia del cuerpo
(trabajo publicado, no obstante, con posterioridad a su tesis de habilitacion, La esencia de
la manifestacion).

Partiré, en primer lugar, de una presentacion un tanto somera de las ideas que articulan
el sentido general del proyecto filoséfico henryano sirviéndome, para ello, no solo de sus
principales obras, sino también de alguno de los capitulos introductorios que los estudiosos
espaiioles de Henry ofrecen en las ediciones en castellano de sus libros y de alguno de los
articulos que, sobre el pensamiento henryano, se han venido publicando. A continuacion,
intentaré mostrar la distincion entre los “tres cuerpos” de los que nos habla Henry siguiendo
a Maine de Biran (fil6sofo contemporaneo de Descartes pero critico con la antropologia inte-
lectualista cartesiana), para clarificar, en la medida de lo posible, su idea de la emergencia de
la subjetividad como “resultado” de una autoafeccion de la Vida a s misma por mediacion
del cuerpo propio. Finalmente, sefialaré superficialmente algunas de las implicaciones de la
fenomenologia henryana del cuerpo en determinados dmbitos de nuestra realidad mds coti-
diana, utilizando la lectura que Michel Henry realiza de instancias existenciales vinculadas a
nuestra dimension corporal. La presente comunicacion se perfila, asi, como un acercamiento
a la filosofia henryana del cuerpo que puede ser utilizada como estado de la cuestién para
futuras investigaciones.

2. Una fenomenologia radical y material

Michel Henry (1922-2002), filésofo y novelista francés todavia relativamente descono-
cido en Espaiia, entronca con la tradicion fenomenoldgica (aunque de una manera hetero-
doxa o, si se quiere, herética, como sefialaré a continuacion) porque recoge en sus obras los
principios fundamentales de dicha tradicion (en concreto, la identificacion principal entre el
ser de lo real y su aparecer), pero intenta al mismo tiempo, trascenderla. Como dice Tomas
Domingo en su introduccion a La barbarie (Domingo Moratalla, 2006, 8), lo que ocurre es
que Henry “se mantiene dentro de la fenomenologia, pero, como casi todos los fenomendélo-
gos, quiere radicalizarla”. Podemos esbozar, asi, las notas principales de una fenomenologia
que el propio Henry describe como radical (porque busca la raiz del fendmeno, la raiz de
lo que aparece —lo que no se manifiesta y, sin embargo, es la fuente de la manifestacion—)
y material (porque busca aquello de lo que estd compuesto el aparecer, la sustancia de la
que estd hecha la manifestacion, la condiciéon material de posibilidad del fenémeno). Surge,
pues, una fenomenologia “arqueoldgica”, que, recogiendo los postulados husserlianos y
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heideggerianos, intenta superarlos en busca de aquello que sostiene el aparecer y es su fun-
damento, su arché, su Comienzo, el origen material que, detrds de la apariencia, constituye
el verdadero ser de los fenémenos (Cazzanelli, 2013, 5 y 6).

En este intento de radicalizar la fenomenologia, Michel Henry se propone llevar a sus
ultimas consecuencias la “reduccién fenomenoldgica” husserliana y la “diferencia ontold-
gica” heideggeriana con el objeto de separar de manera definitiva el ser del ente, buscando
mads alld (en realidad, mds acd) de la exterioridad del mundo, la instancia sobre la que des-
cansaria la verdadera posibilidad del aparecer de la realidad. Para Michel Henry, la tradicién
de la “fenomenologia histérica” de la que se quiere distanciar sigue presa de un prejuicio
que ha acompafiado a la filosofia a lo largo de su desarrollo histérico, a saber, la necesidad
de presentar el fenémeno en la “distancia fenomenoldgica™: a la luz de estas filosofias, lo
que se nos presenta, se presenta como ya siempre separado, de forma que el ser se concibe
en la exterioridad trascendental, en un ek-stasis, en una ruptura y separacion originarias
(Domingo Moratalla, 2006, 9).

En su andlisis del pardgrafo séptimo de Ser y tiempo, Henry sefiala que cuando Heidegger
desarrolla su estudio etimoldgico del término “fendmeno”, estd manifestando este prejuicio
de la trascendencia intramundana, propio de toda la tradicion filoséfica desde el pensamiento
griego, seglin Henry. Lo que dice Heidegger es que el término “fenémeno” (phainomenon)
deriva del verbo phainesthai, mostrarse; de forma que “fenémeno” significaria “lo que se
muestra”. Pero phainesthai deriva, a su vez, de la raiz pha-, que significa “luz”, “claridad”;
es decir, el &mbito en lo que algo puede hacerse visible. “Fendmeno” seria, pues, “mostrarse
viniendo a la claridad” o “hacerse visible al salir a la Iuz”. Asi, el ente (lo que se muestra), el
ser (lo que permite mostrarse) y la diferencia entre ambos, se conciben ya, desde la filosoffa
griega, segun el paradigma de la luz; y la luz no es sino el horizonte del mundo: el fend-
meno es lo que se muestra en la apertura del horizonte del mundo, lo que se ilumina en la
claridad intramundana. Por eso dice Henry que la filosofia, desde el comienzo, estd enferma
o pervertida por esta exclusiva referencia a la trascendencia de la exterioridad; porque el
concepto mismo de fendmeno ya es, desde el principio, un concepto mundano: aparecer es
darse en el horizonte del mundo, venir a la luz del Afuera intramundano.

Para Henry, tanto Heidegger como Husserl se equivocan, pues confunden la esencia
ultima del aparecer con su forma de darse en el espacio exterior de la conciencia (Husserl)
o del tiempo (Heidegger). En esta investigacion, Henry acabard considerando que la pureza
de la materia originaria que es pervertida posteriormente por el pensamiento corresponde, en
realidad, a la pura sensacion, a lo que afecta: Henry quiere romper el prejuicio occidental de
la coincidencia entre ser y pensamiento, presente en la tradicidn filoséfica ya desde Parmé-
nides, concibiendo la manifestacion originaria de la realidad como autoafeccion sustraida a
toda exterioridad, pura materialidad incandescente que se manifiesta por si y a si misma en
la inmanencia radical y sin mediacién de ningiin elemento que remita a la trascendencia de
la exterioridad. Asi, 1a recepcion por la que llega al hombre todo lo que “se le aparece” no se
concibe, en Henry, como el acto de recibir algo distinto de si mismo desde una proveniencia
“externa”, sino como el acto (afeccion) o la capacidad permanente (afectividad) de recibirse
a s{ mismo, una “auto-recepcién” que recibe el nombre de autoafeccion en la inmanencia
radical (Dominguez Basalo, 1978, 168).
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La esencia de la conciencia no consiste, pues, ni en abrir un horizonte de sentido ni en
recibirlo, sino en su poder para recibirse a si misma, en este proceso de autoafeccion, un poder
cuya esencia consiste en la identidad entre ser y aparecer. El trabajo filoséfico de Henry puede
resumirse, en palabras de Mario Lipsitz, como “la afirmacién filoséficamente original del
cardcter absolutamente fenomenolégico del ser como afectividad ontolégica fundante cuyo
modo de revelacién es la inmanencia” (Lipsitz, 2000, 1). Y la inmanencia no es sino aquel
espacio especialmente /ntimo (en el sentido latino del término intimus, como superlativo de
interior: “lo mds adentro de”), donde no existe una distancia entre el puro sentir y un correlato
objetivo del mismo. Todo esto no puede sino remitirnos a una reflexién en torno al cuerpo,
porque ;qué hay mds inmanente a nosotros mismos, qué hay mas intimo que nuestro propio
cuerpo? Pero entonces, ;somos solo cuerpo?; ;dénde queda la instancia que la tradicién filo-
sofica ha ido seflalando como la psique, el alma, el espiritu, la res cogitans, la mente, etc.?

3. El problema del alma. Hacia una subjetividad corporal

El problema tradicional de la existencia del alma y su relacion con el cuerpo es, para Henry,
el problema de la subjetividad misma, el problema del ser del yo; un problema que, ademas,
entronca con el sentido mismo de todo el “quehacer filos6fico” desde que Heidegger sefialara
que se puede resolver el problema capital de la filosofia (la cuestion en torno al ser; la bus-
queda de una respuesta a la pregunta “;por qué el ser y no mas bien la nada?”) resolviendo
el problema yo; pues el hecho fundamental que define al hombre en su esencia propia es la
comprension del ser: Este problema del yo no es sino la imposibilidad del sujeto para alcan-
zarse realmente a si mismo y reside en el hecho de que, segun el prejuicio de la trascendencia
intramundana que rechaza Henry, el sujeto solo se puede conocer como objeto, pues incluso
en el movimiento de la autorreflexion, la conciencia se “capta” intencionalmente a si misma
como “algo distinto de si misma”. Para Henry, no obstante, esto sélo ocurre si nos seguimos
moviendo en el paradigma del conocimiento, puesto que mas alla de ¢l (en realidad mas aca),
la manifestacion directa e inmediata del yo es perfectamente posible. ;Donde? Como deciamos
antes, en el ambito de la afectividad, que sigue el esquema de la inmanencia radical y permite
la manifestacion del sujeto a si mismo, su auto-sentirse primitivo (Lacroix, 1966, 162y 163).

Al plantear como nuevo paradigma de acercamiento a la esencia del aparecer el
esquema de la afectividad, Henry llega a establecer que el arché buscado por toda filosofia
radical y primera no es otra cosa que la Vida misma. Esto es asi porque, como nuestro
filésofo sefiala, la Vida es afectividad pura que se manifiesta en cada una de las moda-
lidades de nuestra subjetividad; la materia de la Vida es la pura afectividad o, mas bien,
la autoafectividad, porque la esencia de la Vida consiste en experimentarse a si misma,
sentirse a si misma, sufrirse y gozarse a si misma. Para Henry, el aparecer objetivo en el
horizonte de la trascendencia, fuente del conocimiento intramundano propio de las ciencias,
solo es posible porque dicho aparecer se recibe a si mismo en el espacio patético de la
Vida; un espacio patético no por ser grotesco o vergonzoso, sino por ser el pathos el modo
fenomenologico de revelacion propio de la Vida: la “pasion”, el “ser afectados” por todo
lo que experimentamos y sentimos.

El aparecer que Henry busca en su fenomenologia radical-material no es mas que la
revelacion de la realidad en la inmanencia radical y patética de la Vida; una Vida que, en
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su autoafeccion propia, constituye la ipseidad patética del viviente, estableciéndose, pues,
como principio de individuacion. Esta ipseidad patética del yo fue caracterizada ya por
Maine de Biran (una de las grandes influencias que recibe Michel Henry) como sentimiento
de esfuerzo o movimiento; no un movimiento exterior, sino interior, subjetivo, primero
y originario que es concebido como poder. En su Fenomenologia y filosofia del cuerpo,
Henry nos muestra como Maine de Biran reformula la reduccion cartesiana al sefialar que
el pensamiento y la duda también pueden ponerse ellos mismos en cuestion, de forma que la
Unica certeza que nos queda es el ego sentio, el yo siento: no puedo dejar de experimentar,
de sentir mi propia capacidad de moverme, mi poder para actuar. Pero esta, desde luego,
no es una certeza intelectiva, de conocimiento, sino una certeza que se da como revelacion.

Este descubrimiento es, quiza, la fortaleza y radical originalidad, aunque también la parte
mas controvertida, del pensamiento de Maine de Biran y, por ende, de Michel Henry: la
verdadera certeza autoevidente, fundamento del conocimiento y la realidad, no es el pensa-
miento que se afianza a si mismo a fuerza de la logica y la elucidacion intelectual, sino algo
que aparece como revelacion prelogica, algo que siento pero de lo que dificilmente puedo dar
cuenta intelectiva, pues en el momento en que me pongo a pensarlo, lo pierdo, me salgo de
su inmediata evidencia; un “saber” basico que se produce antes del saber, un “conocimiento”
esencial que acontece mas aca del conocimiento, un “comprender” fundamental al margen
del comprender representativo y que no sélo lo antecede, sino que es su condicion de posi-
bilidad. Para mostrarnos esto, Maine de Biran subraya que la mayor parte de nuestra vida
se mueve en el terreno del aprendizaje prelogico y prerracional, el aprendizaje cinestésico
que nos permite sentir el cuerpo propio y el espacio que ocupamos en el mundo!; un sentir
que acaba convirtiéndose en un poder, el poder de moverse.

Y este poder, que no es otra cosa que la subjetividad misma, se identifica con el cuerpo
que cada uno recibe como “suyo’: mi subjetividad no es otra cosa que mi cuerpo. El “cuerpo
subjetivo” del que habla Henry por influencia biraniana y al que luego remitira con otros térmi-
nos (carne, autoafeccion, Vida, alma, etc.) aparece, asi, como la instancia existencial en la que
reposa la “egocidad” del yo, la entidad espiritual-corporal que, ain siendo sentida y recibida
como cuerpo propio, difiere del cuerpo material porque padece realmente, porque manifiesta
en si misma cada una de las diferentes modalidades de la afectividad en que consiste la Vida.
La experiencia de cualquier afeccion siempre se produce en este “cuerpo subjetivo”, lo que
constituye una prueba irrefutable de la inmanencia radical de la conciencia: no existe ninguna
afeccion que no afecte al yo en su inmanencia, ya que si una afeccion no es advertida por la
conciencia ni siquiera minimamente, simplemente no existe. Por eso Henry se aventura a decir
que la afeccion no necesita referencia alguna a otra cosa que no sea ella misma, es decir, que
no es intencional: es el dolor lo que duele, es el gozo lo que regocija2.

1 Etimologicamente, cinestesia (o kinestesia) significa “sensacion del movimiento” y es la percepcion del
esquema corporal, de la posicion, del equilibrio y, en sentido mas fuerte, del espacio y del tiempo, condicion de
posibilidad de nuestra capacidad de movernos. Hay mecanismos cinestésicos de diferente indole: la sensibilidad
interoceptiva (que coordina las sensaciones como el hambre, la sed, el suefio, etc.), la sensibilidad externoceptiva
(que articula los datos de los sentidos y procesa el dolor y el placer) y la sensibilidad propioceptiva o postural
(que capta los datos necesarios para regular el equilibrio y las acciones necesarias para moverse).

2 Cuando, por ejemplo, nos quemamos una mano, no es el fuego, sino nuestro propio yo (a causa del fuego, eso
si) el que nos hace sufrir; es nuestra propia carne, nuestro propio “cuerpo subjetivo” el que nos hace sufrir y
el que, a la vez, estd sufriendo. No hay distancia fenomenoldgica entre lo afectado (la mano quemada) y lo
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4. La teoria de los tres cuerpos

Este “cuerpo subjetivo” del que habla Henry para profundizar en su idea de la subjeti-
vidad corporal, surge, segtin Maine de Biran, en un acto originario que corresponde con el
sentimiento inmediato e interior del movimiento, un sentimiento que no se acompafia de
ningtin conocimiento de los medios o instrumentos por los que yo muevo mi “cuerpo obje-
tivo”. Dicho “cuerpo objetivo” es mi cuerpo trascendente, la parte fisica y material de mi
ser, tal como se manifiesta a los érganos de los sentidos (por ejemplo, cuando me miro una
mano o veo mi reflejo en el espejo) y que puede ser objeto de la ciencia. La diferencia entre
el “cuerpo objetivo” y el “cuerpo subjetivo” estriba, pues, en que mientras el primero es un
objeto, el segundo es un sentimiento y un poder. Pero este poder encuentra un limite que
Henry llama “continuo resistente” y que es el término y, a la vez, el freno que mi capacidad
de movimiento y accién encuentra en el mundo. El término “resistente” hace referencia a
lo que no se pliega a mi poder, a lo que no sucumbe a mi ego possum, articulando la propia
esencia de ese poder; el término “continuo”, hace referencia al cardcter duradero y estable
de esa limitacion.?

Entre el “cuerpo subjetivo” (el que se revela en la experiencia trascendental del movi-
miento) y el “cuerpo objetivo/trascendente” (el que es objeto de los sentidos, de la ciencia
y, en general, del pensamiento tedrico), Maine de Biran y, con él, Henry plantean una ter-
cera dimensioén de nuestra existencia subjetivo-corporal: el “cuerpo orgdnico”, esa regién
de la realidad que coincide en su ser con el ser del ego, al igual que lo hace el “cuerpo
subjetivo”, pero que es una extension interna de este, una parte del mundo que “cede” al
movimiento absoluto del “cuerpo subjetivo” y que estd dividido en estructuras fijas (a saber,
los 6rganos). De esta forma, entre el “cuerpo subjetivo”, que es solamente una fuerza, y el
“cuerpo objetivo”, que no deja de ser un objeto, aparece el “cuerpo orgdnico”, una propuesta
conceptual que Maine de Biran y Henry utilizan para solventar el problema de la constitu-
cion del cuerpo-objeto-del-mundo como cuerpo propio que la subjetividad mueve desde la
inmanencia radical y absoluta; es decir, para solucionar el problema del paso del “cuerpo
subjetivo” al “cuerpo objetivo”. (Henry, 1965).

Para mover el “cuerpo objetivo”, la subjetividad “necesita” un elemento intermedio,
papel que jugardn estos 6rganos que el “cuerpo subjetivo” mueve y que constituyen, en
conjunto, el “cuerpo orgdnico”. El “continuo resistente”, el mundo del que antes habla-
bamos es el limite con el que el “cuerpo subjetivo” choca, no solo en un sentido material

afectante (también la mano y no el fuego) o incluso, mds alld, ni siquiera es importante la espacialidad de la
quemadura: que la quemadura esté en la mano o en otro lugar objetivo no importa, porque donde realmente estd
la quemadura es en la carne, en el “cuerpo subjetivo”.

3 En esta primera etapa de su pensamiento, correspondiente a Filosofia y fenomenologia del cuerpo (su
primer gran trabajo, a pesar de haberse publicado como segunda tesis), Henry se mantiene atin dentro de la
fenomenologia tradicional, porque, con este planteamiento, estd reconociendo, de alguna forma, el esquema
de la intencionalidad: en el aparecer mds primitivo, yo encuentro mi subjetividad mds absoluta (mi poder
de movimiento, mi “cuerpo subjetivo”), pero encuentro también aquello que permanentemente choca con mi
poder y lo limita: el mundo; el “continuo resistente” se nos da también como irreductible, porque se funda
en la certeza que tenemos de €l a partir de nuestra Vida, que es la esfera de la certeza absoluta. Esta idea ird
desapareciendo progresivamente, a medida que se vaya desarrollando y perfilando el pensamiento henryano
a través de la critica a la fenomenologia intencional; en Encarnacion. Una filosofia de la carne, no obstante,
volverd a aparecer, aunque completamente reformulada.
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y tactil, sino también en el 4ambito de otros sentidos: yo tengo el poder de ver, el poder
de oir, pero este poder tiene un limite en el mundo que yo miro u oigo. El “continuo
resistente”, en esta primera etapa, es el limite de mi subjetividad al vivir; de la misma
forma, también mi “cuerpo orgdnico” va a aparecer como limite de la fuerza de accién y
movimiento: mis propio érganos ponen un limite a mi capacidad de sentir, de actuar, de
mover. Lo que ocurre es que, en algtin sentido, mi “cuerpo orgdnico” cede en esa resis-
tencia y, sin embargo, el mundo es un limite fijo que no cede, contra el que mi poder no
puede hacer nada. (Ibid.).

Aunque hereda y asume este esquema de Maine de Biran, Michel Henry dirige también
una importante critica hacia el mismo, puesto que, segtin él, Maine de Biran se olvida
aqui de la pasividad. Para Maine de Biran, el sentimiento originario es una fuerza, un
poder de accién, de movimiento; el yo es poder, accion, esfuerzo. Pero, como hemos
seflalado mds arriba, la originalidad del pensamiento de Henry radica en su referencia a la
afectividad y a la pasividad radical de la Vida. La vida no solo transcurre en pardmetros
de accién, movimiento, esfuerzo, sino que también presenta un elemento muy fuerte de
pasividad: lo que yo siento no por mi fuerza de moverme o por mi capacidad de accion,
sino simplemente porque lo siento, porque lo sufro en el sentido literal; la Vida que sufre,
que padece, que carga. Ese sentimiento de pathos, de pasividad, que antes explicdbamos,
lleva a Henry a reformular la teoria biraniana de los tres cuerpos mediante el concepto
de autoafeccidn. No obstante, hablemos de la subjetividad en términos de poder de movi-
miento o de pasividad radical, ambas vertientes estdn haciendo referencia a lo mismo: esa
esfera no constituida, que se conoce de forma inmediata e indubitable y que, a diferencia
del conocimiento construido sobre la trascendencia exterior del mundo, es el Unico cono-
cimiento absolutamente certero.

Sea por asuncién del esquema biraniano o por su posterior reformulacién en términos
de absoluta y radical pasividad, encontramos que, para Henry, la existencia humana no es
la unién de un “cuerpo trascendente” con un ego, al estilo del dualismo platénico-cristiano-
cartesiano; mds bien, la vida del cuerpo es la Vida del ego. No se trata tanto de “tener” un
cuerpo, sino de “ser” un cuerpo: “yo soy mi cuerpo”. El problema tradicional de la existencia
del alma y de su compleja relacién con el cuerpo queda resuelto, asi, en la fenomenologia
radical henryana, mediante una concepcién del ego como emergencia de una subjetividad
corporal de la que el “cuerpo objetivo” no es mds que una “representacién” en el medio
trascendente; un “préstamo” que el mundo recibe del cuerpo subjetivo, una “proyecciéon”
del ego en la parte de extensién ocupada en el mundo.

5. El sufrimiento, la comunidad politica, la ética. Implicaciones de la fenomenologia
henryana

Esta forma de concebir la subjetividad desde la experiencia corporal nos lleva a
plantear algunos fendmenos cotidianos que pueden ser repensados a la luz de la filosofia
henryana para motivar la discusidn y abrir nuevas vias de investigacion; nos centraremos
en tres: la experiencia del sufrimiento, la constitucion de las comunidades socio-politicas
y la emergencia de la dimensién ética. En la primera de estas tres instancias, la clave
esta en entender que, para Henry, el sufrimiento no se manifiesta originariamente en

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, Suplemento 5 (2016)



152 Victor Teba de la Fuente

la exterioridad del mundo, sino solo en la inmanencia absoluta de la Vida interior. Si
entendemos el sufrimiento en su modo propio de darse, que es la interioridad inmanente
del “cuerpo subjetivo”, descubrimos que coincide con la condicion de posibilidad misma
de la Vida, pues la Vida es pura afectividad y la esencia misma de la afectividad es el
sufrimiento (ser “afectado” no es sino “sufrir’/“padecer” una afeccion). El sufrir es,
pues, la misma esencia de la Vida (Cazzanelli, 2013, 13 y 14). El Comienzo, el ser
mismo, el aparecer del aparecer que busca toda fenomenologia comprendida como
verdadera “filosofia radical y primera”, se manifiesta en el sufrirse-a-si-mismo, que es
la esencia de la autoafeccion. Pero hablar de sufrimiento es también hablar de gozo,
porque en el sufrimiento se realiza el ser-dado-a-si, el disfrute y alegria del ser (Lacroix,
1966, 164 y 165).

En el caso del establecimiento de nuestras comunidades humanas, podemos sefialar que
la investigacion fenomenologica en torno a la afectividad inmanente de la Vida presenta la
esencia de la manifestacion como aquella instancia que nos capacita para construir verdade-
ras relaciones interpersonales desde nuestra interioridad personal afectiva (la prueba patética
de la Vida en cada singularidad viviente permite el desarrollo de una interioridad fenome-
nologica reciproca que hace del otro un “si” co-afectado en su carne por una materia feno-
menoldgica pura en comin). La Vida es la condicion trascendental de toda comunidad. En
lugar de pensar la intersubjetividad segun el horizonte intencional de visibilidad, hace falta
afirmar que toda comunidad es invisible, al ser el pathos-con (la syn-patheia —la simpatia—,
la cum-passio —la compasion—), esto es, la experiencia patética de su propia singularidad, lo
que hace de los vivientes una comunidad patética invisible; y el medio en el que se articula
esta emergencia de la “vida-en-comunidad” no es sino la Vida misma (Tinland, 2008, 116 y
117). Solo constatando este gesto fundacional previo a toda comunidad efectivamente visible
del mundo social podemos articular verdaderos programas politicos de liberacion, en tanto
vinculados mas a un destino comun de pulsiones y afectos que a una asociacion artificial y
deliberada de representaciones y voluntades.

Finalmente, en el caso de la ética, podemos decir que la emergencia de la comu-
nidad de los vivientes engendra un sistema de relaciones que presenta dos elementos
constitutivos: la inmanencia y la gratuidad. Puesto que la Vida excluye toda estructura
ek-statica en su autodonacion, las relaciones que se originan en ella son posibles solo
como inmanentes, es decir, fundadas en la copertenencia de los términos de la relacion;
la Vida constituye, asi, la condicion de posibilidad del encuentro entre los vivientes. Por
su parte, al fundamentarse en la Vida, este sistema de relaciones no se basa en el prin-
cipio de reciprocidad sino en el de gratuidad, es decir, en la logica de la donacion: en
tanto vivientes, la relacion de la Vida para con cada ipseidad es la absoluta donacion. Es
imposible, pues, tocar al otro sin tocar la Vida que es él mismo: ambos, yo y el otro, nos
reconocemos constituidos en la Vida, y es este reconocimiento el que funda la autodona-
cion reciproca entre nosotros. El punto de partida para la relacion con el otro no es, pues
el ego constituyente, sino la Vida en la que todos participamos, condicién de posibilidad
del encuentro y de la interaccion entre los vivientes que nos lleva a respetar al otro siem-
pre en su propia ipseidad patética, fundando la dimension ética de nuestro habitar en el
mundo. (Sanchez Hernandez, 2012, 93-95).
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Resumen: El presente articulo pretende arrojar
algo de luz sobre la comprension kierkegaar-
diana del ser humano. La recepcién del pensador
danés ha subrayado a veces en exceso su caracter
fidefsta e irracionalista. En este articulo se intenta
mostrar que Kierkegaard no piensa al ser humano
desde esas coordenadas. La manera de abordar la
desesperacion, la infancia y el ser espiritu impe-
dirfan encuadrar su aporte filésofico en ellas. Su
critica de la raz6n asi como la relevancia que le da
a los acontecimientos y a la alteridad nos ayudan
a acercarnos sucintamente al misterio que somos
cada uno de nosotros.
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Abstract: This article aims to shed some light on
Kierkegaard’s understanding of the human being.
Commentators have at times excessively stressed
the fideist and irrationalist character of his works.
This article attempts to show that Kierkegaard
does not approach the human being from those
coordinates. The way he deals with despair,
childhood and being spirit prevents us from
framing his philosophical contribution according
to those two axes. His critique of reason as well
as the relevance he grants to events and alterity
help us to subtly draw near the mistery that each
of us is.
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La lectura de Kierkegaard ha estado a veces marcada por destacar su fideismo, su cristia-
nismo y su irracionalismo. A veces se ha utilizado esos calificativos para colocar al pensador
danés en un lugar solitario. El deseo de querer subrayar su peculiaridad e, incluso, su dificil
clasificacion dentro del espectro filos6fico ha conllevado, por el contrario, el situarlo como
al margen de todo didlogo fecundo. Las corrientes fidefstas, cristianas e irracionalistas son
muchas y variadas. En ellas podemos seguir bebiendo y aprendiendo. Pero creo que el autor
danés debe ser revisado desde otras categorias. El presente articulo quiere poner sobre la
mesa tres notas sobre la antropologia del autor danés que hagan repensar la comprension
que de este autor tenemos. Asimismo la encuadramos en las temdticas del VII Congreso de
la Sociedad Académica de Filosofia 2015, “Filosofia y cuerpo desde el pensamiento greco-
romano hasta la actualidad.” En memoria de Rocio Orsi Portalo.

Fecha de recepcion: 11/06/2016. Fecha de aceptacion: 20/07/2016.

*  Doctorando en la Universidad Pontificia Comillas. angelsscc@gmail.com. Las lineas de investigacion son la
filosofia de la religion y la ética. Algunas publicaciones recientes: “Sufrimiento y justicia. Dialogando con
Adela Cortina” en Olga Belmonte (Coord.), De la indignacion a la regeneracion democratica, Universidad
Pontificia Comillas, 2014. “Sobre la verdad, el existir y el morir: Seren Kierkegaard” en Razon y fe, 2013,
pp. 473-482.


mailto:angelsscc@gmail.com

156 Angel Virias Vera

Las notas que aqui se van a desarrollar son: una anotacion sobre el cuerpo y la desespe-
racion, otra sobre el irracionalismo de Kierkegaard y por lo tltimo en qué consiste que el
existente, el individuo, sea fundamentalmente espiritu y que, en ello, consiste su gloria. El
objeto de este escrito es por medio de estas notas, incompletas, ayudar a repensar el plantea-
miento de Kierkegaard sobre el ser humano. En concreto, me gustarfa mostrar la relevancia
que €l le da al ser humano como espiritu, es decir, libertad radical y enmarafada desde el
principio y de ahi la imposibilidad de entender al ser humano sélo desde el cuerpo o desde
el alma. Desde aqui podria iluminarse el lugar tan relevante que tiene la razén asi como
sus limites en el querer pensar el existente, dios, el tiempo, el amor. Asimismo podremos
acercarnos brevemente a como la naturaleza tan singular del ser humano entendida como
espiritu es una defensa radical de la libertad del ser humano, una libertad enfrentada desde
su origen al misterio del Bien y del Mal. Una libertad que no se tiene por qué enredar en
los lazos infinitos de comprensiones y horizontes de comprension porque tiene una tarea
absoluta, decisiva, definitiva: la de llegar a ser feliz, pleno, dichoso, libre.

L.

Adentrémonos en estas notas sobre algunos aspectos de la vision del existente que el
pensador danés nos ha dejado en su obra entregada y publicada en vida. En esta primera
nota nos acercaremos al diablo. En €l podremos ver la peculiaridad de la desesperacion en
relacion al ser espiritu del ser humano y la relevancia que tiene el cuerpo en nuestro vivir.

Nos dice Kierkegaard:

La desesperacion del diablo es la mas intensa de todas, ya que el diablo es puro
espiritu y por ello conciencia y transparencia absolutas; en el diablo no se da ninguna
oscuridad que pueda servir de atenuante y por eso su desesperacion es la mds absoluta
de todas. Este es el grado méximo de desesperacién'.

El ser humano es un intento de sintesis de cuerpo y alma, tiempo y eternidad, necesidad
y libertad, finitud e infinitud, etc. Cuando Kierkegaard afirma esto no estd queriendo impli-
carse en una vision dualista cldsica ya que supondria hacer un discurso onto-teoldgico ajeno
a su manera de acercarse al ser humano. En su mirada fenomenoldgica y existencial, el ser
humano no tiene necesariamente que vivirse como uno y tnico. Todos los pseudénimos nos
muestran que ser hombre se puede decir de muchas maneras y que muchas veces la misma
persona se vive desdoblada, desencajada, quebrada, dividida... Como si no viviéramos sélo
una vida. Como si el ser humano pudiera pasar por momentos en la vida tan peculiares que
le hicieran pensar que ha nacido de nuevo, que ha muerto a ciertas vidas.

El ser humano puede a veces vivirse como si fuera él mismo una legion de personas o
personajes. Es por ello que la unidad del ser humano, el vivirse como uno, unificado, es
una tarea casi infinita. El vivirse como sintesis de lo anteriormente apuntado desde su ser
espiritu es algo que ni se dio en el nacimiento. Como se nos indica en la manera en que el

1 Anti-Climacus, La enfermedad mortal o de la desesperacion y el pecado. Una exposicion cristiano-psicologica
para edificar y despertar. Editorial Trotta, 2008, p. 64.
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espiritu estd en el niflo en El concepto de angustia, pasando por el esteta de los papeles de A
en O lo uno o lo otro hasta llegar a los cristianos de su época que tienen el corazén dividido
entre Cristo y el estado. El espiritu en la infancia, en la inocencia primera estd sonando. Esta
dormido de ahi que la nada pueda presentar esa fuerza tan extrafia y tan ambigua.

Considero pues, analizando el texto citado, necesario reivindicar la importancia que tiene
la vivencia del cuerpo en el ser humano como aquel que, junto con el mundo, forman parte
de esa oscuridad que impide al ser humano desesperar del todo. El cuerpo se nos ha dado
de tal manera que nos impide tener una desesperacion absoluta. Eso pone de manifiesto una
ambigiiedad radical en la vivencia del cuerpo: dado que no nos deja tener una transparencia
absoluta nos posibilita no desesperar del todo asi como, por otra parte, muestra la dificultad
que la vivencia del cuerpo supone para aquel que quiere vivirse como espiritu. El ser humano
no es solo espiritu pero tampoco es sélo cuerpo o alma. El ser humano va a querer vivirse
a veces como cuerpo solo o como alma solo. La sintesis nunca estd del todo terminada. El
tiempo puede ser un aliado o una carga para el existente.

La imposibilidad de tomar la descripcion kierkegaardiana desde los pardmetros cldsicos
de cuerpo y alma se evidencian aqui mds aun si cabe. El hombre podria vivir, segin esta
manera de describir las maneras que tenemos de vivirnos, como cuerpo solo y como alma
solo. En ningtin caso parece que el existente se vive como lo que podria y deberia ser. La
sintesis, la tarea misma de la vida que consiste en enfrentarse dia a dia con el bien que no
he hecho y el mal en el que he incurrido, es otro nombre de la libertad. La tarea inmensa es
no renunciar a ser ese existente que se vive corpéreo y animico. Vivirte sélo como cuerpo
o vivirnos s6lo como alma nos lleva a no vivir como hombres y desesperar por no ser lo
que somos. Ya sabemos que la desesperacion mayor es aquella que ni sabe que estd des-
esperado. La enorme dificultad para hacer despertar al hombre de esa situacién no podra
hacerse s6lo con una toma de conciencia solipsista. Los acontecimientos y los otros jugaran
un papel decisivo para saber quién soy y como estoy siendo hombre. El problema no es
fundamentalmente olvidar el cuerpo o sobrevalorar el alma. El problema es olvidar que el
existente, el que quiera vivirse como tal, como individuo, no se vive sélo como uno o como
otro. Lo que estd en juego no es el dualismo sino el vivirnos como seres humanos, es decir,
no desesperar olvidando lo que somos atin sin darnos cuenta.

II.

Algunas lecturas supusieron en su momento un hito en la recepcién kierkegaardiana?. Es
posible hacer una lectura de la obra de Kierkegaard que quiera mostrar la contundencia de
la respuesta a un exceso racionalismo filos6fico precedente. Hay motivos mds que de sobra.
Desde aqui cabe entender, por ejemplo, la enorme reticencia que tiene Kierkegaard a llamar
a Dios el Espiritu. Aunque tenga resonancias biblicas, Kierkegaard preferird utilizar mas el
Bien, el Amor, el Uno, o simplemente Dios.

2 Chestov, L. Kierkegaard y la filosofia existencial. Ed. Sudamericana. 1947. Esta obra marc6 una lectura de la
obra kierkegaardiana. En ella se subrayaba mas los elementos fiduciales e irracionalistas.
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Sin dejar de ver el valor que hay en esta tesis que quiere enfatizar el posible irraciona-
lismo de Kierkegaard frente al ambiente de la Europa del siglo XIX, creo que Kierkegaard
hace una critica de la razén en sus obras. El intenta mostrar las posibilidades y limites de
la misma. Para ello piensa la razén que estd movida por el interés de encontrar vida y vida
buena para €l y para su querido lector. No se trata, pues, de lanzar fuera la razén del 4ambito
de la filosofia o del existente o de la vida. De lo que se trata es de ver cémo es el uso mas
adecuado de ella para poder pensar el individuo, la alegria, el presente, la culpa, etc.

Entiendo que las posibilidades de la razén marcadas por Kierkegaard estdn limitadas no
por el poco alcance de la misma, sino por algo mds radical aun: la razén quiere pensar lo
impensable, lo que no se deja apresar, lo misterioso, lo desconocido. La pregunta de Kier-
kegaard apunta mds a por qué el ser humano se plantea todo eso asi como qué es lo que le
lleva a plantearlo. El origen de estas preguntas o de estos deseos no es la mera constatacion
del enigma o misterio que se le impone sino el deseo de vida plena, de verdad absoluta.
Porque el hombre aspira a la verdad absoluta es por lo que la razén se queda corta. La razén
es movida y llevada y animada por una pasién. He aqui donde se sitia la paradoja y los
limites de la razén. Por un lado nos encontramos con la pasién que arranca de la vida y que
quiere plenitud y salir de la duda, y por otro lado la razén que choca contra lo desconocido.
El existente, que no puede ser reducido a ser cognoscente, debe ir haciendo camino en este
vivirse donde los acontecimientos le ayudaran a depurar mds y mds la razén asi como aquello
a lo que llama verdad y bien. Es por ello que cabria decir que Kierkegaard es un auténtico
racionalista, es decir, aquel que usa la razén para acometer la empresa radical que tiene la
razén de un existente: pensar su vida para que sea mejor, dichosa, plena.

El irracionalismo de Kierkegaard seria posible mantenerlo pero creo que no se ajustaria
ni a lo que €l hizo ni cémo lo hizo en sus obras. Su critica de la razén quiere mostrar la
alegria perfecta que el pensador danés buscaba, el bien perfecto que el existente busca. Este
no puede ser s6lo indagado con la razén. Es al existente a quien le preocupa, y mucho todo
eso. No se trata de hacer un nuevo pensamiento o un nuevo edificio donde no se pueda
vivir. No se trata de montar otro sistema donde la vida de quien lo crea sea un paragrafo del
mismo. Se trata de buscar una verdad que sea verdadera para mi, que me haga verdadero.

Es por ello que la critica de la razén de Kierkegaard remite a algo mas radical atin: la
teorfa de la accién, de la apropiacidn, de la verdad del existente y para el existente. Se hace
necesario e imperioso que, para poder pensar bien y con radicalidad la verdad, el existente
entre a esa aventura de vivir con una actitud radical. Esta actitud que Sécrates consideraba
esencial y que consistia en no considerar la muerte como el peor de los males y el miedo
como fuente de comportamiento. Es la actitud radical a la que apuntaba Husserl® de poner en
cuestion radicalmente las fuentes de donde emanan el brillo o el valor de nuestras verdades.
Es la actitud radical, como indicard Kierkegaard, de quien cuando empieza a pensar y a
buscar la verdad descubre, no sin dolor, que es culpable y que sufre. ;Como podrd encon-

3 “Pero cuando nos volvemos hacia esta gran meta interpretando el sentido de nuestra época, tenemos que
tener muy claro que so6lo podemos alcanzarla de una manera: si con el radicalismo propio de la esencia de la
ciencia filosofica auténtica, no aceptamos nada previamente ya dado; si no dejamos vigente, para empezar, nada
tradicional ni dejamos que nos ciegue ningun nombre, por grande que sea, sino, antes bien, intentamos ganar los
comienzos entregandonos con libertad a los problemas mismos y a lo que ellos exigen.” E. Husserl, La filosofia,
ciencia rigurosa. Ediciones Encuentro, Opuscula Philosophica 39, 2009, p. 84.
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trar la verdad absoluta el que no es bueno? ;Es ajeno a aquella pregunta esta constatacién
dolorosa? ;No se hace necesario para aquello un pararse y mirar detenidamente el camino
y el modo de vivirse para poder ver si acertarifamos en aquella magna empresa? ;Es posible
descubrir todo con la razén sin necesidad de acoger las ensefianzas que el actuar propio y
ajeno nos da? ;Es que el actuar humano no ensefia, no nos ensefia? ;Cémo debe acoger la
razén humana las ensefianzas que recibimos una vez que actuamos? A lo mejor debemos
reconocer con M. Blondel, y otros autores, que hay un hiato entre el pensar y el querer, y
otro mas profundo entre el querer y el actuar. Que no sélo basta con pensar con claridad y
rigurosidad. Que no es suficiente tener una intencién y una voluntad tan santa como la que
describia Kant sino que se hace necesario acoger las ensefianzas que recibimos una vez que
actuamos, que amamos, que perdonamos, que nos perdonan, que prometemos, etc.

Es desde este hiato desde donde podemos repensar la intersubjetividad, la corporalidad y
otros elementos configuradores del existente. El solipsismo kierkegaardiano no es asumible.
La lectura de su obra completa, no sélo ciertos pseudénimos sino toda su obra entregada al
mundo con sus dos manos, impiden una lectura donde el individuo va sacando de su interior
todas las verdades necesarias para vivir.

III.

A Kierkegaard le preocupaba, y mucho, la situacién de su época. Las convulsiones en
su pais y en Europa son notorias y conocidas por él. La preocupacién por el hombre se
refleja en sus escritos. El deseo de pensar lo que vefa y escuchaba en sus paseos, lo que
escuchaba en el teatro y de lo que se hablaba en la plaza le impulsaba a seguir pensado, a ir
mads adentro. La letania en todos sus escritos a mi querido lector no es s6lo una cortesia. Es
que es a su querido lector para el que desea que sus escritos pudieran llegar a ser ocasién
para que éste descubra vida. Kierkegaard no es ningtin maestro. Pero leerle a €l en voz alta
puede ayudarnos a preguntarnos sobre aquello que somos.

El hombre es espiritu. Mds ;qué es el espiritu? El espiritu es el yo. Pero ;qué es el
yo? El yo es una relacién que se relaciona consigo misma, o dicho de otra manera:
es lo que en la relacion hace que ésta se relacione consigo misma.*

Ser espiritu es la gloria del ser humano, nos indica en varios momentos de sus discursos.
Como hemos indicado en la primera nota de este escrito, el ser humano vive de diversas y
multiples manera su corporalidad, su ser animico y su ser espiritu. Kierkegaard asi nos lo
muestra. Desde el Don Juan, el seductor, el magistrado Wilhem, los pseudénimos, Abra-
ham, Job, el pagano, Sécrates, el contemporaneo de Cristo, el individuo, etc. van mostrando
su manera de vivirse. Toca aqui mostrar algo de en qué consiste esta singularidad del ser
espiritu. S6lo me referiré a lo que considero mds pertinente en orden al objeto indicado al
principio de esta escrito. El tema del ser espiritu en nuestro autor exige un andlisis mucho
mds detallado del que aqui pobremente se enuncia.

4 Anti-Climacus, La enfermedad mortal o de la desesperacion y el pecado. Una exposicion cristiano-psicologica
para edificar y despertar. Editorial Trotta, 2008, p. 33.
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Nos dice Kierkegaard:

La inocencia es ignorancia. En la inocencia no estd el hombre determinado como
espiritu, sino sélo animicamente determinado en unidad inmediata con su naturalidad.
El espiritu estd entonces en el hombre como sofiando.’

Kierkegaard dedic6 al menos en dos momentos el problema de la entrada en la existencia
y la naturaleza tan singular de la existencia humana. En el Concepto de angustia® asi como
en La enfermedad mortal’ aborda con su estilo caracteristico y, dentro de dos obras con
finalidades y estilos diferentes, la identidad del yo, el ser humano como espiritu. Lo primero
que llama la atencién sobre esta entrada en la existencia es que no puede vivirse sin vivirse
a la vez un cierto hiato, salto o interrupcion, o convulsion.

La insistencia de Kierkegaard de afirmar que hay realidades humanas que no comienzan
mds que con un salto (el pecado entra en el mundo por un pecado, la libertad por un acto
libre, culpa, el estadio ético, etc.) pone de manifiesto a mi entender la enorme importancia
que da nuestro autor a la libertad y a los acontecimientos. No se trata de desarrollar las poten-
cialidades que el ser humano tiene por naturaleza simplemente o un nuevo pensamiento que
el ser humano elabora a partir de todo lo vivido y pensado. Se trata de una situacién nueva
donde el ser humano siendo él mismo no se viva de la misma manera ni ya sea el mismo.
Se trata de un salto de libertad que es a su vez un ser parido y removido. Es un movimiento
pasivo y activo a la vez. No se hace sin el individuo, de ahf la culpabilidad con la que se
nace a la existencia, pero no es sélo un acto de voluntarismo propio. El ansia que anida en
el nifio, de la que nos habla Kierkegaard, apunta a esta ambigiiedad radical.

La entrada en la existencia aparece como un despertar de un suefio. El espiritu parece
estar soflando y los acontecimientos le hacen despertar. Cuando despierta y toma conciencia
de si eligiéndose, se da cuenta que ya su libertad estd enmarafada y culpable de no vivirse
y elegirse adecuadamente. Y esto no debe ser necesariamente asi sino que en cada persona
estd en juego porque cada uno es él mismo y la especie.

Kierkegaard nos habla de la figura del nifio para poder entender algo mejor cémo estd
el espiritu anteriormente. El espiritu estd como jugando, sin tomar conciencia de lo que
es él mismo, jugando a ser diversas personas o vidas. Esta ansia, que no angustia, supone
un movimiento, interés, vida ante la posibilidad que le aparece en la libertad. Serdn los
acontecimientos lo que hagan de cimbreadores y posibilitadores para que el espiritu tome
conciencia de lo que es. Pero he aqui algo singular. El espiritu no es una autoconciencia de
si. No es sélo eso aunque también lo sea. Kierkegaard nos ha dicho, como hemos citado
ya, que es una relaciéon que se relaciona consigo misma. El yo no es autoconciencia s6lo
sino una relacién que se hace a partir o con esa autoconciencia. Por eso nos afiade en estos
textos que cuando el espiritu despierta y siente el vértigo de la libertad hace un movimiento
tal que se siente culpable en el momento siguiente. En El concepto de angustia lo que se

5 Kierkegaard, S. El concepto de angustia. Un mero andalisis psicolégico en la direccion del problema dogmatico
del pecado original. Alianza Editorial, primera edicion de 2007 (segunda impresion de 2010), p. 87.

6 En especial el primer capitulo del citado libro: “La angustia como supuesto del pecado original y como medio
de su esclarecimiento, precisamente re-procediendo en la direccion de su origen.”

7  Enespecial del libro primero, la primera parte “Que la desesperacion es la enfermedad mortal”.
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nos muestra es la singularidad de la libertad humana. No se trata de mostrar un ansia por no
ser s6lo el que soy o vivir de manera oculta o dormida el espiritu. Se trata de eso y de algo
mds. Se trata de despertar y elegirme a mi mismo, son dos movimientos o dos aspectos en
el mismo. Es por eso que desde el principio la libertad y todo lo que ella supone, emergen
en el nacimiento y en la entrada en la existencia.

El espiritu apunta en Kierkegaard a, como hemos dicho, una filosofia de la libertad. El
espiritu es una manera de vivirse y de caminar. El espiritu despierto es el que estd absoluta-
mente interesado por su vida, por su vivir y el que no puede descansar hasta que encuentre
una verdad que sea verdad para €l, es decir, que le de vida buena. El espiritu busca el bien
desde las cenizas de su culpabilidad. El espiritu humano es superior al de las aves y los lirios,
y de la naturaleza entera. Puede mas y menos. No estd ajustado ni determinado a ser una cosa
o la otra. Puede aprender de estos o no. Puede vivirse mejor que un ave pero puede vivirse
también peor que un animal. El espiritu no nace hecho desde el nacimiento, no nace con un
conocimiento natural o sobrenatural de lo que es €l o el bien o el mal. La libertad, el tiempo,
los acontecimientos son decisivos y son los mejores regalos que el dios ha hecho al hombre.

Es por ello que la filosofia de Kierkegaard no entra por los caminos de una teologia
natural que se entienda al margen de las enseflanzas que da el vivir asi como tampoco un
discurso de la naturaleza humana universal que incluya como punto de partida un deseo de
bien que es sin mds deseo de Dios. No parece que el hombre nazca ya terminado.

Pero Dios es espiritu, es invisible, y la imagen de lo invisible también es invisible.
De este modo, el creador invisible se rebota a si mismo en la invisibilidad, que es la
determinacién del espiritu, y la imagen de Dios es precisamente la gloria invisible. Si
Dios fuese visible, indudablemente que nadie podria asemejarse a El o ser su imagen,
pues no existe imagen de todo lo visible, y entre todo esto no hay nada, ni siquiera
una hoja, que se asemeje a otra o sea su imagen.?

No parece que se deba interpretar necesariamente el que sea imago dei como si ya
conociera de forma innata o tuviera un deseo innato de Dios. Como tampoco sabe desde
el principio que se muere. La nada del ansia no remite a nada en concreto ni supone una
facticidad irrevocable del existente. Igual su ser espiritu, que es su gloria, nos pone en la
pista de un ser tan peculiar que su nacer no puede ocurrir sin la intervencién del mismo que
nace. Como si el espiritu no pudiera ser tal sin el actuar del mismo espiritu. Y eso lo hace
todo enormemente problemadtico. El ansia del hombre en sus momentos iniciales del existir
es un ansia indeterminada de bien y mal. Sin los acontecimientos que le van ocurriendo
no podrd purificar y modificar ese deseo de tal manera que pueda descubrir qué es lo que
desea y como.

A modo de conclusién podriamos recapitular diciendo que el ser humano no es sélo
espiritu ya que tenemos cuerpo y mundo-tiempo. Su ser espiritu no es algo que se refiera a
algo que tiene sino a algo que es. Y es una tarea siempre inacabada. Es una sintesis que es

8 Kierkegaard, S. Los lirios del campo y las aves del cielo., Editorial Trotta, p. 60. Estos discursos edificantes
dedicados a este texto evangélico tan querido son un desarrollo, entre otras cosas, de lo que el hombre puede
aprender y no sabia de lo que la naturaleza ya vive y él puede o no aprender.
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una tarea, la tarea incesante de ser bueno, de no desesperar ni de hacer desesperar, la tarea
de mds verdad. Un espiritu que no quiere olvidar toda su existencia a la hora de pensar el
mundo, Dios y a él mismo. Un existente que quiere llevar a la razén a pensar la dicha plena
escondida en el sufrimiento.
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nante de la filosofia moderna que ha pretendido
hacer del yo, la conciencia y la voluntad libre los
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la voluntad de poder.
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Abstract: Modern philosophy has placed the
self, the consciousness and the free will as the
cornerstones of thought, knowledge and rational
praxis. Against this position, Nietzsche reinstates
the body, in general relegated in that tradition, in
order to place it in the focus of the philosophical
scene as the true “self” (Selbst). In this paper,
thus, I will examine some important points
concerning Nietzsche’s view on body in relation
to his philosophy of the will to power.
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El cuerpo creador se cred para si el espiritu como una mano de su voluntad.

1. Introduccién

Nietzsche, Asi hablé Zaratustra.

La filosofia moderna, como se sabe, ha pretendido fundar el saber sobre las bases mono-
liticas de la conciencia y del yo pensante. Asi, en el albor del pensamiento moderno, Des-
cartes afirma como la primera verdad de su sistema filoséfico el cogito ergo sum, en virtud
del cual se establece como certeza absoluta la existencia del sujeto que duda a partir de la
constatacion absolutamente evidente e indubitable que el pensamiento consciente hace de su
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propio ser como actividad pensante, es decir, ego sum cogitans. De hecho, segtin Spinoza,
el ego cogito es el axioma absoluto y primero del edificio del saber que Descartes busca
fundar'. Y Kant, a pesar de sus criticas a Descartes, se mantiene en lo esencial dentro de
los postulados cartesianos asignando a la autoconciencia un papel bdsico en la constitucion
de la experiencia objetiva y en la fundamentacion del saber. De este modo, en la filosofia
critica la unidad sintética originaria de apercepcion es condicion necesaria de todo uso del
entendimiento, es decir, de todo pensar. Y aunque Kant asevera contra Descartes que el yo
pienso no suministra conocimiento alguno, argumenta que es condicion de posibilidad de toda
experiencia en cuanto representacion general de la autoconciencia (Selbstbewufitsein) y como
proposicion formal de la apercepcion (Apperzeption), puesto que expresa la percepcion de si
mismo (Wahrnehmung seiner selbst)?.

Ahora bien, como se puede ver, ni el yo pienso cartesiano ni el sujeto trascendental kantiano
remiten en primera instancia a la dimension corporal del sujeto. La subjetividad asi concebida
se muestra desconectada de la corporalidad, ya sea por razones metodoldgicas inherentes a
dichas filosofias, ya sea porque, en tltima instancia, el cuerpo es considerado en realidad una
limitacién e impedimento empirico mds que una condicion trascendental de posibilidad.

Nietzsche toma posicion ante este planteamiento, invirtiendo el punto de partida y afir-
mando la primacia del cuerpo, puesto que, en su opinidn, es algo mucho mads sorprendente
e importante que la conciencia y el espiritu. En efecto, oponiéndose a gran parte de la tradi-
cion filoséfica moderna que ha querido hacer, como hemos mencionado, de la conciencia y
del yo pensante el fundamento del saber y —en tanto que el yo es contemplado como sujeto
practico, dotado de una voluntad libre y autonoma— el fundamento de la moral, Nietzsche
hace una revalorizacion a fondo del cuerpo como contexto en el que se manifiesta el nicleo
esencial de su doctrina de la voluntad de poder, de modo que el cuerpo pasa a constituir el
escenario privilegiado en el que comparece la pluralidad, la complejidad y la abundancia de
la vida como lucha incesante de los instintos por someterse unos a otros.

Segtin Nietzsche, no es casual que, en su gran mayoria, los fildsofos se hayan mostrado
hostiles con el cuerpo, desprecidndolo al igual que a los sentidos, ya que se muestra reacio
a la légica y la razon’:

1 Eneste sentido, Husserl (1992, 9), en sus Meditaciones cartesianas, sostiene que para Descartes el axioma de la
absoluta autocerteza del yo, con sus principios axiomaticos innatos, tiene un papel similar respecto a la ciencia
universal al que tienen los axiomas geométricos en la geometria, aunque ese fundamento axiomatico se sitiie en
un estrato aun mas profundo. Y Heidegger (1975, 75-83) afirma que el cogito, dentro del proyecto matematico-
axiomatico cartesiano, es el intento de establecer el yo del yo pienso como el principio supremo normativo del
saber y de las determinaciones del ser.

2 Cf.KrV,A343/B 401, A 354. La proposicion “yo pienso”, segun Kant, no es una experiencia sino “la forma de
la apercepcion que inhiere y precede a toda experiencia” (KrV, A 354).

3 En todo caso, la filosofia contemporanea se ha interesado por el cuerpo, aunque no necesariamente desde el
punto de vista nietzscheano. Cabe destacar el interés de la fenomenologia (en especial Husserl y Merleau-
Ponty) por el analisis del cuerpo (siendo esencial la distincion fenomenologica entre Leib y Korper), lo cual
ha terminado repercutiendo, de manera muy significativa, en el enfoque de la psicologia cognitiva conocido
como “embodied cognition”. Ortega también ha reconocido la importancia de la corporalidad: “El hombre es,
pues, ante todo, alguien que esta en un cuerpo y que en este sentido —reparese, solo en este sentido— sélo es su
cuerpo. Y este simple pero irremediable hecho va a decidir la estructura concreta de nuestro mundo y, con ello,
de nuestra vida y destino” (Ortega y Gasset, 2013, 81).
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iSer filésofo, ser momia, representar el mondtono-teismo con una mimica de sepul-
turero! — Y, sobre todo, fuera el cuerpo, esa lamentable idée fixe [idea fija] de
los sentidos!, jsujeto a todos los errores de la l6gica que existen, refutado, incluso
imposible, aun cuando es lo bastante insolente para comportarse como si fuera real!*.

El cuerpo es para Nietzsche, en cambio, “la gran razén” y “el gran dominador”, de modo
que en Asi hablo Zaratustra es proclamado como soberano poderoso y sabio desconocido,
del cual el yo y el espiritu son meros instrumentos a su servicio’. De ahi que, habiendo sido
negado, marginado y subestimado, Nietzsche quiera recuperar el cuerpo para la filosofia,
devolviéndole su condicién de “centro de gravedad” del hombre, ya que constituye el lugar
central en el que la historia ha quedado grabada de manera mas radical y honda que en la
memoria y en el conocimiento tedrico de la humanidad®.

En oposicién, por tanto, a aquellos que pretenden hacer del yo, la conciencia y la volun-
tad libre el fundamento primero de todo pensamiento filoséfico riguroso, Nietzsche se pro-
pone trastocar la jerarquizacion valorativa en la que descansa esa tergiversacion, afirmada,
una y otra vez, acriticamente por la filosofia tradicional, restableciendo el cuerpo al puesto
que, desde el punto de vista genealdgico del valor, siempre deberia ocupar. Reinterpretado
correctamente desde una 6ptica mds radical, Nietzsche pretende convertir el cuerpo en clave
exegética que le permita alcanzar una mejor comprensién del hombre y del devenir. Pues
en el cuerpo se manifiesta la sabiduria inconsciente de la vida, una sabiduria no reflexiva
ni légica que es anterior y mds sustantiva que el saber consciente y cientifico, el cual no es,
después de todo, mds que secundario, ya que se mueve en un plano mucho mas superficial
de la existencia. En efecto, interpretado como physis, “el cuerpo es dindmica de fuerzas de
una mayor sutileza e inteligencia. Tiene la seguridad innata de un funcionamiento automatico
y una sabiduria que estd por encima de nuestro saber consciente, y que hace de lo corporal,
en cierto modo, «una conciencia de rango superior al yo»’7.

De todos modos, y a pesar de que la corriente central del pensamiento moderno ha
seguido el derrotero que, desde la perspectiva exegética de Nietzsche, se revela, a la postre,
como meramente ilusorio, es preciso subrayar que Spinoza ya habia vislumbrado en parte
la relevancia del problema del cuerpo, al advertir que ignoramos de qué es realmente capaz
(quid corpus possit), es decir, qué es lo que puede o no puede hacer un cuerpo a partir
de las meras leyes de la naturaleza, en cuanto es considerada s6lo como corpdrea, sin ser
determinado por el alma3.

CI, La “razén” en la filosofia/Nietzsche, 2002, 52.

Za., De los despreciadores del cuerpo/Nietzsche, 2008a, 64-65.

Vid. Jara, 1998, 52-53.

Sanchez Meca, 2002, 108.

Etica, 11, 2 escolio/Spinoza, 2014, 108. Concluye Spinoza este parrafo del siguiente modo: “De donde se sigue
que cuando los hombres dicen que tal o cual accion del cuerpo nace del alma, que tiene imperio sobre el cuerpo,
no saben lo que dicen, ni hacen otra cosa que confesar en palabras especiosas que ignoran, sin admirarse de ello,
la verdadera causa de aquella nocion” (Etica, 111, 2 escolio/Spinoza, 2014, 108).

[ BEN Be NV N
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2. El cuerpo y la conciencia

Nietzsche, por tanto, utiliza el cuerpo como filum Ariadnes para repensar a fondo lo
que hasta ahora sélo ha sido pensado de manera superficial. Al hacerlo, como veremos
mds adelante, fragmenta el sujeto unitario autofundante del pensamiento moderno en una
multiplicidad de fuerzas antagénicas, concibiendo el cuerpo como paradigma hermenéutico
a la luz del cual ha de leerse la hipdtesis de la voluntad de poder. Desde esta perspectiva, la
conciencia se presenta como algo totalmente sobredimensionado y sobreestimado, de modo
que la identificacion moderna de pensamiento en general con pensamiento consciente se
revela, a la postre, como mera ilusién.

Durante mucho tiempo se ha considerado al pensar consciente como el pensamiento
en general. S6lo ahora alborea en nosotros la verdad: la parte mds grande de nuestra
accion espiritual transcurre de un modo inconsciente, imperceptible®.

La conciencia ha sido malinterpretada como lo eterno, lo tltimo y lo mds originario del
hombre. Sin embargo, siendo lo mds débil, imperfecto y postrero del desarrollo de lo orgé-
nico, si la subsistencia del género humano hubiese dependido de la conciencia, la humanidad
habria desaparecido hace tiempo de la faz de la Tierra de no ser por la accién asociativa y
conservadora de los instintos!©.

En todo caso, ya Leibniz habia llamado la atencién sobre lo equivocado de pretender
atribuir una importancia y alcance desmesurados al pensamiento consciente. De hecho,
es bien sabido que Leibniz fue muy critico con la concepcién cartesiana de la mente,
que pretendia hacer del pensamiento consciente la marca distintiva del pensamiento en
general'!. Leibniz, en cambio, defendi6é y fundamenté la existencia de estados mentales
inconscientes. Segun su célebre doctrina de las petites perceptions, existen percepciones,
pensamientos e incluso apetitos de los que no somos conscientes y que aun asi determinan
en medida notable cémo pensamos y obramos'?. La mente, a juicio de Leibniz, siempre
piensa, pero en su mayor parte lo hace de manera inconsciente, sin reflexién y sin aperci-
birse de ello. Este hallazgo notable es subrayado y alabado expresamente por Nietzsche.
En La ciencia jovial destaca que Leibniz fue un auténtico pionero al sospechar que son la
fisiologia y la historia natural las llamadas a plantear correctamente el problema de la con-
ciencia, poniendo de relieve con ello precisamente “cudnto podemos hacer prescindiendo
de ella”. Podriamos, en efecto, pensar, sentir, querer e incluso “actuar” en el sentido pleno

9 La ciencia jovial, libro 1V, 333/Nietzsche, 2010, 521.

10 La ciencia jovial, libro 1, 11/Nietzsche, 2010, 344-345.

11 Descartes, Locke y los cartesianos en general.

12 En el prefacio de los Nuevos ensayos sobre el entendimiento humano Leibniz afirma que “hay signos a
millares que hacen pensar que en todo momento existen en nosotros infinidad de percepciones, pero sin
apercepcion y sin reflexion, es decir, cambios en el alma misma de los cuales no nos damos cuenta, porque
las impresiones son o demasiado pequenas al par que excesivas en numero, o estan demasiado juntas, de
manera que no tienen nada que permita distinguirlas por separado, pero aunque estén unidas a las otras no
por ello dejan de producir efecto y de hacerse notar en el conjunto, aunque sea confusamente” (Leibniz,
1977, 46).
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del término, sin que nada de eso necesitara entrar en nuestra conciencia. Por eso Nietzsche
afirma que toda la vida serfa posible sin que tuviese que verse en el espejo, reveldndose
asi el cardcter basicamente superfluo de la conciencia'3.

Es mads, segtin Leibniz, la zona de percepcidn clara en la que se mueve la conciencia estd
limitada y condicionada por el hecho de que cada ménada tiene un cuerpo que le pertenece y
sobre el cual ejerce su dominio, de modo que a través de su cuerpo la ménada se representa
todo el universo. Mientras que su representacion es confusa en el detalle de casi la totalidad
del cosmos, la ménada se representa de manera distinta sélo una porcién muy pequefia de las
cosas'4. Por lo demds, el cuerpo organico del ser vivo no es en realidad una unidad simple,
sino una organizacién viviente compuesta por una multiplicidad de ménadas, aunque domine
solamente una. Como sefala Deleuze, “una ménada tiene como propiedad, no un atributo
abstracto, movimiento, elasticidad, plasticidad, sino otras ménadas, como una célula, otras
células, o un dtomo, otros dtomos. Son fendmenos de subyugacién, de dominacién, de apro-
piacién que satisfacen el dominio de tener, y éste siempre estd bajo una cierta potencia”'>.
Es precisamente por esto que Nietzsche, segiin Deleuze, se sentird tan préximo a Leibniz.

En lo que concierne, por otro lado, al origen de la conciencia en el hombre, Nietzsche
lo sitda en el impulso comunicativo y el uso del lenguaje, inherentemente humanos. Segtin
Nietzsche, la sutileza y la fuerza de la conciencia siempre estdn estrechamente ligadas a la
capacidad de comunicacién y, sobre todo, a la necesidad de comunicacién.

El hombre, como toda criatura viviente, piensa continuamente, pero no tiene conoci-
miento de ello; el pensar que llega a hacerse consciente sélo es la parte mds pequefia
de él: la parte mds superficial, la peor —pues sélo este pensar consciente sucede
mediante palabras, es decir, mediante signos de comunicacion, lo que revela la
procedencia misma de la conciencia. Por decirlo en pocas palabras: el desarrollo del
lenguaje y el desarrollo de la conciencia (no de la razén, sino s6lo del llegar-a-ser-
consciente-de-si de la razon) van de la mano'®.

De esta manera, la conciencia no pertenece propiamente a la existencia individual del
hombre, sino mds bien a su dimensién comunitaria y gregaria. La conciencia sélo se desa-
rrolla sutilmente en relacién con lo que es ttil para la comunidad y el rebafio, de modo que
s6lo como animal social el hombre aprendid a ser consciente de si'”.

13 Cf. La ciencia jovial, 354/Nietzsche, 2010, 549-550. Mas recientemente autores como Schaeffer se aproximan
en alguna medida al punto de vista nietzscheano: “La pregunta por los estados conscientes no tiene la
importancia que le otorgamos. O mas bien, tal vez sea central para nosotros que preguntamos, pero en el
“orden de las cosas” por las que se pregunta no es mas que un asunto local y circunscrito. Después de todo,
los estados de conciencia son s6lo una caracteristica intermitente de algunas raras especies de seres vivos: el
numero de especies que prescinden perfectamente de los estados de conciencia es infinitamente mayor. Dicho
de otro modo: si nos tomamos en serio la inversion de perspectiva propuesta aqui, entonces la pregunta por la
conciencia no solo deja de ser fundamental sino que ademas carece de valor dramatico que inevitablemente
adquiere en la propuesta fundamentadora, donde debe sostener el conjunto de la arquitectura cognitiva”
(Schaeffer, 2009, 340).

14 Cf. Monadologia, §§ 60-62.

15 Deleuze, 1989, 141.

16 La ciencia jovial, libro V, 354/Nietzsche, 2010, 551.

17 La ciencia jovial, libro V, 354/Nietzsche, 2010, 550-551.
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En consecuencia, el lugar central que la filosofia ha asignado al sujeto autoconsciente y
autofundante ha de ser ocupado por el cuerpo, que es lo que se halla, a la postre, realmente
detrds de pensamientos y sentimientos, del sentido y del espiritu'®. El cuerpo es el genuino
“s{-mismo” (Selbst), no el yo (Ich) ni la conciencia. El yo, como advierte Nietzsche en el
Crepiisculo de los idolos, “ha dejado totalmente de pensar, de sentir y de querer”!”. Esto
se debe a que es en el cuerpo donde acontece la verdadera lucha de fuerzas e instintos
inconscientes que, en su mutua y distintiva dominacién, dan como resultado lo que la
conciencia a veces logra atisbar y cree ilusoriamente poder decidir y conducir. Como
indica Sanchez Meca, “los impulsos son siempre juicios incorporados, o sea, forman parte
constituyente de nuestro cuerpo y de su vida instintual. Frente a nuestros instintos y la
unidad de nuestra dindmica viviente, la conciencia constituye una instancia superficial.
El yo no es mds que una simplificacion l6gica y abstracta, la reconversién de la unidad
viviente en unidad pensada”.

Por consiguiente, en tanto que la conciencia se muestra superflua para la vida, la preten-
sion de situar en ella el fundamento filoséfico primero parece en cierto modo un contrasen-
tido. Este espejismo sélo cabe entenderlo a la luz del predominio de ciertos instintos que se
ha traducido en ficciones como el yo y la voluntad libre para ejercer, a través de ellas, su
dominacién conforme a sus propias exigencias e intereses.

3. El cuerpo y la voluntad

Ahora bien, el hecho de que Nietzsche haya desplazado la conciencia del centro de la
atencion filoséfica, situando en su lugar el cuerpo, no implica que sustente una postura pura-
mente fisioldgica y biologicista. La perspectiva nietzscheana es mds bien “la de un realismo
genealdgico de la fuerza o la de una fisica reflexiva del placer y del dolor que acompafan
al ejercicio del crecimiento o del debilitamiento de la fuerza™!. En Nietzsche el interés por
el cuerpo constituye la base para una interpretacion y una critica de la cultura que hace de
la voluntad de poder la clave hermenéutica principal. Para Nietzsche, en contraste con el
punto de vista del positivismo mecanicista de la fisiologia cientifica, “el cuerpo no es un
artefacto ni un mdquina regidas por las leyes de la mecénica. Es, ante todo, physis, vida,
automotricidad ligada al movimiento universal del mundo e inserta en la totalidad dindmica
de lo orgdnico”?2.

En este sentido, el cuerpo, en cuanto punto de partida de la exégesis nietzscheana,
constituye el acceso primario a una mejor comprensién del fenémeno de la vida, que
la hipétesis de la voluntad de poder expresa esencialmente. Nietzsche tiene un interés
hermenéutico-metodolégico en el cuerpo, ya que expresa de suyo una configuracién
multiple y jerdrquica de fuerzas en relaciones de mutua dominacién y subordinacién. Es
mds, hacer del cuerpo el “hilo conductor” de la investigacién supone intentar desentrafiar
la l6gica de la voluntad de poder para revelar, en base a la experiencia de la vida a través

18 Vid. Za., De los despreciadores del cuerpo/Nietzsche, 2008a, 64-65.
19 CI, Los cuatro grandes errores, 3/Nietzsche, 2002, 70.

20 Sanchez Meca, 2002, 114.

21 Sanchez Meca, 2002, 107-108.

22 Sanchez Meca, 2002, 108.
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del propio cuerpo, el devenir de la apariencia como lucha incesante por la dominacioén,
siguiendo el modelo del querer?. El cuerpo humano nos ofrece, en consecuencia, las rea-
lidades mds bdsicas y la infraestructura pulsional y valorativa en la que descansa la vida
consciente**. La hermenéutica genealdgica de Nietzsche muestra, por tanto, que hay un
vinculo geneal6gico entre el cuerpo y la cultura, asi como una influencia configuradora
de la cultura sobre el cuerpo®.

El desplazamiento, por tanto, del foco del interés filoséfico desde la conciencia al
cuerpo, implica situar en primer plano el fendmeno de la voluntad. Pero asi como el yo
y la conciencia se revelan como ficciones, como fdbulas o juegos de palabras, es decir,
como productos de una errénea comprension, la voluntad también ha sido malinterpretada,
dando lugar a mitos y tergiversaciones. “El «mundo interno» —afirma Nietzsche en el
Crepiisculo de los idolos— estd lleno de fantasmas y de fuegos fatuos: la voluntad es uno
de ellos™?. Algunos fil6sofos han efectuado, de hecho, una mala lectura de la voluntad
como algo unitario y como la cosa mds conocida del mundo. En El mundo como voluntad
y representacion Schopenhauer sostiene que el mundo fenoménico es ilusorio y que es la
voluntad el aspecto mds profundo, mds real, de nuestro ser. La voluntad no constituye una
verdad cientifica fundada en el conocimiento intelectivo, sino que es “la verdad filoséfica
por excelencia”. La voluntad es la “cosa en si”” de Kant, es la verdadera y tnica realidad
de todo el mundo. Es, en definitiva, segin Schopenhauer, el ser en si de todas las cosas?’.

Segtin Nietzsche, el error bdsico de Schopenhauer consiste en pensar que hay algo asi
como un querer puro, que seria mas puro cuanto mds completamente indeterminado se
deje lo querido y mds decididamente se excluya al que quiere?. Nietzsche defiende, en
cambio, la hipétesis de la voluntad como pluralidad, pues la supuesta unidad de la volun-
tad no es mds que nominal. Toda volicién es en realidad algo complejo y multiple para lo
cual el pueblo no tiene mds que una sola palabra?. Aqui como casi siempre los fil6sofos,
segtin Nietzsche, han pecado de exagerar los prejuicios del vulgo. La voluntad no es, en
efecto, una entidad simple, sino un complejo de sentir, de pensar y, sobre todo, de afecto
de mando (Affekt des Commando’s)*. Toda volicidn consiste sencillamente en mandar y
obedecer. Pero ;qué significa mandar? Mandar implica de suyo obedecerse: “un hombre
que realiza una volicion — es alguien que da una orden a algo que hay en €l, lo cual obe-
dece, o él cree que obedece™'. Y esto es lo que nos muestra una correcta interpretacion
de lo que experimentamos en nuestro propio cuerpo. De ahi que la voluntad sea, “en tanto

23 Como sefala Heidegger, “el querer mismo es el dominar sobre..., que se extiende mas alla de si; la voluntad es
en si misma poder. Y poder es el querer en-si-constante. La voluntad es poder y el poder es voluntad” (Heide-
gger, 2013, 49).

24 Cf. Conill, 2007, 116.

25 Véase Sanchez Meca, 2009, 147.

26 (I, Los cuatro grandes errores, 3/Nietzsche, 2002, 70.

27 Véase El mundo como voluntad y representacion, volumen 11, libro II, capitulo 28 (Caracterizacion de la volun-
tad de vivir)/Schopenhauer, 2010, 461-475.

28 Cf. Heidegger, 2013, 48.

29 MBM, § 19/Nietzsche, 2008b, 42.

30 Cf. MBM, § 19/Nietzsche, 2008a, 42.

31 MBM, § 19/Nietzsche, 2008b, 42.
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afecto del mando, el signo distintivo de la autoridad y de la fuerza”*. Por lo tanto, en el
fendmeno del mando comparece una correlacion de fuerzas que pone de manifiesto que
la voluntad no puede considerarse una unidad simple, uniforme y estdtica, sino como una
estructura social de muchas almas (Gesellschaftsbau vieler Seelen).

4. El cuerpo como pluralidad

El cuerpo, como la volicién, es también un fenémeno miltiple, ya que se compone de
una pluralidad de fuerzas irreductibles. En Asi hablo Zaratustra Nietzsche declara: “El
cuerpo es una gran razén, una pluralidad dotada de un unico sentido, una guerra y una paz,
un rebafio y un pastor’33. La unidad del cuerpo es, como sefiala Deleuze,* una “unidad
de dominacién”, en la que se da una relacién entre fuerzas activas (fuerzas superiores) y
fuerzas reactivas (fuerzas inferiores). Precisamente lo que resulta decisivo en el cuerpo es
esta proporcion entre fuerzas dominantes y fuerzas dominadas. Y como las fuerzas activas
escapan, por naturaleza, a la conciencia, la “gran actividad principal es inconsciente”,
es decir, no sabemos de qué actividad es capaz un cuerpo, puesto que la conciencia es
esencialmente reactiva®.

Desde esta perspectiva, Nietzsche apuesta por una concepcién de la libertad como domi-
nacion fisiol6gica de los instintos superiores sobre los débiles, de modo que el ejercicio efec-
tivo del mando en el cuerpo se rige por el instinto gobernante. Considerado como un campo
agonistico de fuerzas que aspiran al sometimiento, se despliega como una pugna permanente
conforme a las condiciones y necesidades de la existencia. De ahi que el concepto cristiano
de voluntad libre, basado en una supuesta indiferencia de actuar de una forma u otra, no sea
mds que una mera ficciéon®. Libertad significa, por el contrario, “tener voluntad de autorres-
ponsabilidad”. Implica que “los instintos viriles, los instintos que disfrutan con la guerra y
la victoria, dominen otros instintos, por ejemplo a los de la «felicidad»”%. La libertad es
“algo que se tiene y no se tiene, que se quiere, que se conquista’®. La autorresponsabilidad
individual se centra, en consecuencia, en una experiencia intrinsecamente agonistica, ya que
supone una resistencia constante a la institucionalizacién de la libertad3°.

32 La ciencia jovial, libro 1V, 347/Nietzsche, 2010, 542.

33 Za, De los despreciadores del cuerpo/Nietzsche, 2008a, 64.

34 Deleuze, 1986, 60-62.

35 Cf. Deleuze, 1986, 62.

36 En lugar del “ideal cristiano de responsabilidad moral segun el cual la accion individual es un producto de la
voluntad libre del individuo”, la responsabilidad genuina para Nietzsche “tiene lugar cuando son superados
puntos de vista (necesidades) como la creencia cristiana en el libre albedrio. La responsabilidad en el individuo
soberano es prometedora porque es amoral mas que moral; inconsciente mas que consciente; instintiva mas que
reflexiva; necesaria mas que libre; una forma del olvido mas que de la memoria” (Lemm, 2010, 96). Mas atn,
la idea de responsabilidad moral no es inocente, sino mas bien el veneno del instinto de venganza como agre-
sividad interiorizada bajo la forma de mala conciencia (cf. Reboul, 1993, 92). Por ello, Nietzsche afirma que,
desde un punto de vista fisiologico, “en la lucha contra la bestia el ponerla enferma puede ser el tinico medio de
debilitarla” (CI, Los “mejoradores” de la humanidad, 2/Nietzsche, 2002, 79).

37 (I, 38/Nietzsche, 2002, 121.

38 (I, 38/Nietzsche, 2002, 122.

39 Veéase Lemm, 2010, 84.
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La expresion “libertad de la voluntad” (Freiheit des Willens) designa, por tanto, el com-
plejo estado placentero del volente (vielfachen Lust-Zustand des Wollenden), el cual manda
y al mismo tiempo se identifica con el ejecutor. La volicién es en realidad el resultado de las
relaciones de dominio en el alma en cuanto ésta es concebida como colectividad y jerarquia
social. El cuerpo y el alma asi interpretados se asemejan a una sociedad aristocratica®. Y,
como en toda comunidad bien regida, es la clase gobernante la que se atribuye el éxito del
buen resultado del acto volitivo colectivo que ella pretende conducir. Por eso dice Nietzsche
que “la doctrina de la libertad de la voluntad es una invencidn de las clases dominantes™!.
La volicién es, por tanto, el feliz resultado de la accién conjunta de las distintas fuerzas
que constituyen el cuerpo social en el que, como sucede en un buen ejército, existe una
correspondencia reciproca entre mando firme y decidido y obediencia resuelta y diligente
por parte de los subordinados*?. Por consiguiente, “lo que se llama «libertad de la voluntad»
es esencialmente —afirma Nietzsche— el afecto de superioridad [Uberlegenheits-Affekt] con
respecto a quien tiene que obedecer: «yo soy libre, ‘él’ tiene que obedecer»”+3.

Por tanto, creencias como que la voluntad es una unidad simple y que es la causa en gene-
ral, que hay algo asi como el yo-substancia o que existe la libertad cristiana de la voluntad
se revelan, a la postre, simplemente como idolos engendrados por el culto inconsciente a
la gramdtica del lenguaje. Nietzsche pretende desenmascarar estas ideas como meros mitos
y desvelar, desde una perspectiva genealdgica, el fondo inconsciente del que surgen. Asf,
“lo que unitariamente llamamos «cuerpo» en el nivel de la conciencia, no es mds que una
ficcién que designa una simplificacidn, una reduccién légica y abstracta que lo convierte en
un mero concepto”. En este sentido, como sostiene Jara, el cuerpo vendria a ser “la sede
en que se articula esa pluralidad de fuerzas que luego han sido interpretadas simplificada y
unitariamente con los nombres de sujeto, alma y voluntad™*.

En consecuencia, la pretension de que hay un yo uno, simple y auténomo que es la causa
y el duefio de sus pensamientos y voliciones, asi como que éstas surgen a voluntad de ese
yo amo de si y de sus actos, no es mds que supersticion. La gramdtica ha jugado una mala
pasada a los filésofos que, cegados por sus prejuicios, han querido ver unidad y simplicidad

40 Inspirado por Nietzsche, Ortega sustenta una interpretacion radicalmente aristocratica de la historia y de la
sociedad (no el Estado), que revela el sello del filosofo teuton. Segin Ortega, no se trata de si la sociedad
humana debe ser aristocratica, sino que “la sociedad humana es aristocratica siempre, quiera o no, por su
esencia misma, hasta el punto de que es sociedad en la medida en que sea aristocratica, y deja de serlo en la
medida en que se desaristocratice” (Ortega y Gasset, 2008, 135). La cuestion de quién ha de detentar el mando
y el dominio en el cuerpo social, como en el cuerpo organico individual para Nietzsche, es, por lo tanto, de
primera importancia. De hecho, la segunda parte de La rebelion de las masas se titula precisamente “;Quién
manda en el mundo?”. Segun Ortega, mando significa “poder espiritual” (Ortega y Gasset, 2008, 275). Por ello,
“sin un poder espiritual, sin alguien que mande, y en la medida que ello falte, reina en la humanidad el caos”
(Ortega y Gasset, 2008, 276).

41 El caminante y su sombra, 9/Nietzsche, 2010, 166.

42 Segln Canetti, el ejército es el simbolo de masa de la nacién alemana unificada, constituida tras la guerra
franco-prusiana de 1870-1871. Canetti afirma que aquella guerra impulsé inicialmente a Nietzsche a escribir
su obra La voluntad de poder, 1o cual muestra “hasta qué punto la importancia del ejército para los alemanes
era un fendmeno colectivo, como este simbolo de masa ejercia su influencia incluso entre aquellos que sabian
distanciarse altivamente de todo cuanto recordara a las multitudes” (Canetti, 2014, 287).

43 MBM, § 19/Nietzsche, 2008b, 42.

44 Sanchez Meca, 2009, 125.

45 Jara, 1998, 188.
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reales donde sélo hay unidad nominal. Nietzsche, denunciando el mito del yo, ha desmem-
brado el sujeto antafio unitario en un campo de fuerzas, en virtud de lo cual la subjetividad
ha pasado a ser concebida como pluralidad. Para €1, como advierte D’ Agostini, “el sujeto es
una ficcién, un simulacro o una «mdscara» que no cubre ninguna verdad dltima”. Nietzsche
reinterpreta, de este modo, el sujeto como “un conjunto de «mdscaras» inventadas cada vez
por la voluntad de poder para hacer el yo plausible a si mismo y a los otros, y bajo cada mds-
cara (como bajo cada filosoffa) aparece otra nueva en un juego infinito”#’. Como resultado
de ello, el honesto y viejo yo (das ehrliche alte Ich) se ha volatilizado, viéndose reducido a
un pequeilo y escurridizo “ello”*®. Esta disolucién del sujeto cartesiano y trascendental esta
asociada en Nietzsche, por tanto, a una revalorizacién sustantiva del cuerpo como auténtico
“si-mismo”” dotado de una pluralidad dindmica. Este punto de vista ha tenido, a la postre,
una enorme influencia en el pensamiento contempordneo como pone de relieve la idea de
la “muerte del hombre” o la del “fin del sujeto™.

5. A modo de conclusion

Nietzsche restituye el cuerpo al puesto principal que, de acuerdo con su punto de vista
genealdgico del valor, le corresponde ocupar, situdndolo, como hemos visto, en una posi-
cion filosoéfica central. Nietzsche pone de manifiesto que la estructura realmente decisiva
y esclarecedora en el cuerpo es la dominacion, en la medida en que su cardcter distintivo
y definitorio viene determinado por el antagonismo de los impulsos que buscan incesante-
mente mandar y someter para convertirse en instancia valorativa suprema. Este impulso de
dominacién se refleja también en las doctrinas de los filésofos, que se hallan fuertemente
condicionadas, pese a que se pretenda lo contrario, por los instintos predominantes en el
pensador. Desde su perspectiva genealdgica, Nietzsche sostiene que es el cuerpo, aunque
se haya querido otra cosa, el que ha creado el espiritu como instrumento al servicio de
sus fines inconscientes. Por tal motivo, el espiritu deberia interpretarse como expresion
cifrada del cuerpo. En suma, Nietzsche se propone mostrar, desde este punto de vista, que
el cuerpo —con su inteligencia y sabiduria superiores de cardcter inconsciente, “prelgico”
y “prerracional”— ha de ocupar el lugar de aquellas ficciones filoséficas que, como el yo, la
conciencia o la voluntad libre, han sido finalmente desenmascaradas, reveldndose, a la pos-
tre, simplemente como mitologias. En este sentido, Nietzsche ha sido uno de los principales
inspiradores e impulsores de la disolucién del sujeto que ha tenido lugar en el pasado siglo
y de la que ain somos testigos.

46 D’Agostini, 2010, 135.

47 D’Agostini, 2010, 112-113.

48 MBM, § 17/Nietzsche, 2008b, 40.

49 Segln Trias, la idea de la “muerte del hombre”, planteada por Foucault, significa que “el «hombre» o el «sujeto
humano» constituyen fetiches. Que el humanismo, el subjetivismo, el personalismo, el existencialismo, han
abonado un cierto fetichismo: fijar un papel social, una mascara o disfraz como patrén de una pretendida iden-
tidad o self. La muerte del hombre significa, por tanto: la disolucion de esa identidad y la liberacion de una pro-
fusion de mascaras o disfraces que todos nosotros almacenamos —y que inhibimos en virtud de ese fetichismo”
(Trias, 1984, 14-15).
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Resumen: Este texto describe la evolucién del
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concepto de hibridacién. Las fusiones corporales
han estado presentes en la historia de la humani-
dad desde la prehistoria a través de la figura de los
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Leonardo. En la actualidad la figura del cyborg
sigue manteniendo su representatividad en el arte
con autores como Stelarc o P. Meste y adquiere
una gran presencia en el mundo cinematografico
y en nuestro imaginario cotidiano.

Palabras clave: Cyborg, hibridacion, tecnologia.

TERESA AGUILAR®

Abstract: This text describes the evolution
of cyborg from Greek times to the present,
especially in the art world, through the concept of
hybridization. Bodily fusions have been present
in the history of mankind from prehistory through
the therianthropes figure, in Greek mythology
and later in the work of Renaissance artists such
as Arcimboldo, Bosco and Leonardo. Today the
figure of the cyborg retains its representation in
art with artists such as Stelarc or P. Meste and
acquires a strong presence in the film world and
in our everyday imaginary.
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En su desarrollo, el arte ha puesto sus limites con tanto esfuerzo y los ha respetado
tan poco en tanto que divertimento, que lo que advierte de la caducidad de esos
limites, todo lo hibrido, provoca una defensa virulenta.

T. Adorno

Si hay algo que podamos afirmar con certeza es que el cyborg es un concepto mitico
que apunta a lo salvifico y lo indeterminado, ya que su ontologia bascula entre lo tradi-
cionalmente considerado como fantdstico y al mismo tiempo aparece situado como ente
real posible hoy gracias a la tecnologia y a la concepcién de la pensadora Haraway que
le imprime la ontologia propia del ser hibridado entre animal y humano, pero que ha
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habitado la cultura occidental desde que el sapiens llegd a serlo. Casi nacido en el siglo
XXI, pero que sin embargo ha estado presente en el arte desde sus mds remotos origenes,
si bien denominado de diferentes formas: teridntropo, centauro, minotauro, ciclope y ari-
maspo u hombres con un solo ojo, cinocéfalos u hombres con cabeza de perro, andréginos
o seres con dos sexos, d4stomos o seres que carecen de boca, acéfalos e himantépodas y
antipodas, que tienen las plantas de los pies vueltas tras los talones y, en ellas ocho dedos.
Los hipopodas viven en la Escitia, poseen figura humana y patas de caballo. Quimera,
gorgona, grifo, satiro, sileno, fauno, scidpodas, arpia, anfisbena, dragén, basilisco, sirena,
esfinge, hermafrodita o gliptico, la hibridacién del humano con lo que no sea él mismo
o la hibridacion animal como cruce de distintas especies: animal, planta o cosa, es una
constante que se inscribe en la corriente de lo aprotopaico y lo grotesco, al menos desde
la Grecia clasica después del paleolitico.

Mientras el teridntropo es una imposibilidad fisica de pensarse el ser humano despo-
jado de su animalidad en el prehistérico estado de su evolucién emergente, los ciclopes
griegos o gigantes que posefan un solo 0jo, los centauros o hibridos de humano y équido,
los grifos formados por cabeza y alas de dguila con cuerpo de ledn, las arpias con cuerpo
de rapaz, busto humano y cuerpo de serpiente, las sirenas compuestas de rostro humano
y cuerpo de pez, se constituyen en seres de bestiario medieval como sintoma de la indi-
ferenciacion de la materia cdrnica en un mundo en que ésta posefa la plasticidad tipica
del demiurgo creador, mundo por otra parte pleno de materia, desbordante, como si se
tratara de una carne del mundo medieval que habia sido destinada a carnar el corpus
mundus de la Naturaleza; barullo exponencial y cadtico capaz de engendrar a su voluntad
los mds inimaginables seres posibles salidos de una mente carnal y biolégica expandida
en el ubicuo mundus de una Edad Media que atn pensaba que la tierra era plana, pero
que la imaginaba como un entorno edénico y paradisiaco en sus origenes, que intentaba
captar la esencia de un tiempo mitico en que todas esas criaturas fueron creadas de la
nada, como el acto mdgico inicidtico en que los pintores parietales sacaban a la luz teatral
y fantasmagoérica de sus antorchas, los seres animales que pululaban por el mismo uni-
verso que el suyo proyectados en la piedra. En contraposicion, el orbe circular abraza el
esplendoroso mundo de la carne como la orgia mds sexual, comunal y transgresora sélo
por haber descubierto en la profundidad de la tierra el Domus Aurea, y asi reapropiarse
del escenario cyborgiano que entonces fue romano. Momento politeista en que también
solo eran los dioses los poseedores de la virtud de transformar los cuerpos, escenario
abandonado por el monoteismo que sélo ve en un cuerpo Unico de apariencia humana
la salvacion de todo el género al que representa. En este sentido el politeismo es aliado
de una ontologia cyborg liberadora de una sola constitucién déntica para proyectarla en
la plurimorfidad de la carne como posibilidad de libertad. Este aspecto es el que es reto-
mado por Haraway en su discurso sobre el cyborg, ente salvador gracias a su plasticidad
que le permite fusiones corporales impensadas para un pensamiento liberal tradicional e
ilustrado, no para el pensamiento preparado para la vuelta a la confusion carnal propia de
épocas medievales irénicamente, tiempos en que el tnico cuerpo humano era hipostasiado
como ente acaparador del sufrimiento de la humanidad, entonces, cuando tales ideologias
dominaban el panorama surgen didsporas carnales que apuestan por la hibridacién como
forma explicativa de una otologia estanca. Gracias al pecado el arte del cuerpo humano
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se metamorfosea tal y como sucedid en el pensamiento griego politeista que veia en esa
versién no apolinea una evasion salvadora del ser encastrado en su esencia humana tal y
como habfia sido proyectada por un pensamiento de proporciones dureas.

Contrariamente a la ideologia mitica que promociona entes monstruosos y metamorfo-
seados, la estética artistica del canon griego nos presenta los ejemplos mas humanamente
perfectos que la historia del arte haya registrado, frente al esquematismo pictérico que el
arte romdnico de la cristiandad ofrece al orbe: seres esquemadticos, falta de proporciones en
la figura humana, etc. Aspecto que el Renacimiento retoma del arte griego para restaurar la
imagen de un cuerpo humano bello y proporcionado, en constante antitesis con la mitologia
que crea, de lo que se deriva la propia conciencia griega de que tal mitologia no formaba
parte de la realidad, sino de un universo pedagdgico del que el humano social se despegaba
por completo, prefiriendo representar el cuerpo cotidiano de los seres que participaban en
los juegos olimpicos y en la gesta de un mundo demasiado real que entraba en la tragedia
y repudiaba el mito, al menos en el terreno del arte.

La hybris griega simboliza la desmesura que excede los limites de lo designado por los
dioses, por eso es condenada mediante la némesis o justicia que restaura la hybrys como
desmesura. En la mitologia griega los seres hibridados adquirfan esta condicién tras haber
superado los limites y la lista de personajes mitolégicos griegos condenados por su hybrys
es extensa. La hibridacion es un fenémeno de transgresion de los limites de lo consensuado
y de los del cuerpo, ejemplificados en la mixtura de anatomias en un mismo ser. La esfinge
ha sido la criatura hibridada que ha captado la atencién de varios autores, desde el enfoque
heideggeriano, al pensamiento de Freud o al de Lévi-Strauss. Este tltimo la hace simbolo y
metédfora de la imposible unién existente entre cultura y naturaleza, mientras que para Freud
es el enigma de la esfinge el foco principal de su estudio desde el que descubre el origen
de la sexuacion.

El enigma que la esfinge le plantea al humano tiene como respuesta la propia definicién
de la condicién evolutiva y ontolégica de lo que es ser humano, tal y como advierte Arsuaga,
al proponer qué es aquella cosa que por la mafiana anda a cuatro patas, por la tarde a dos
patas y en el ocaso con tres, ejemplificando con ello no sélo la historia evolutiva de toda
vida humana, sino también la propia situacién de la evolucién bioldgica de la especie.

Para Adorno estas figuras hibridadas en el arte al contrario de manifestar el caos de la
razon suponen una razén ordenadora y el terror que provocan no dimana por tanto del caos,
sino de la expresion de la fragilidad humana:

Ya en las figuras mixtas impera una razén ordenadora; la historia de la naturaleza
no ha dejado que sobrevivan esas cosas. Esas figuras son terribles porque recuerdan
la fragilidad de la identidad humana, pero no son cadticas: la amenaza y el orden
estan mezclados ahi. En los ritmos repetitivos de la musica primitiva, lo amenazante
dimana del principio de orden mismo. La antitesis de lo arcaico estd implicita en este;
el juego de fuerzas de lo bello es un principio de orden; el salto cualitativo del arte
es una transicién minima. (Adorno, 2004: 80-81)

Pintores renacentistas como el Bosco, Arcimboldo y da Vinci retomaron este estilo figu-
rativo a caballo entre lo comico, lo magico, lo elusivo, la vanitas y la evasion, inaugurando
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en el terreno del arte, ya no de la decoracién de interiores, la temdtica de la hibridacién
corporal como reflejo de un mundo de metamorfosis y transgresiones carnales que después
retomard el movimiento surrealista.

Las fusiones corporales han estado presentes en el imaginario cultural de la humanidad
desde épocas muy remotas. Hemos de remontarnos al paleolitico superior para encontrar
los teriamorfos en una cueva prehistérica de Francia. La figura hibridada de un ser humano
con un ser animal que tanto impresiond a filésofos como Bataille y Blanchot, lo que hoy se
denominaria cyborg, pero que es un teriamorfo paleolitico que sélo el origen puede descubrir
como nominacién primera. Después viajar hasta la mitolégica Grecia cldsica para encontrar
los centauros, esa simbiosis carnal entre ser humano y caballo, las sirenas y las esfinges que
opta, que opta por fusionar al ser humano con un leén. Después, en la imaginacién medie-
val surgen los bestiarios, con los que se intenta catalogar el mundo imaginario de animales
increibles cuya existencia relatan viajeros o alucinados, para expresar lo inconmensurable
de las criaturas divinas.

Ya en el siglo XVI los seres grotescos' inundan los ornamentos y se introducen en la
decoracién con las glipticas grecorromanas, aquellas representaciones de seres compues-
tos por cabezas, que ofrecen todas las combinaciones posibles entre animal y humano y
representaciones surrealistas como cabezas con patas, cabezas con un cuello de pdjaro o
de cuadripedo... cuatro, cinco, siete rostros u hocicos de animales se unen en un mismo
organismo”?. A las piedras grabadas con estas glipticas se les atribuian caracteristicas
madgicas de proteccién y al lugar donde estaban ubicadas. También la drdlerie gética,
mixtura de animal y humano que bordea los entrelazados vegetales de los libros géticos
que bordeaban la pagina y que es ampliado por Gombrich a las gargolas, ménsulas y
crucerias. Estos hibridos son posteriores al primitivo animal planta que data del siglo
XII y que aparece en las iniciales como influencia de los bestiarios. Para B. Ferndndez la
aparicién del hibrido animal-humano obedece a un interés nuevo en estas droleries goti-
cas que pretenden satirizar al humano a base de hibridarlo con animales. Sin embargo es
la funcién protectora que estas figuras pudieran ofrecer la tesis mas extendida desde E.
Loewy, quien sefialé el poder apotropaico que ya ofreciera la cabeza de la Gorgona en los

1 El origen de lo grotesco como término que rdpidamente se populariza, y antes de la caracterizacion que de €l
hiciera el famoso estudio de Bajtin, se localiza en 1480, cuando son descubiertas en Roma las pinturas romanas
del Domus Aurea de Ner6n enterradas, por lo que grotta como forma latina es cueva que a su vez deriva de la
forma griega que significaba ocultar. El sustantivo italiano grottesco que se corresponde con el espaiiol grutesco
(que se traduce del italiano grotteschi, o procedente de las grutas) fue el término elegido para denominar tanto
a las pinturas descubiertas en aquellas ruinas arqueoldgicas que efectivamente quedaron bajo tierra, sugiriendo
el evocador mundo de los subterrdneo como origen de este vocablo, como al estilo decorativo que se extendié
durante el siglo XVI. La Domus Aurea de Nerdn, de 300 metros de longitud por 90 de ancho, fue la nueva
residencia que levanté después del incendio del 64 y que aparece decorado por frescos poblados de seres
mitoldgicos y sdtiros, estilo que serd reapropiado por la decoracion del siglo X VI eligiendo motivos sueltos que
integran segun el gusto del Quattrocento con un enriquecimiento de los cuerpos fantdsticos ya presentes en el
Medioevo: grifos, esfinges, tritones dotados de alas. Signorelli en Umbria serd el mdximo representante junto
con Fillippino Lippi en Florencia inaugurando un estilo decorativo presente en las tapicerfas, ornamentos y
telas y papeles pintados que alcanzaron ejemplos fastuosos en las Logias de Rafael y Giovanni da Udine en el
Vaticano. (B. Fernandez, De Rabelais a Daly).

2 Citado por B. Ferndndez en De Rabelais a Dali la imagen grotesca del cuerpo, p.27,nota 23, de J. Baltrusailtis,
La edad Media fantdstica. Antiguedades y exotismo en el arte gotico. Madrid, Catedra,1983.p.p 22-31

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, Suplemento 5 (2016)



Del hibrido griego al cyborg 181

escudos, vasijas y armas griegas, a lo que Gombrich afiade el factor cémico que liberaria
de la angustia por la contemplacion de las figuras grotescas, a modo de catarsis liberadora,
idea que subsiste hoy en el concepto de cyborg propuesto por Haraway como un ente de
realidad y ficcién y una promesa liberadora de la condicién humana. Inicidndose ya en
el siglo X VI interesantes debates sobre la finalidad y la estética de estas representaciones
entre Vitruvio y Horacio, que defendian posturas opuestas en cuanto a la procedencia de
estos objetos y su inclusion en la categoria de arte en base al concepto de su ajuste con lo
real y existente del pensamiento racionalista que considera belleza a lo que se ajusta sélo a
la realidad y la razén, y la posicién de Horacio, que permite libertad creadora en el artista.
El arte como reproduccién fiel de la realidad, maxima de la teoria del arte renacentista
(Alberti, De la pintura, 1435) se enfrenta a esta novedad de lo grutesco: “la negacién del
espacio y la fusién de especies, la ingravidez de las formas y la proliferacién insolente
de hibridos, (...) en este vacio lineal maravillosamente articulado, formas semivegetales,
semianimales, figuras sin nombre surgen y se confunden segin el movimiento gracioso
o atormentado del ornamento. De ahi nace un doble sentimiento de liberacion, respecto
al espacio real donde reina el peso; y respecto al orden del mundo que gobierna la sepa-
racion entre los seres. (...) El dominio de los grutescos es casi exactamente la antitesis
de la representacion, en el que las normas estaban definidas por la visién perspectiva del
espacio, y la distincién, la caracterizacion de los tipos™.

Imaginativo, sensual y sensorial podian y debian ser llamadas arte, ya que éste para ser
nominado como tal habia de circunscribirse a la recreaciéon de lo candénicamente estable-
cido como bello, a la reproduccién mimética de la realidad y a la adecuacién de esta con
lo visible y permisible, cuando en sus pricticas cotidianas ninguno de estos cdnones era
mayoritario. Sin embargo la propia transgresiéon del cuerpo de Cristo ensalzaba el dolor y
las heridas y habian de ser acrisolados bajo el concepto de racionalidad y belleza, sin que
tampoco despertara pavor la visién de las gargolas y de las decoraciones talladas en madera
que jalonaban los frisos y bancos de iglesias y catedrales, también llamada marginalia, por
el papel secundario que ostentaba en las decoraciones. Las encontramos en los margenes
de los manuscritos ilustrados; en los relieves arquitectonicos de los pdrticos y columnas de
las iglesias; en las vidrieras; en las sillerias de los coros; en las cornisas de los tejados, en
las remotas tierras y océanos de los mapas, y, en general, en todos los espacios secundarios
del arte en los que el ingenio y la imaginacién hacian convivir razas humanas de extrafia
morfologia con animales reales o fabulosos, criaturas hibridas, seres mitologicos y bestias
de asombrosa naturaleza.

La convivencia con lo grotesco era mas que habitual y necesaria sobre todo si le atribui-
mos el poder protector mégico por el que podian ser reproducidos. De la misma forma que
el cuadro con escena de caza decoraba los comedores de grandes masas de poblacién en su
intimidad hogarefia por medio de recrear pictéricamente el cardcter sangriento del alimento
que iban a tomar sin que eso provocase nduseas a los burgueses, la imagen del Cristo que
figuraba sobre el lecho matrimonial tampoco los espantaba por considerarlo el simbolo mds
alejado de la concupiscencia y el placer carnal. Es por eso que el repudio hacia el arte que
hoy se llama abyecto o no bello ha sido un falso sistema moralista que se encubria bajo los

3 A.Chastel, p. 29, citado por B. Ferndndez . op. cit.,
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términos de belleza y racionalidad cuando ninguno de los dos era verdaderamente impug-
nado en la préctica, sino exaltado y exhibido con profusién en las iglesias y los hogares.

Lo grotesco, frente a lo abyecto o al arte del trauma, impugna el orden de la racionalidad
y es por eso grotesco o excéntrico o monstruoso y hace que los defensores de la racionalidad
y de lo que debe ser visible condenen a lo grotesco al interior de la obscuridad y lo que no
debe ser visto, ya que perturba el orden racional de la mente ldicida, y se denomina como
lo que estd oculto en la cueva, la gruta, el lugar litirgico donde se procede al intercambio
carnal y la inhumanidad. Puesto que a los ojos del racionalismo ilustrado la galeria de lo
monstruoso quedaba circunscrita a la maravilla de la naturaleza y al milagro de lo deforme
como raro, Unico y objeto de museo, que existia como norma que confirmaba la regla.
Asi que mientras en el Barroco lo monstruoso formaba parte atin de la masa poblacional
y se lefa como elemento liberador del peso de la razén y como exceso de la carne y como
puerta abierta a la imaginacién que sorprende y maravilla, en la ilustracién lo grotesco se
circunscribe a la esfera de la naturaleza y se desprende del cardcter socializador y libera-
dor del espiritu que le precedia, para ser considerado un error de la razén y no un motivo
liberador para evadirse de ella, aunque sélo fuera con efecto catartico y la circunscribe bajo
el modelo médico-cientifico estudiable a través de los gabinetes de excentricidades. Lo feo
y anormal se proscribe frente al canon ideal de perfeccion, simetria y orden. Sin embargo
lo esencial del arte como actividad simbdlica que no se limita a ser reflejo de una realidad
objetiva hace que pintores como Goya o Brueguel incidan en esos aspectos teldricos que
atentan contra lo racional y tienden a la metamorfosis humana como forma de explicacién
antropoldgica del ser humano.

Los cuadros del Bosco estdn poblados de esos seres cyborgizados como denuncia de
la vanitas holandesa, tema tipico de los pintores de la época. El Bosco incide sobre los
Iimites del cuerpo a base de penetrar de manera surrealista en la conciencia humana al
pintar millares de criaturas hibridadas en el escenario de un paraiso terrenal que se ha
vuelto loco, puesto que el mévil que guia su inventario cyborgyano es moralizante, mos-
trando los pecados capitales y los pecados de la carne, las consecuencias del exceso del
juego y de las tabernas o la vida licenciosa del clero a base de presentar unos cuerpos sin
Iimites, hibridados con animales, plantas u objetos inanimados. Los pecados de la carne
son representados literalmente como transgresiones carnales fisicas que son sufridos por
los cuerpos humanos que se transforman y transgreden su anatomia humana para herma-
narla con animales u objetos o plantas. La transgresion de la carne conduce a un estado
anémalo e inhumano que sirve de modelo aleccionador de las conciencias en la religién
catdlica aleccionando las mentes a base de recrear un universo lleno donde estas criaturas
pecan y transgreden su carnalidad humana, en un éxtasis de la materialidad segin los
miles de figuras que pueblan ese universo lleno de materia que se excede a si misma, se
fusiona y se contamina o poluciona, pues el exceso de lo material conduce al vértigo de la
amoralidad, de la locura y del mundo caido en pecado, pero también denuncia la maleabi-
lidad de la materia que es un ente comun poblado y denso que llena el espacio del mundo
seglin una carne indiferenciada que no posee limites, una verdadera carne del mundo que
denuncia a lo orgdnico como un ente metamorfico que participa de las otras carnes de las
plantas, o las cosas inorgdnicas, asi como los animales. Aunque lo sorprendente es que
sean los colores vivos y claros y la ausencia de negro en sus obras lo que nos haga pensar
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sobre la doble intencionalidad de su pintura, vista ya no como didactica ejemplarizante o
alegoria de la espiritualidad, sino con otra lectura paralela que lo lee como expresion real
del mundo y los comportamientos de sus ocupantes, que irénicamente habitan un paraiso
de colores y naturaleza magica.

También Pieter Bruegel el Viejo, otro pintor flamenco del siglo XVI, pint6 magistral-
mente el mundo infernal y sus criaturas. Lo hizo en los grabados de Los siete pecados
capitales, en 1558, y las grillas que en ellos dibuja son mas bulliciosas y divertidas que
amenazantes. Lo hizo también en algunos de sus cuadros, como La caida de los dngeles
rebeldes o Dulle Griet, pero en ellos el aspecto terrorifico predomina sobre el lddico.

También en el siglo XVI, Arcimboldo (1527-1593) representa esa fusién de la carne
a base de representarla sustituida por otra cosa, especies vegetales y animales, pero tam-
bién sustituida por libros, en su cuadro El bibliotecario, en el que una figura humana se
representa por la aglomeracién de libros dispuestos en diferentes formas, como si la carne
humana pudiera tener una existencia real también si estuviera hecha de conocimientos o
como si estos convirtieran al individuo de letras en un rigido ente constituido a base de
planos y geometria sin que nada de ello recuerde a la humana condicién cédrnica que lo
constituye. Los seres humanos vegetales representados en las cuatro estaciones y en los
cuatro elementos, son por el contrario, formaciones vegetales que representan la caducidad
de la vida natural y la naturaleza cambiante de las estaciones se constituye en alegoria
principal que equipara a las distintas edades por las que el ser humano pasa en la vida y
su consustancial decadencia y precariedad existencial que equipara a la carne humana con
la perecedera existencia de los vegetales y las frutas por el inexorable paso del tiempo. Sin
embargo, es en su serie de los cuatro elementos donde la teoria merleaupontyana sobre la
carne adquiere toda su dimensién cuando se refiere a ella como elemento mds que como
sustancia, en el sentido presocrdtico de los cuatro elementos que componen el mundo. La
carne del aire es la de los pdjaros, la del agua la de las especies marinas, mientras que la
carne de la tierra es la de los cérvidos y fieras, siendo el fuego la materia ardiente surgida
de las velas. La carne humana estd constituida por la misma carne de las cosas naturales
del mundo. La transgresiéon carnal es en el siglo XVI objeto de atencién por algunos
artistas que la utilizan siguiendo la tradicién de la carne transgredida y fusionada desde
épocas paleoliticas, si bien en Arcimboldo la fusién es simbdlica y sustituye a la silueta
humana que representa a base de rellenarla con elementos biol6gicos que sustituyen a la
carne, en la linea mds actual de los proyectos sobre bioarte. Para el Bosco, sin embargo, se
trata de una cyborgizacién plena heredera directa de las glipticas grecorromanas, pero que
ambos autores se confirman como los precursores del movimiento surrealista, en especial
de autores como Dali, Magritte o Marx Ernst, que consiguen trasladar el statuto del cyborg
pictérico hacia el universo onirico de lo inconsciente desde la biologicidad moralista en
que estuvo situado en las épocas precedentes.

En el Renacimiento los intentos de Da Vinci por injertar alas al cuerpo humano consti-
tuyen una excepcidn respecto a sus coetdneos al interpretar la cyborgizacién animal como
una mejora tecnolégica que el ser humano debe reapropiarse, en la linea de los actuales
trabajos de Stelarc.

El siguiente hito en la construccién del cyborg que comienza a hacerse tecnolégico, el
hombre pdjaro pretendia ser un cyborg que preludiaba el nacimiento de los aparatos vola-
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dores que hoy consumen ingentes cantidades de una energia que escasea a base de intentar
aproximarse a la imagen del pdjaro como modelo tecnolégico, no como animal con el que
el humano puede intercambiar su cabeza como en las figuras boschianas o los teriamorfos
del paleolitico. Leonardo destaca la anatomia como disefio tecnolégico que permite gracias
a su implementacién orgdnica mejorar las capacidades bioldgicas de la precaria anatomia
humana. Mientras Arcimboldo inaugura el humano-vegetal segtin el hombre arbol que repre-
senta el invierno y el resto de estaciones, pero también animal en el aire, la tierra y el agua,
El Bosco profundiza en el humano-animal-cosa y Leonardo inaugura el homo-tecnologia,
el cyborg mds conocido en la actualidad como icono emergente del capitalismo avanzado
efusivamente exhibido a través de la cinematografia.

La figura del cyborg es en la Edad Media un agente que manifiesta la libertad de la
materia de supuesta creacion divina para crear seres fantdsticos que le sirven al régimen
catélico como ejemplo moralizante para la educacién de la masa. En el Renacimiento el
cyborg sale de ese marco estrecho de la teodicea para aproximarse a la idea del cyborg
como ente liberador que libera a la materia cdrnica de su condicion terrena o que emula y
transgrede esa carne para reflejarla. Mientras que el racionalismo de la Ilustracién confina
al cyborg al terreno de lo médico y lo raro es aquello marginado por la naturaleza como
anormal y desviacién del orden natural y racional, en la etapa posmoderna el cyborg surge
manteniendo su impronta cldsica de ser fantdstico y de ser liberador, también como ente
que ya es realmente posible, no fruto del imaginario, construyéndose una existencia a medio
camino entre ambos polos que para la pensadora Haraway simboliza el poder liberador de
esta figura transfiguradora que detenta el deseo de un mundo mejor e inexplorado apostando
por la comunién de la carne con lo que no es ella misma. El cardcter politico que esta onto-
logfa supone, como status que en la racionalidad se lo proscribi6 sin voz ni existencia racio-
nal, sino como existente en el margen, es la voz de lo proscrito que subvierte su condicién
muda largamente promocionada en los siglos ilustrados como condicién deseable para el ser
humano poshumano que huye de esencialismos, raza, clases sociales o género. El potencial
subversivo del cyborg es también un medio de denuncia de la tecnologia armamentistica
para artistas como Meste, o como una potente manera de mejora del disefio anatémico, en
la linea de Stelarc. Las extensiones corporales dejan de ser naturales para pasar a estar cons-
truidas de piezas mecdnicas que se acoplan a la anatomia humana, bien para denunciar el
uso indiscriminado de artefactos de la muerte, bien para constituirse en prétesis que amplian
el cuerpo cyborgizado.

El Transhumanismo, la neofilosofia tecndfila de nuestro siglo, plantea en su vertiente
artistica y a través de su propio manifiesto artistico, en la linea de las vanguardias que se
precien, cyborgs inmortales e inmunes a cualquier enfermedad, acorde con las premisas de
su ideario, que ve la naturaleza humana como un work in progress, algo a medio terminar,
una materia modelable facilmente transgredible.

Vita-More escribié el Manifiesto de Extropic Art: “Aestehetics of Memetic Evolu-
tion” en 19974. El trabajo artistico de Natasha Vita-More gira en torno a Primo 3M+
radical body design, un cuerpo que combina ingenieria estética con nanotecnologia,
AiS: artificial intelligent skin (piel artificial inteligente), IA: Intelligence Augmentation

4 La version en inglés del manifiesto puede ser leida en: http://www.extropic-art.com/contents.htm
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(inteligencia ampliada), y un cuerpo compuesto de partes reemplazables que se pueden
actualizar, ampliar y optimizar. Primo 3M+ es un prototipo de cuerpo del futuro, un
disefio conceptual que comprende una longevidad mucho mayor que la actual. Su disefio
es multifuncional, desmontable, cambiable, actualizable y ampliable mediante sensores.
La arquitectura del cuerpo de Primo estd pensada para una movilidad y flexilbilidad
duraderas y ha sido realizada por un grupo de cientificos entre los que se encuentran Max
More, Marvin Minsky, Robert Freitas, Michael Rose, Greg Fahy, Ralph Merkle, Alexander
Sasha Chislenko, Roy Walford, Gregory Benford, Robin Hanson, Vernor Vinge, y Hans
Moravec. El interior del cuerpo es extensible y ofrece un novedoso metacerebro y unos
sentidos avanzados, hipersentidos. La espina dorsal, producto nanotecnolégico, cuenta
con un sistema de comunicacién controlado por una unidad de Inteligencia Aumentada
(AI) Tiene un sistema inmunitario garantizado contra todas las patologias. El servicio de
llamadas es ilimitado y su sede estd localizada en el Asteroide Belt.

Hoy que los humanos han adquirido el status de dioses gracias a la tecnologia, se trans-
forman a s{ mismos corporalmente con la esperanza de ser los caddveres mds bellos del
cementerio al tiempo que conviven en una misera sociedad globalizada que hipostasia el
capitalismo como tnica forma de vida en el planeta, generando lo que hoy se denominan
bolsas de pobreza, metonimia perfecta para denominar la basura, la cual ya s6lo puede ser
concebida metida en una bolsa de pléstico, para no contaminar el planeta, como sintoma
de cauterizacion para el humano que la acumula en ella, pero como sintoma destructor
para la tierra que la reconoce como cuerpo extrafio. Por eso el cyborg es hoy algo mds
que el tradicional cuerpo hibridado de la historia del arte, porque posee una ontologia que
le ha sido otorgada por su propia constitucién negada a lo largo de la historia después
del proceso de posmodernidad, o bien un discurso propio que le dotara de una identidad
propia, diferente o incluso deseable, deseable en términos no falologocéntricos y desde
la herencia vivida y discursiva de una femineidad que repudia y reivindica al mismo
tiempo una ontologia otra, tras siglos de opresion por razén de su condicién sexuada, pero
también de raza y sobre todo de clase. Por eso el cyborg tampoco surge de la nada de la
teorfa posmoderna, sino que emerge como una reinvencién de lo que el arte, sobre todo,
se ha empefiado en representar a través de las diferentes épocas y frente a la pardlisis de
la imaginacidn, el suefio o el divertimento.
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Acariciar una imagen.
Mimesis desviada de la imagen corporal como forma de
subversion frente a un poder biopolitico

To carress an image. Deflecting mimesis of body image as a
subversive form to confront biopolitics

Resumen: El interés principal de este trabajo se
centra en diversas practicas artisticas subversivas
relacionadas con la imagen corporal y la identi-
dad, que se enfrentan a la imagen de un otro, en
base a su ‘semejanza’ o ‘diferencia’. Analizamos
casos como el colectivo Pussy Riot en Russia,
el caso de Amina en FEMEN, o un caso local a
través de la comparsa Pinpilinpauxa. El trabajo
esta ligado a la produccion de un trabajo artistico
que plantea algunos problemas que derivan de la
construccion de la identidad. El ‘oximoron’ nos
ha servido como herramienta para clasificar el
contenido de la investigacion rompiendo con la
forma clésica occidental de dividir la realidad en
pares de conceptos opuestos.

Palabras clave: Imagen, mimesis, identidad, per-
formatividad, arte.

RAQUEL ASENSI BLANCO*

Abstract: The main interest of this work is based
on several subversive artistic practices which
use body images and the concept of identity,
confronted with the image of an Other, related
to it by ‘ressemblance’ or ‘difference’. We
analise cases like the Pussy Riot collective in
Russia, Amina’s case in FEMEN, or a local case,
Pinpilinpauxa. This work is closely related to
the production of an artistic body of work which
contemplates some of the problems that derive
from the social construction identity. ‘Oximoron’
is a conceptual tool we have used to classify
the content, disrupting the western tradition of
dividing reality into opposite concepts.
Keywords: Image, mimesis, identity,
performativity, art.

Podemos mirar el Arte como un conjunto de practicas aceptadas en el ambito publico,
generalmente por las instituciones. También podemos tener un punto de vista intersubjetivo
que se relacione con aquella heterotopologia’, que llamaba Michel Foucault al estudio de
esos lugares que normalmente pasan desapercibidos.

Nos interesan diversas practicas artisticas que se basan en la imagen corporal, imagen
que estd intimamente ligada a la identidad, desviandola como forma de subversion ante
un poder que se inmiscuye en los aspectos de la vida privada y publica; de la salud, de la

Fecha de recepcion: 10/06/2016. Fecha de aceptacion: 27/07/2016.
*  Universidad del Pais Vasco - Euskal Herriko Unibertsitatea, Estudiante de Doctorado en Arte Contemporaneo,
Departamento de Escultura, Linea de Creacion como Investigacion.

1 CALDERON, P. (2003); Foucault par lui-meme
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higiene, de la natalidad, la longevidad, la familia, lo que Foucault llamé el poder biopolitico>.
Interpretamos por ello teorias que se relacionan con esta idea de la semejanza, de mimesis,
frente a la diferencia, o mimesis desviada.

Los individuos y los grupos ya no reproducen tradiciones sino que, “improvisan rea-
lizaciones locales a partir de pasados (re)coleccionados, recurriendo a medios, simbolos,
lenguajes extranjeros. La identidad es coyuntural, no esencial”?. Los limites entre oriente
y occidente, entre culturas y géneros se han homogeneizado y mestizado en una sociedad
interconectada y globalizada. La supuesta semejanza y diferencia que constituian identida-
des individualizadas y destacadas se deshace. Tal vez por eso es el ambiente propicio para
practicas que rompen con la repeticion, la reiteracion, la similitud, y proponen aperturas a
una grieta, al cambio.

Esto nos permitié repensar el concepto de mimesis y la dicotomia clasica. Proponemos
como contrapartida el juego en la forma poética del oximoron, titulando algunos temas de
esta manera; Mimesis desviada, Rizoma capitalista, Histeria bella, Coraza frdgil, Identidad
nomada. El oximoron, dentro de las figuras literarias en retorica, es una figura que consiste
en usar dos conceptos de significado opuesto en una sola expresion, generando un tercer
concepto, forzando al lector a comprender el sentido metaforico.

El trabajo esta ligado a la produccion de un trabajo artistico que plantea algunos proble-
mas de la construccion social de la identidad por medio de imagenes corporales. Las piezas
creadas miran al mundo no como un todo dividido en pares de opuestos, sino como decia
Haraway, un agente irdnico lleno de perplejidades y paradojas*.

Mimesis desviada

“El mimetismo es un mal concepto, producto de una logica binaria, para explicar
fenomenos que tienen otra naturaleza.”>

Revisando el concepto de mimesis observamos como se convirtié en una cuestién fun-
damental en el pensamiento cldsico, donde adquirié gran importancia en la educacién. De
esta manera se aseguraban que los nifios aprendieran a actuar correctamente, aprendieran
del orden y la medida, que conforme a la naturaleza hallaran la importancia de encontrar
las semejanzas, la l6gica del sentido, la 16gica de lo Mismo. A través de esta imitacién se
logra que los futuros hombres y mujeres encarnen el orden que se ha predispuesto anterior
a su existencia y a su experiencia.

Durante el siglo XX podemos observar la necesidad de perpetuar la mesura y la medida
en autores estructuralistas. En la obra de Jacques Lacan el hombre llega a lo social a través

2 FOUCAULT, M., (2005); Historia de la sexualidad 1. La voluntad de saber, trad. Ulises Guifiazti, Madrid, Siglo
XXI DE ESPANA EDITORES, Ed. original; (1976) Histoire de la sexualité. 1. La volonté de savoir, Editions
Gallimard, Paris.

3 GEERTZ, Clifford (1994); Conocimiento local,, Paidos ibérica S.A., Barcelona. Ed. original: (1983) Local
Knowledge, Further essays in interpretative anthropology. Basic Books Inc.

4 J. HARAWAY, Donna (1995): Ciencia, cyborgs y mujeres, Ediciones Catedra S.A., Madrid. Ed. original: (1991)
Simians, Cyborgs and Women. The Reinvention of Nature, Free Asociation Books, Ltd., London

5 DELEUZE, Gilles; GUATTARI, Félix, RIZOMA Introduccion (2013), trad. José Vazquez Pérez y Umbelina
Larraceleta, Valencia, pp. 17-28. Ed. original: (1977) Rhizome (Introduction), Editions de Minuit, Paris.
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de cierta imagen de si mismo, una imago que es exterior a él, a la vez que familiar y extrafia.
Lo que Lacan llamaba yo ideal ¢ se forma, se construye, en relacion a la identificacion y/o
diferenciacién ante esas imdgenes, y finalmente con la imagen propia del cuerpo reflejada
exteriormente. Esa primera imagen corporal identitaria es afectada, moldeada, transformada,
a través de las miradas de otros ya existentes y de sus imdgenes, en especial, de la imagen
paterna que servird de ideal.

Luce Irigaray, discipula de Lacan, habl sobre el punto ciego de la teoria psicoanalitica.
La perpetuacion de la semejanza, impide ver aquello que existe y es diferente, en este caso la
mujer, dice, “...si, le propusiéramos identificar a otro(a) llegaria sin duda a confesarnos que
no ve, que ya no ve, muy bien. Que hay que esperar un poco para que pueda evaluar, estimar
en su medida, aquello con lo que, aquel con el que, tiene que habérselas. ;El tiempo necesa-
rio para acostumbrar su mirada a lo que tiene ante él? ;O para que este <<objeto>> entre
en su perspectiva?”’. Las teorias feministas, en este caso la de la diferencia, comenzaron a
abrir nuestras miradas ante realidades que antes, tal vez por silenciosas no habian existido.

En los afios *80 Judith Butler propone como teoria y herramienta ideoldgica la identidad
de género como una construccién social. Cuestiona su supuesta naturalidad y propone ante
esta imposicién mimética un juego que desvia ese reflejo, lo que llama mimesis desviada?.

Para Austin, los actos de habla en general se podian dividir en los actos ilocucionarios 'y
perlocucionarios®. En los primeros, las palabras hacen lo que dicen, en los segundos, causan
efectos. El cardcter principal de los enunciados es que no son inocentes palabras, tienen
poder para arrinconar, apalear, esconder, quemar, apagar, también de ensalzar, relativizar,
empoderar, liberar.

Los enunciados nos designan un lugar por el color de nuestra piel y por nuestro sexo
al nacer. Las reglas o normas del lenguaje, como el género (mujer-hombre), se fijan a tra-
vés de la repeticion performativa que las constituye como “naturales” y “necesarias”,
una existencia social del cuerpo se hace posible gracias a su interpelacion en términos de
lenguaje”’. Existimos, somos, uno frente al otro, gracias a esta interpelacién lingiiistica.
Esto significa que nuestra naturaleza es social. Hay casos en los que se desvia este reflejo,
formando parte de un juego entre lo que podemos y lo que queremos, entre la voluntad y
el poder.

Coraza Fragil

Si pensamos en un nifio que creciera durante el régimen Franquista en Espana, forzado
por la represién y la censura de tantisimas imdgenes, sus referentes para la construccion
de una imagen propia serian escasos. El signo del padre soberano y la imagen de la madre

6 LACAN, Jacques, (1972-1973); Los Seminarios de Jacques Lacan / Seminario 20. Atn (08/08/2015). Edicion
electronica, URL: <https://agapepsicoanalitico.files.wordpress.com/>

7 IRIGARAY, Luce (2007); Espéculo de la otra mujer,, Ediciones Akal, S.A., Madrid. Ed. original: (1974) Spe-
culum de "autre femme, Les Editions de Minuit, Parfs.

8 BUTLER, Judith (2004); Lenguaje, poder e identidad, Vallehermoso, Sintesis S.A.

9 AUSTIN, J.L. (1955); Como hacer cosas con palabras, Edicion electronica. URL: <www.philosophia.cl/>
Escuela de Filosofia Universidad ARCIS, pp. 110.

10 BUTLER, Judith. (2004); Lenguaje, poder e identidad,, Vallehermoso, Sintesis S.A.
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objeto podrian ser lo mdximo a lo que aspirar en ese transito hacia la identidad propia. En la
mayoria de los casos, aun creciendo en un ambiente de transicion hacia mayores libertades
en lo que respecta a la sexualidad, al cuerpo, a la igualdad de oportunidades, se han repetido
y han encarnado los mismos simbolos que constituian a la familia espafiola del franquismo.

En los afios de la transicidén, comenzaron a aparecer revistas valientes, como “Vindica-
cion feminista”"', que hacian aparecer imdgenes hasta entonces ocultas. El poder lo sabe y
por ello censura, las imdgenes son performativas como los enunciados, incluso un poco mas
complejas, porque son misteriosas, abiertas a interpretaciones continuas.

Un caso local: la comparsa Pinpilinpauxa

Durante el afio *78 se comenzaron a lanzar propuestas a través de un concurso de ideas
para las fiestas de Bilbao, acompafiado por la formacién de comparsas. Serfa la primera
vez que el pueblo podia organizarse y participar activamente en las fiestas. Durante el
franquismo las fiestas habian consistido en funciones de teatro y espectaculos taurinos para
los que se lo podian permitir, habitualmente los pertenecientes a la clase burguesa bilbaina.

Las actividades que se propusieron en aquel afio son las mismas que podemos ver cada
afio en las calles de Bilbao. La bajada de las comparsas, los concursos gastronémicos, las
“txosnas”, los espectdculos, el toro de fuego, la musica y el espectdculo rodeado de bebida
y comida.

Los pertenecientes al grupo que fund6 “Pinpilinpauxa” pertenecian en mayor o menor
medida a dos asociaciones u organizaciones que ya existian por aquel entonces, COPEL
y EHGAM. La primera era la Coordinadora de Presos Espafioles en Lucha, y la segunda,
Euskal Herriko Gays-Les Askapen Mugimendua. La idea principal de la comparsa era la no
afiliacién a ningtin partido politico, ninglin grupo organizado y jerdrquico. Lo importante
seria entonces festejar esta novedosa sensacién de libertad y de trasfondo se destinarian
fondos para los presos sociales, comunes, y la asociacién de gays y lesbianas.

Presos sociales es donde se enmarcaba a las personas encarceladas por su condicién
sexual durante el franquismo. Eran criminalizados bajo la “ley de peligrosidad y rehabilita-
cion social’'? aprobada por el régimen franquista en 1970, que sustituia a la “ley de vagos y
maleantes” para el control de los individuos considerados antisociales. Las penas resultaban
en el pago de multas o penas de hasta cinco afios de internamiento en cdrceles o centros
psiquidtricos para la rehabilitacion de los individuos.

Habia estado velado el tema de los presos sociales por condicién sexual, pero algunos
relatan historias sobre como algunos/as habian sido detenidos/as sin causa aparente bajo la
“Ley de Vagos y Maleantes™.

Los fundadores de la comparsa repiten la importancia que tuvo el hecho de que se junta-
ran alrededor de la comparsa personalidades de todo tipo de clase social, de ideologia poli-
tica, con ideas creativas que generaban una explosion de libertad a su alrededor. Compaifieros
de otras comparsas llegaron a decir de ellos que eran los “intelectuales y homosexuales™.
Querian significar elegancia e intelectualidad junto con esa idea de libertad.

11 A. LARUMBE GURRAITZ, M. A. (1976-1979); VINDICACION FEMINISTA: Una voz colectiva, una histo-
ria propia. Antologia facsimil de textos, Prensa Universitaria de Zaragoza. Cat. Feminismos.

12 LACOMUNA, La ley de peligrosidad social y la represion franquista, URL: <http://www.lacomunapresxsdel-
franquismo.org/2012/02/08/la-ley-de-peligrosidad-social-y-la-represion-franquista/>, 08/02/2012
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Liberacién corporal que se veia a través de las imdgenes del cuerpo que mostraban que
durante tanto tiempo habia sido prohibido sefialar. Eran imédgenes que los bilbainos cono-
cfan aunque habian permanecido en la sombra en locales conocidos en el barrio de Bilbao
la vieja y Cortes.

En la comparsa muchos aseguran actu6 por primera vez “La Otxoa”, que después se haria
tan conocida. La cancién que le lanzé a la fama, ese famoso “Libérate” '3, fue el estandarte
de la liberacion sexual en los afios *80.

Sus acciones estaban intimamente ligadas a lo politico aunque no estuvieran afiliados a
ningtin partido. Lo que hacia tinica a “La Pinpi” era el hecho de que se aceptara la presen-
cia de todas/os sin importar la etiqueta social, y demostrar que la autogestion sin jerarquias
funcionaba.

“Pienso que ese momento fue clave. Era un momento en el que teniamos unas ganas
locas de hacer cosas nuevas y donde habia un espacio nuevo para realizarlas. Mds
tarde, probablemente, hubiera habido mds cortapisas, mds normas”'4.

Rizoma capitalista

En Febrero de 2012, un evento extrafio dej6 al mundo perplejo. Cinco miembros de un
grupo de musica punk hicieron una actuacién en la Catedral de Cristo el Salvador en Moscu.
Sus acciones fueron respondidas de inmediato por un grupo de agentes de seguridad. Esa
misma tarde las imdgenes grabadas de este acontecimiento se convirtieron en un videoclip
Ilamado “Punk Prayer - Mother of God, Chase Putin Away!”, traducido, “Una plegaria Punk,
Madre de Dios, Echa a Putin de aqui!”".

Un performance de 40 segundos de duracién entre el activismo politico y la accién artis-
tica, fue planeado y llevado a cabo por un colectivo feminista de arte llamado “Pussy Riot™.
Vestidas con medias, faldas, camisetas sin mangas de colores, y pasamontafias recortados de
colores chillones o “dcidos”, gritando enunciados provocativos.

La accidn legal que fue llevada a cabo esos dias conllevé la detencién de tres de las
integrantes del colectivo. En un proceso que puso en tela de juicio tanto la vinculacién de
un estado supuestamente “secular” con la iglesia, a su vez que el derecho a hacer actos de
protesta en lugares “santos”, lo que desenmascar6 fue algo de repercusién mundial.

Definimos esta accién particular con el cuerpo como corte simbdlico. Esa catedral era
el orden, la norma, la fe, la verdad, las Pussy Riot entraron a romper con ese orden, plan-
tar sobre la mesa la discordia. ;Qué dafio hacian aquellas integrantes? ;Puede ser que no
supieran bien lo que hacian? Implantaron sus significantes, su vestimenta y su musica, sus
movimientos, en contraste con los de aquellos fieles, sabiendo distorsionarlos, y provocaron
una reaccién en cadena performativa, activaron los mecanismos de diversos actores sociales
y del estado. Un acto simbdlico abrupto y cortante puede producir tales repercusiones.

13 Cancion: Nielfa, J.A., “La Otxoa”, Libérate, 1978, publicada en 1981.

14 AUTORA (2014) Entrevista a Fernando Toja recogido en el TFM: Acariciar una imagen. Mimesis desviada de
la imagen corporal, Universidad del Pais Vasco, Leioa.

15 LEARNER, Mike; POZDOROVKIN, Maxim (2014) Pussy Riot, Una plegaria punk.
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Acusadas de blasfemia, el acto llegé a occidente en forma de imédgenes y articulos de
prensa. Su estética atrafa a la cultura de masas, incluso a Madonna, la estrella del pop. La
presion internacional para que esas tres chicas fueran liberadas, tenfa un gran peso sobre el
gobierno ruso. Tras haber sido condenadas a 2 afios de cdrcel, fueron liberadas en 7 meses
por las peticiones de amnistia internacional. ;Qué era lo que producia tan fuerte identifi-
cacién? En su momento parecia que se habian convertido en idolos de masas, ;serian las
nuevas “Spice girls”? Madonna queria tocar con ellas en concierto. Aun pensando que la
musica punk en ruso no llegaria a los estdndares de los niveles comerciales, sélo por lo
transgresor de sus acciones y estética podian generar un fanatismo mundial.

El revuelo que esta accién produjo fue como el estallido de una bomba colocada en un lugar
muy estratégico. La catedral Ortodoxa habia sido derribada en el afio 1931 por orden de Stalin,
para dar lugar al Palacio de los Soviets, que nunca lleg6 a finalizarse. Los creyentes Orto-
doxos habian sufrido la represion estalinista, no pudiendo practicar su fe habiéndose derribado
fisica y simbdlicamente su herencia religiosa. En 1988 se cred una organizacion publica para
reconstruir el templo con el apoyo de miembros de la Iglesia Ortodoxa Rusa y con el apoyo
del Primer presidente de Rusia, Boris Yeltsin. En el afio 1994 comenz6 la reconstruccion.

La catedral era la sefial de que la tolerancia habia llegado a Rusia, y que los habitantes
de Mosct no debian temer ser represaliados por sus creencias religiosas. Lo que Pussy Riot
quiso criticar no se entendié sino como un ataque que les recordaba una época cuando habian
sido vulnerados y marginados por el estado comunista totalitario.

El lazo estrecho entre el ahora presidente de Rusia Vladimir Putin y la iglesia que apoya
la discriminacién homéfoba era lo que realmente criticaba el colectivo feminista. Desde
2007 esté prohibida la marcha del orgullo gay. Durante estos afios muchos manifestantes han
sido encarcelados y juzgados. Las autoridades policiales no han proporcionado proteccién
ante los ataques de extremistas a miembros del colectivo LGTB.

(Porqué nos sentimos identificados con esta historia tan ajena a nosotros en paises del
oeste, que vivimos en democracia y supuesta tolerancia hacia la diferencia? El relativismo
cultural nos ha llevado a tolerar desde todos los lugares acciones éticamente cuestionables
ante los derechos humanos, en el fondo por mantener un estado de equilibrio en la relacién
globalizada. Esta accién simbdlica tocd no sélo temas nacionales, sino uno que nos afecta
a todos. Hizo levantarse a la gente ante el conformismo y pensar que tal vez se podian
hacer actos que causaran una atencidn sobre temas tan importantes como la discriminacién
homofoba.

Puso en cuestion la supuesta democracia en la que convivimos, una continuacién del
juego entre poderosos ahora conectados por una capitalismo transnacional.

“El filosofo Deleuziano Brian Massumi explica como el capitalismo ya ha sobrepa-
sado la logica de las normas totalitarias y ha adoptado la logica del exceso errdtico.
Cuanto mds variado, incluso errdtico, mejor. La normalidad empieza a perder el
control. Las regularizaciones empiezan a relajarse. Esta relajacion forma parte de
la dindmica del capitalismo™'.

16 BERROCAL J., Lee las cartas de Nadezhda Tolokonnikova de Pussy Riot a Slavoj Zizek desde la cércel,
URL: <http://www.playgroundmag.net/musica/noticias-musica/actualidad-musical/lee-las-cartas-de-nadezhda-
tolokonnikova-de-pussy-riot-a-slavoj-iek-desde-la-carcel->, 16/11/2013
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Esta accion fue clave e irrepetible. Estas acciones no deben tomarse como férmulas para
el cambio, sino como ejemplos de maneras de activarlo. La repeticion o reiteracion es lo que
hay que evitar para no caer en las trampas del aprendizaje mimético.

Identidad Nomada
El caso de Amina en Femen

El colectivo Femen fue ampliamente conocido a partir de una noticia de una accién pro-
vocativa llevada a cabo en Parfs, en un barrio musulman. Un grupo de mujeres en topless,
con las palabras “musulmdn quitate la camiseta” escritas en el pecho en inglés, irrumpian
en él muy dispuestas a armar escandalo. Mujeres blancas, con flores en el pelo, el pecho
descubierto, gritando y pidiendo la liberacién de mujeres de una cultura ajena a la suya. Era
evidente que la accién llegaria a los medios y que causaria un revuelo mundial.

En el feminismo relacionado con el islam hay dos tendencias o vertientes principales.
Una de ellas condena el islam en su totalidad por ser una religiéon con una violencia inhe-
rente, destructiva hacia colectivos como el de las mujeres, los homosexuales. Un ejemplo
de esta mirada es Ayaan Hirsi Ali, mujer de origen Somali, que encontré asilo en Noruega.
Ella escribi6 “Yo acuso: Defensa de la emancipacion de las mujeres musulmanas™"’.

Por otro lado, las feministas isldmicas, pretenden releer e interpretar el cordn para mos-
trar que la violencia, la opresion, y la incomprensién no son inherentes a la religién, sino
interpretaciones subjetivas fabricadas por creyentes radicales sobre ella. Son mujeres que
no quieren renunciar a su fe religiosa, mientras buscan maneras de liberarse de las anclas
impuestas.

Especialmente en lugares como Irdn o Egipto, en el pasado las mujeres han tenido liber-
tad para vestir, para expresarse y para ejercer profesiones por vocacién. Las imdgenes de
Irdn en los afios *70 antes de la llegada de la revolucién isldmica son esclarecedoras.

Al oir hablar del caso de Amina Tyler, ex-integrante de Femen, la cuestién se complejiza
y aparecen matices. Amina Tyler, tunecina, fue arrestada en Mayo de 2013. Con tan s6lo 19
afios, estuvo muy decidida a mostrar su cuerpo en fotografias publicadas en internet, con la
inscripcién en drabe que proclamaba “FUCK YOUR MORALS”.

Fue ampliamente criticada por lideres religiosos y politicos que pidieron un castigo
corporal ejemplarizante. También recibié numerosas amenazas de muerte. Mientras estuvo
encarcelada, la respuesta del colectivo Femen, al que ella apoyaba, fueron una serie de
acciones denominadas “Topless Jihad Day”'8. Declararon el 4 de Abril el dia del Yihad en
topless, para que mujeres se retrataran en apoyo a Amina, y acudieran al juzgado en Tunez
para apoyarla.

La respuesta no se hizo esperar. Internet permitié la discusién en idas y venidas de
imdgenes y palabras. Las mujeres feministas isldmicas proclamaban no necesitar que las
mujeres occidentales blancas vinieran a salvarlas o a imponer sus formas de lucha. El

17 HIRSIALIL A., (2006); Yo acuso: defensa de la emancipacion de las mujeres musulmanas, Galaxia Gutenberg,
Barcelona.

18 GORDST, E.,Open letter “topless jihad day”, Huffington Post, <http://www.huffingtonpost.co.uk/2013/04/08/
inna-shevchenko-muslim-women-femens-open-letter-amina-tyler-topless- jihad n_3035439.html>, 04/04/2013
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cuerpo de una mujer desnuda no era para ellas un simbolo de liberacion, sino mds bien
todo lo contrario, habia servido como forma de objetualizacion sexual en occidente.

Por su parte, la lider del grupo FEMEN ucraniana Inna Shevchenko respondia mediante
una carta. “No hay un tipo de derechos humanos para Europeos y otro para Arabes o Ameri-
canos, es universal. (...) Entonces, hermanas, (prefiero hablar a las mujeres de todas formas,
incluso sabiendo que detrds de ellas hay hombres barbudos con cuchillos). Nos decis que
estdis en contra de Femen pero nosotras estamos aqui para vosotras y para todas nosotras,
dado que las mujeres son las esclavas modernas y nunca ha sido una cuestion del color de
la piel. (...) Dects que vivis tal y como queréis. Siendo la quinta mujer del harem, lo mdximo
a lo que podéis aspirar es a ser la mujer favorita... ;verdad?”".

El colectivo Femen en este caso actiia mediante estereotipos simples que ofenden a las
mujeres drabes, una manera de actuar que no tiene en cuenta el contexto. Cuando Amina
fue liberada de prision el 1 de Agosto de 2013, tomd la decisiéon de abandonar Femen por
considerar a la organizacion islaméfoba y sin transparencia econémica. Lo primero que hizo
al salir fue retratarse en una imagen que ya no la mostraria como parte de Femen, sino como
plenamente anarquista.

Tendemos a pensar en un colectivo como un grupo de pensamiento tnico. Cuando miro
las fotos de Amina ensefiando el pecho descubierto, veo a una mujer consciente de los usos
que se pretenden dar a su cuerpo desde fuera, alguien que estd buscando su forma particular
la libertad. Tiene cuidado de no reunir los rasgos estereotipicos, defendiendo su diferencia.
Femen por el contrario trata a todas las mujeres como iguales, y trata de imponerles una
idea universal de libertad. Su estrategia simboélica resulta insuficiente.

Trabajo de creacion: EL CUERPO COMO LUGAR DE RESISTENCIA

Algunos de los descendientes de esta cultura empezamos a preguntarnos qué alternativas
existen ante un orden simbdlico que parecia dirigir hacia destinos fijos e inmutables. Tal vez
es porque nuestras identidades se han formado con una variedad inmensa de imdgenes de
productos de consumo de una sociedad neoliberal capitalista, que nos proporciona la sensa-
cion de una libertad ilimitada para ser quienes queramos ser, para saciar nuestra sed, nuestro
hambre, nuestro apetito sexual de mil maneras diversas, casi siempre a través de la vista.

Los ejemplos a los que nos hemos referido hasta ahora representan una busqueda de
liberacién corporal personal y/o colectiva. Esto que conlleva tanto esfuerzo es también un
trabajo bastante eficiente si se planea estratégicamente. El libro llamado “De la dictadura a la
democracia™ de Gene Sharp, propuso mds de 198 maneras de luchar con armas no violentas
frente a un poder opresor. Entre ellas la mayor parte tienen fuertes componentes simboélicos. Este
manual ha llegado a movimientos de liberacién tan conocidos como la primavera drabe del 2011.

Tratar de cambiar patrones aprendidos interiorizados supone una gran complejidad. Desviar
algo que llega como una vulneracién desde el exterior es algo habitual, pero, como desviar
lo ya interiorizado, ;como dejar de encarnar una y otra vez las normas del lenguaje y de la
imagen?

19 C. NELSON, S., Inna Shevchenko Responds To Muslim Women Against Femen’s Open Letter In Wake Of
Amina Tyler Topless Jihad, Huffington Post, URL: <http://www.huffingtonpost.co.uk/2013/04/08/inna-shev-
chenko-muslim-women-femens-open-letter-amina-tyler-topless- jthad_n_3035439.html>, 08/04/2013

20 SHARP, G. (1993); DE LA DICTADURA A LA DEMOCRACIA - Una Infraestructura Conceptual para la
Liberacion, Trad. Caridad Inda, La institucion Albert Einstein, Boston.

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, Suplemento 5 (2016)


http://www.huffingtonpost.co.uk/2013/04/08/inna-shevchenko-muslim-women-femens-open-letter-amina-tyler-topless-
http://www.huffingtonpost.co.uk/2013/04/08/inna-shevchenko-muslim-women-femens-open-letter-amina-tyler-topless-

Acariciar una imagen. Mimesis desviada de la imagen corporal como forma de subversion ... 195

A través de la creacién artistica se es capaz de probar los limites, observar como va
cambiando el cuerpo y su imagen en el proceso, tratando de encontrar las represiones y
censuras que afectan al cuerpo y la identidad propia.

Valorando signos diferentes al simbolo o al icono, la interpretacién de la practica artistica
se mantiene en cierto modo mas abierta. Permite hablar desde lo individual a lo colectivo,
sin pretender hacer uso de lo cultural o universal, sino comunicar desde una experiencia
parcial y objetiva.

En el proceso creativo el oximoron sirve no solamente como un recurso para clasificar y
encasillar diferentes pardmetros de la investigacion, sino como material para la creacién de
piezas que entretejen conceptos opuestos, creando un contraste y un vinculo particular entre
ellos. Asi, algunas de las obras se titulan en relacién a estos juegos retéricos.

Histeria bella

Cierra los ojos?', Raquel Asensi, Piezas de loza vidriada y globos de latex, 2014

Esta pieza nace del deseo de cerrar los ojos ante la glotoneria incontenible de las image-
nes y cultivar mds otros sentidos, como el tacto. Estamos en contacto constante con muchos
tipos de imédgenes corporales que tratan de identificarnos y proponernos una manera particu-
lar de estar en el mundo. Cultivar mds otro tipo de sentidos y valorar otros tipos de habitos
corporales nos ayuda a salir del aprendizaje mimético.

Coraza fragil

KISS ME, La coraza®, Raquel Asensi, Loza vidriada, maniqui, lana. 2015

La ropa nos protege no solo del frio, sino de los factores sociales, proporciondndonos
una imagen identitaria con la que pasar desapercibidos, camuflados, o con la que podemos
ser también llamativos, y romper con el orden cotidiano. Romper con esta imagen cotidiana
puede significar adquirir una apariencia agresiva o punzante.

Esta pieza es una prenda de vestir realizada en ceramica vidriada blanca, a partir de
moldes de pepinos orgénicos punzantes, tejidos entre si con la técnica del ganchillo y lana
blanca. Esta pieza retine conceptos opuestos, ya que es una pieza que connota aspectos de
proteccion, fragilidad y agresividad. Auna lo extrafio y lo familiar, dando lugar a una expe-
riencia relacionada con lo siniestro. Desde una percepcion tactil es suave y célida, a la vez
fria y punzante.

Identidad nomada
SER OTRO?, Raquel Asensi, Loza con terra sigilatta, 2015.

21 Pieza artistica: ASENSI, Raquel, Cierra los ojos, 2014, URL: <https://raquelasensi.es/2016/02/06/504/>
06/02/2016

22 Pieza artistica: ASENSI, Raquel, KISS ME, La coraza, 2014, URL: <https:/raquelasensi.es/2016/02/06/507/>
06/02/2016

23 Pieza artistica: ASENSI, Raquel, SER OTRO, 2014, URL: <https://raquelasensi.es/2016/02/06/553/>
06/02/2016
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Dos piezas hechas de loza con terra sigilatta atadas al cuerpo con un cordel dorado,
huellas del torso de dos personas de distinto sexo, prétesis intercambiables que permiten
imaginar ser otro. Corazas fragiles que hablan de identidades que no se mantienen fijas, sino
que cambian incesantemente. Esta pieza juega a romper con la imitacion corporal a través
del intercambio de significantes de género; indumentaria, ropa, extensiones del cuerpo.

Conclusiones
“El arte no es un espejo que refleje el mundo, sino un martillo para darle forma.”**

(Qué alternativas artisticas y/o sociales existen como respuesta al poder biopolitico
ejercido sobre los cuerpos? (Es posible ejercer un cambio personal o social mediante la
accion relacionada con el cuerpo? ;Cuales son las normas culturales inscritas en el cuerpo?
(Qué constituye a los cuerpos como agentes? ;Como se produce la conversacion entre las
imagenes corporales y/o los cuerpos?

Las preguntas, la hipotesis, las reflexiones a partir de la teoria, el analisis de los casos
analizados y la creacion, se convierten a través del oximoron en un trabajo comun, inse-
parable, donde el conocimiento se genera desde distintos puntos de vista o miradas que
convergen. Se genera un conocimiento en el que las conclusiones no son fijas, sino abiertas.

Existen y confluyen hoy en dia diversas estrategias simbdlicas que utilizan los agentes-
intérpretes a través de la accion corporal para generar atencion sobre asuntos que atafien a
individuos y colectivos. A través de la comunicacion veloz por internet, la democratizacion
de los medios, y la posibilidad de la reproductibilidad técnica, se han generado diversos tipos
de practicas subversivas corporales que pretenden hacer frente a un poder que se inmiscuye
en todos los aspectos de la vida privada y publica.

A través del analisis de algunos casos podriamos decir que una de las estrategias mas
habituales es la produccion de cortes simbolicos en lugares estratégicos, como es el caso
de Pussy Riot o el de Amina en Femen. Consideramos de gran importancia comprender el
contexto cultural y social donde se realizan estas acciones para que sus efectos performativos
sean constructivos.

Otra estrategia utilizada se basa en mostrar imagenes del cuerpo e identidades habi-
tualmente escondidas o veladas ya existentes, para normalizarlas, como es el caso de la
comparsa Pinpilinpauxa en la ciudad de Bilbao. Los significantes utilizados para la nor-
malizacion de cuerpos e identidades disidentes requieren connotaciones que promuevan la
aceptacion del contexto donde se originan. En el caso de la comparsa, promoviendo signos
de elegancia, intelectualidad, y libertad sexual.

Los trabajos de creacion creados durante el proceso de investigacion han sido influen-
ciados por las dos estrategias; generando cortes simbolicos en el ambito artistico y revalo-
rizando imagenes del cuerpo anteriormente veladas. La tradicion artistica en muchos casos
reafirma las fantasias de poder a través de paradigmas como la originalidad, la creatividad,
la objetividad, la estabilidad y unicidad. En los trabajos de creacion ha sido importante

24 BRECHT, B. (1934); Las cinco dificultades para decir la verdad, Biblioteca virtual moévil de las juventudes

comunistas, URL: <http://archivo.juventudes.org/textos/Bertold%20Brecht/Las%20cinco%20dificultades?%20
para%?20decir%?20la%20verdad.pdf>
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generar vinculos a través de procesos intuitivos y complejos, reemplazando la estabilidad
con lo cambiante, la singularidad con la multiplicidad, y la separacion con la transgresion.
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Identidades en movimiento: la danza y la experiencia
formativa en cinco bailarinas-estudiantes universitarias

Identities in movement: dance and formative experience in five
dancers-students university

Resumen: Se revisa la problematica general de
la identidad y el cuerpo desde perspectivas bio-
logicas, antropologicas y filosoficas, con especial
énfasis en el desarrollo de la antropologia del
cuerpo y de la teoria del sujeto en dos vertien-
tes: Judith Butler y el ultimo Michel Foucault.
En ese sentido se establece la danza y su relacion
con el cuerpo como un espacio/objeto de interés.
Se exponen sucintamente los paradigmas de la
neuro-estética y la neurobiologia y se explicita su
modelo epistémico. Se especifica de qué manera
esa episteme se relaciona con las teorias del sujeto
y como las transforma. Se sefiala su caracter con-
tingente e historico. Por ultimo se presentan los
resultados de un breve trabajo etnologico que
seflala la importancia que tienen las ciencias
humanas para mediar con el paradigma de las
neurociencias y evitar determinismos.

ADRIANA BUSTOS* Y RODRIGO DIAZ'*

Abstract: Article is look on the general problema-
tic of body/identity from different perspectives:
biological, anthropological and philosophical,
with especial emphasis on de development of
the anthropology of the body and subject theory:
Both Judith Butler and the last Michel Foucault.
Dance is used as an object of research. A succinct
review on the neuro-aesthetic approach to dance
will help reveal the neuro sciences as an emerging
epistemic system which has interesting implica-
tions to subject theory. Lastly those theories are
compared with a short ethnological work that uses
the life stories of 4 non-professional dancers and
delves into the role dance has had on their life and
how does it relates to their personal and profes-
sional life.

There is a certain departure from the human that takes place in order to start the

1. Problematica: identidad y cuerpo

process of remaking the human.
Judith Butler Undoing Gender pag 4.

El cuerpo constituye los limites de la identidad, el principio de la accién ptblica y la
arena sobre la que interactuamos con los demds. Desde una perspectiva somos agentes cor-
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poéreos encarnados (Esteban 2001) con necesidades materiales, deseos y aspiraciones. Estos
agentes corpdreos son a su vez una manifestacion del individuo biolégico como sujetos que
se constituyen sobre y desde el cuerpo y sobre los que se ejerce un reconocimiento a través
de categorias que pueden llegar a ser inmobilizantes o violentas, porque no reconocen el
devenir inherente a las historias de vida (Butler 2004; 80).

La violencia ética una vez internalizada limita al sujeto en sus posibilidades de ser. Le
asigna funciones adecuadas y define el rango de las estrategias posibles del sujeto dentro
de la arena publica. Sobre el cuerpo impone el género y las expectativas sociales de ese
cuerpo-género. La identidad queda trastocada, atada en unas categorias fijas sujetadas no
desde el exterior sino desde el propio sujeto por mecanismo psiquicos y €ticos (Butler 2010,
Thielm 2012). Esa sujecion puede causar un desasosiego y angustia al no corresponderse
con la realidad ni las preguntas que encuentra el sujeto en su historia de vida.

Asi, en vez de un continente bioldgico, el cuerpo queda enfrentado con el sujeto. Se
transforma en una jaula de la identidad por los atributos que se le adhieren y las expecta-
tivas que se le imponen. Pero ;Qué queda de ese cuerpo humano sin todos esos atributos?
(Qué posibilidades se tienen para de construirse y abrirse a nuevas posibilidades de la
identidad?

El trabajo que presentamos parte de estas preguntas para cuestionar a la danza como
un doble espacio, por un lado el de un espacio en el que se aprecia el cruce entre las epis-
temes contempordneas de la biologia, la neurologia y la antropologia del cuerpo; por otro
un espacio de préctica “dietética” que funciona como una hermenéutica del sujeto para los
practicantes de la disciplina, sujetos que encarnan esas epistemes y las habitan.

2. (Pero, por qué la danza?

El cuerpo en su complejidad es el espacio de contienda de las identidades y categorias
del pensamiento en su oposicion dogmatica tradicional objeto/sujeto, cuerpo/mente feme-
nino/masculino, y el arte ha tenido histéricamente una relacion fundamental con el cuerpo,
sea para admirarlo y reproducirlo, creando ideales, o bien para conformarlo a través de las
artes expresivas como la danza. La cual estd inmersa en otro eje del uso del cuerpo, el de
la dietética entendida ampliamente como la alimentacion y el deporte.

La danza, con el nivel de exigencia que plantea a sus practicantes, resulta especial-
mente violenta en términos identitarios (no siempre con efectos negativos) puesto que
impone al cuerpo una transformacién y una adecuacién a un fin concreto e impone al
sujeto una identificacion tan fuerte con ese uso del cuerpo que el sujeto termina siendo
un cuerpo. Asimismo, la danza es una actividad que se inicia en una edad muy temprana
y que tiene un sesgo de género muy marcado. Con la correspondiente carga identitaria y
estética. Cobra una importancia capital el estilo y el propdsito de la formacién en danza
como mediadora de estos procesos. Asimismo, la danza es una actividad que se inicia en
una edad muy temprana y que tiene un sesgo de género muy marcado. Con la correspon-
diente carga identitaria y estética.

Sin embargo, la danza también ofrece un espacio de liberaciéon. Un momento de extra-
flamiento en el que sélo se es un cuerpo en movimiento potencialmente libre de atributos y
categorias. Presenta ademds dos componentes fundamentales para la apertura: la emotividad
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y la empatia (Tacoboni 2009, Rizzolatti & Craighreo 2004). El movimiento en su relacion
con la musica, deja de ser inicamente una forma de deporte para comunicarse con las dreas
limbicas del cerebro.

Veamos algunos de los paradigmas mds importantes.

3. Nuevos paradigmas sobre la relacion danza-cuerpo-identidad

Para entendernos, nosotros orientamos este trabajo desde la reflexién que Louis Waquant
hizo sobre la disciplina corporal en el boxeo:

Una intensiva manipulacion del organismo, regulada con precisién cuyo objetivo es
introducir en el sistema corporal del pugil, series de rutinas de movimiento y esta-
dos subjetivos emocional-cognitivos que le convierten en un practicante dialogante
de la dulce ciencia de golpear. Es una forma de trabajo practico en el sentido que
implica el ejercicio de una inteligencia que se realiza en comunicacion con las rea-
lidades concretas y actuales de su entorno natural y su objeto (Bittner 1983, p. 253)
Y reorganiza de forma practica el campo corporal entero del pugil haciendo resaltar
ciertos drganos y capacidades, y haciendo retroceder otros, transformando no sélo el
fisico del boxeador sino también el sentido de su cuerpo, la conciencia que tiene de
su propio organismo y, a través de su cuerpo transformado, del mundo a su alrededor
(Wacquant, 1995, citado en Esteban 2004)!.

La danza, creemos, tiene estos elementos de manipulacién del organismo en funcién
de objetivos en los que la toma de conciencia de la transformacién corporal toma un lugar
central. Ahora bien, dentro de esta transformacion, la bailarina experimenta el mundo como
un acto alrededor de su cuerpo-conciencia, lo que implica una reinterpretacion —consciente
o no— del entendimiento humano que en occidente no hace participe al cuerpo del conoci-
miento del mundo ni de la interpretacién de la realidad, ni del acto comunicativo, al menos
no en igualdad de jerarquia respecto a la mente.

Haremos ahora un breve resumen de los mds recientes debates en neurobiologia, en
especial el interesante campo de la Neuroestética porque utiliza cada vez mds a la danza
como un referente.

3.1. Neuroestética

You ask me what is dance, and in school I learned it is time space and intensity, and
I think that really is all that what dance is” Trisha Brown

Beatriz Calvo Merino, una de las autoridades mds reconocidas en este campo habla
del avance significativo en las técnicas de resonancia magnética (FMRI) que permiten
estudiar los mecanismos neuronales involucrados en la experiencia estética de los trabajos

1 Esteban (2001) toma el concepto de Wacquant y lo relaciona con Capital en el sentido de bordieu, tal que si un
boxeador invierte en su cuerpo, capitaliza ese trabajo como un rendimiento.
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de arte (Christensen, J.F. & Calvo-Merino, B., 2013) la danza en este paradigma estaria
caracterizada por tres elementos clave: Cuerpo, Movimiento, Emocion.

Observando estos estimulos a nivel cerebral, se teoriza que hay algo mds que un tipo de
patron motor del cuerpo (Christensen, JF, & Calvo-Merino, 2013). En concreto una regién
del cortex extrastriado, la EBA por su siglas en inglés o el drea corporal extraestriada, res-
ponde a la visién de los cuerpos humanos (Downing, Jiang, Shuman & Kanwisher, 2001).
Se observa sin embargo, una complejidad en el procesamiento neuronal del movimiento y
el cuerpo, donde se solapan apreciaciéon y movimiento, al punto en que parece ser que “el
cerebro es capaz de extraer el sentido de movimiento incluso de una representacion estdtica
del mismo” (Christensen &Calvo-Merino, 2013; 5).

Asi, dada la complejidad que involucra crear y ejecutar un movimiento de danza y dada
la complejidad neuronal de su apreciacion, la cuestion central de la neuro-estética es la trans-
formacion de la experiencia de la bailarina a la de la espectadora. Este paradigma redirige
a la investigacién seminal del grupo de Parma sobre las neuronas espejo. (Rizzolatti 1996
y 2011) para hablar entonces de una “resonancia” en el sistema neuro-motor del espectador
al observar la danza que se transforma en una experiencia estética.

(Como? Se teoriza que las respuestas simétricas observadas en distintas dreas del cere-
bro y el sistema nervioso muestran una comunién de la experiencia emotiva? gracias a una:
“especializacién del sistema cerebral que permite a las personas percibir y procesar emo-
ciones transmitidas por expresiones faciales y otras claves de movimiento con contenido
emocional (Christensen & Calvo-Merino 2013, Blassing et al 2012)” Un érea del cerebro
que parece ser importante es el cortéx ventral premotor puesto que codifica los estimulos
relacionados con la accién. Y que seria crucial en procesos coreograficos en los que los
bailarines deben participar de los movimientos de los demds para coordinar y armonizar
(Calvo-Merino et al 2010).

Ahora bien, dentro de estas interpretaciones, existen dos tipos de preguntas una pregunta
suave, que se expresa en términos puramente técnicos. Y una pregunta fuerte que subyace
y evita la simplificacién.

— Pregunta suave: ;Cémo se transforma un impulso eléctrico entre sinapsis en una
forma compleja de movimiento?

— Pregunta dura: ;Como estas sinapsis se transforman en sentimientos, en experiencia
subjetiva, en experiencia objetiva?

Estas dos preguntas nos permiten diferenciar el nivel puramente bioldgico de la neu-
rociencia y el nivel que intenta dar razén de un proceso mds complejo, que constituye en
tultima instancia el objeto de estudio de la neuro-estética y que tiene ramificaciones para la
filosofia, la estética y la antropologia. Implica un horizonte epistémico sobre la apreciacion,
la experiencia y la percepcion.

2 Actividad en el suculo temporal superior, en el precuneo y el nucleo genicular. En la insula y el cortex cingular
anterior (Petrini, Crabbe, Sheridan & Pollick 2011)
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Ejemplos mds consistentes respecto a la respuesta neuronal en la contemplacién de arte
(Hasson et al 2004; Kawabata and Zeki 2004) intentan probar que la subjetividad podria
ser un proceso cultural sobre impuesto a la espontaneidad del cerebro ante el estimulo, una
cuestién de entrenamiento y reflexioén sobre lo adecuado y normal.

We speculate that shared activation during shared experiences might be one of the
reasons why we can communicate-through art-impresssions and emotions that might
not be possible to express through words.” (Cross 2011; 7)

Si se entiende de este modo, un paradigma neuro-biol6gico no es una reducciéon o una
simplificacién de ninguna manera sino un afiadido desde la evidencia a la compleja reflexién
sobre la condicién del conocimiento, o si se quiere, sobre las condiciones en las que el
conocimiento es posible.

Sin embargo, una lectura critica nos hace notar que este paradigma corre el riesgo de
re-biologizar la experiencia estética, el conocimiento y la percepcién. Lo cual pone en entre
dicho las discusiones de la filosofia, la antropologia y la psicologia de todo el siglo XX que
desde la lingiifstica general de Saussure hasta Butler, han intentado traer la cultura al centro
del debate. En el caso de Canguillem y Foucault advirtiendo que siempre hay que tener
mesura con nuestro propio conocimiento, dado que incluso las ciencias duras y la evidencia
cientifica, parten de un horizonte epistémico incierto. Y un énfasis en la apreciacién estética
del cuerpo limita las posibilidades de la danza y corre el riesgo de capturarla como un pro-
ducto de consumo donde el bailarin, en tanto que cuerpo danzante, ve vinculada su identidad
a esa imagen de producto donde entra en juego lo bello, lo sexy, lo deseable.

4. Sujeto, verdad y danza

“Hay una cierta necesidad de separarse de lo humano que es necesaria en el proceso
de rehacer lo humano”

Podemos equiparar el proceso neuronal de la danza con el que el grupo de Parma ha
dado al lenguaje a través de las teorfas de George Lakoff sobre la semdntica corporizada.
Es decir, la manera y los lugares en que el lenguaje reside biolégicamente. Con las dos
preguntas, suave y dura, en mente, pensemos que el lenguaje’® es al mismo tiempo mds que
las conexiones neuronales, y nada mds que las conexiones neuronales. El lenguaje asi, no
solo es abstracto, subjetivo, social, cultural, sino también es fisico y sus efectos transforman
fisicamente (en tanto que neuronalmente) al hablante.

Entendamos entonces la danza como lenguaje de un cuerpo que comunica bailando en
el espacio. La expresion de un cuerpo cuya materia blanca y cuya materia gris se reordenan
a través de la disciplina fisica impuesta, y que constituyen al sujeto en la interacciéon de
procesos de observacion, control corporal, desplazamiento, conciencia del tiempo y el espa-
cio, la musica y el silencio, comunicacién con otros bailarines y conexién emocional con

3 Para una exposicion en profundidad de las ideas de Lakkof y Johnson (1980) y su diferencias con otras
concepciones de la lingiiistica (Quine, Chomsky, Jakobson) etc.
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el publico. La danza implica entonces una semdntica y una gramdtica del movimiento que
permite el aprendizaje rdpido, y la trasformacion de datos exiguos en informacién compleja
y accién motora (Cross et al 2011).

Nuevamente, no hace falta la evidencia de la neurobiologia, aunque sin duda es emi-
nentemente til; se puede trabajar desde el conocimiento metaférico en terapia psicoldgica
con supuestos similares. Asi Laia Jorba Galdos (2014) reporta el uso de la danza para la
integracion de personalidades disociadas por medio del acercamiento de la gestualidad de
las diversas personalidades.

Si la danza es una semdntica que articula el movimiento dotdndolo de significacién y
transformando el cuerpo, y si el cuerpo al transformarse incide en las posibilidades bioldgi-
cas de la persona, la danza ofrece la manera de explorar la plasticidad de la identidad. Pero
quizds también de encapsularla en la rigidez de la disciplina. Este es el riesgo de responder
la pregunta dura desde la neurociencia, incluso con revisiones y trabajos que atentan el
cardcter de las neuronas espejo, lo cierto es que la neurociencia comienza a constituirse en
una episteme que permea ya la lingiifstica, la economia y la estética.

En la pregunta dura entran la filosofia, la antropologia y la historia en el sentido que
podemos establecer distintos dngulos de respuesta. La danza como lenguaje implica una
historicidad y una antropologia del lenguaje, sus signos, su produccién y sus representa-
ciones. La filosofia, en especial la ética, se preguntaria por las posibilidades dialégicas y
transformativas de los cuerpos en movimiento®.

La antropologia de la danza identifica ciertos elementos comunes en distintas tradiciones:
Estética y transformacion del cuerpo: (1) Tendencia a entrenar el cuerpo a grados extremos
de flexibilidad. (2) Pies estirados (3) giros extremos de la cadera y las piernas. Pero es dificil,
aclarar si estds son caracteristicas producto de una apreciacién evolutiva, de la imitacién, de
conceptos engranados de la masculinidad y la fertilidad o si son signos arbitrarios. Esta difi-
cultad nos retrotrae a la etnologia, a la necesidad de escuchar a estos sujetos corpo-centricos
que se debaten en el espacio social en que sus cuerpos son producidos y por lo tanto su
identidad es producida. O bien, el espacio hermenéutico en el que estos sujetos interrogan
a las posibilidades del conocimiento en el proceso de auto constitucién.

5. Historias de vida

Nuestro propésito es doble, por un lado hay una preocupacién desde la pedagogia de
la danza sobre el papel que la disciplina tiene en la formacion del bailarin. Por otro lado,
una preocupacion sobre los sujetos posibles en la sociedad occidental contempordnea. En
concreto, en esta particular investigacion, en funcién del cuerpo como espacio de contienda-
violencia (Turner 1989) y del cuerpo en un contexto post-materialista: expresién y calidad
de vida. Pertenencia a la comunidad. “expresién y remodelacion del yo™.

Para eso hemos realizado cinco entrevistas semiestructuradas con cinco estudiantes univer-
sitarias o profesionistas para quienes la danza ha sido un componente importante en su vida
pero que no se dedican profesionalmente a la danza, esto es asi por razones de accesibilidad

4 Hay por lo tanto todo un trabajo de historia no representacional de la danza y su trasformacion ver Glass,
(2005), Drapatti (2004).

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, Suplemento 5 (2016)



Identidades en movimiento: la danza y la experiencia formativa en cinco bailarinas ... 205

pero también porque el profesional suele tener un discurso mas articulado y reflexivo sobre la
danza que incluye una dimensién del Cuerpo como signo y estatus dentro de unas condicio-
nes de posibilidad (Bordieu) Un habitus que produce un sistema de esquemas de percepcion
y de generacién de précticas que delimitan un estilo de vida concreto. Un habitus y una clase
“largas piernas, cabelleras bien cuidadas”. El sentido préctico del cuerpo como activo con un
valor (que en una sociedad capitalista significa precio). Las entrevistas buscaban, por una parte
suscitar la reflexién y explicitar ciertas relaciones inconscientes en cuatro dreas:

e Sexualidad y género

e Dietética y Salud

* Apreciacion de la danza
¢ Danza y entorno social

Es, todavia un trabajo preliminar que nos gustaria ampliar en un articulo con una
reflexion seria de las dimensiones éticas y pedagdgicas de la danza. Sin embargo, las entre-
vistas han mostrado elementos consistentes con los elementos tedricos que sefialdbamos
arriba. Por cuestiones de tiempo hablaremos de las cuatro dreas un poco indistintamente
mezcldndolas con las entrevistas.

5.1. Sexualidad, identidad y género

El género aparece referenciado en las entrevistas de manera muy diversa. En tanto que
identidad aparecen los roles sociales asignados. Un apunte muy interesante y que vincula
el género al lugar de la danza en la sociedad lo apunta Marta, sevillana, biotecndloga de 26
afios que recuerda un episodio de su adolescencia.

En esa época Marta practicaba cerca de veinticinco horas de danza semanales. Una media
de cuatro horas cada dia laborable y una prictica extra los fines de semana. Refiere como
en una ocasiéon un compafiero de clase que jugaba en el Sevilla F.C. no entregd un trabajo
importante y el profesorado se mostré completamente comprensivo cuando a ella, que por otro
lado entregaba siempre su trabajo a tiempo, le habian recriminado no estudiar lo suficiente.

Para ella esto se debia al hecho de que la danza no es percibida como un esfuerzo:

Yo entiendo que la danza, lo que he dicho antes, que parece que estds expresando como
delicadeza, pero en realidad es todo lo contrario, es tan guay esa idea porque tud en reali-
dad lo que estds es pasando dolor, esforzandote cada dia, siguiendo una disciplina. Tienes
la cabeza mas amueblada que un chico de tu edad que no estd haciendo nada. En realidad
td estds demostrando mds fortaleza en ese sentido, un rol mucho mas masculino segin
lo que piensa la sociedad que femenino, aunque luego la gente diga “jay, haces ballet!
Y se imagine una tia vestida de rosa de pies a cabeza. De tul y es justo lo contrario, para
subir la pierna y ponerla donde la estds poniendo en realidad estds teniendo que esforzar
tus abdominales al maximo, aunque tengas cara de no me importa’.

5 Larelacion de esta reflexion con la observacion de los boxeadores por parte de Waqcant es directa. La disciplina
es extrema aunque no esté valorada. Podria ser porque la disciplina fisica no se identifica con lo femenino.
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Sin embargo, se aprecia en las entrevistas cierta catalogacion de las técnicas de baile que
hacen que las cuatro entrevistadas sefialen que prefieren ver a un bailarin que a una bailarina.
Esto es consistente con las afirmaciones de la neuro-estética respecto al espacio y los movi-
mientos amplios. Sencillamente porque el repertorio de los hombres incluye movimientos mas
adecuados a las caracteristicas tradicionalmente reconocidas como masculinas. Esto tdltimo
indica que el cardcter cultural arbitrario de la danza tiene centralidad: cabe preguntarse lo que
ocurriria si el repertorio de la danza incluyera esos movimientos para ambos sexos.

Dentro de la identidad juega la capacidad de comunicacién y las afirmaciones que habia-
mos hecho sobre la danza como una semantica corporizada. En ese sentido retomamos lo
que reporta una de nuestras entrevistadas. Awa, 21 afios Burkina Fasso, educadora social,
habla de la empatia:

(La danza) “me hacia ser mds empadtica con los demds, entender sus movimientos.
A ver, en la vida normal, lo que hacemos es hablar con los demds, pero realmente
cuando bailas también estamos hablando, y cuando bailas con otra persona le estas
contando una historia, y al ver bailar a otras personas podia escuchar lo que me
estaban contando a mi, y las entendia.

La percepcién de empatia y comunicacién, que puede o no guardar relacién con las
resonancias neuronales, tiene sin embargo un elemento subjetivo central lo que constituye
un nivel de agencia en la auto conformacién y en la relacién con el otro:

Tenia una compafiera con la que bailé muchos afios... a partir de la danza y los afios
nos dimos cuenta de que tenfamos una relacién especial. A través de la gestualidad
llegué a conocer sus movimientos tan bien como conocia los mios. Eramos como
una fusién. Para mi bailar es expresarse. Es hablar dejando las palabras a un lado.

Ademas no sélo lo refiere en el nivel comunicativo con sus compafieras sino en su
comunicacién con la audiencia:

Tuve una vez una actuacién que hacer con una musica africana de Rokia Traore, y
claro a mi profesora fue quien me fue guiando los pasos y me hizo la coreografia...
cada vez que hacia el baile, lloraba, y era eso, que cada vez que hacia el baile me
acordaba de mi origen, de mi familia, de mi cultura. El ptiblico me lo decia, que
estaban viendo la energia. Una musica que estaba sintiendo, y que expresaba que
echaba de menos a mi familia.

Una dimensién que subyace a la danza como acto cultural comtn, pero también sufi-
cientemente distinto como para que la audiencia identifique aquello que no es suyo. Que
pertenece al otro cultural en el que clasifican a Awa.

Encima es que la educacién social estd muy cercana a lo humano, y la danza es
humano, es principalmente humano... antes me hablabas de la empatia, y en la danza

ayudamos a los demds y nos ayudamos a nosotros mismos.
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5.2. Dietética y salud y auto concepto

Las entrevistadas reportan la transformacién fisica, en concreto modificaciones anatémi-
cas que no se aprecian tan claramente en otros deportes. Recordemos uno de los presupuestos
tedricos:

En tanto que el cuerpo se transforma no sélo en lo aparente sino en un nivel profundo
(Calvo-Merino 2011) neuronal con la especializacion de la materia gris y blanca el
hacer se vuelve ser. La accién motora pasa a ser accién emotiva no ya en el nivel
racional-reflexivo, sino en el nivel inconsciente corpéreo.

Es decir, la relacién con el cuerpo que se va afirmando como contenido de la vida vivi-
ble. Esto se expresa en un doble sentido. Awa reportaba la empatia desarrollada durante el
baile. Blanca, otra de nuestras entrevistadas, estudiante de medicina, muestra dos reflexiones
interesantes, por un lado expresa que nunca podria dedicarse a la traumatologia porque “ellos
son los que te dicen que no puedes bailar”. Admite el conflicto de ser consciente anatémica-
mente de lo que hace y entender que muchas de las modificaciones a las que ha sometido su
cuerpo son lesivas y requiere suspender su juicio objetivo como futuro médico. Ella ademds
ha dado el salto de nivel en el que la danza ha pasado a ser un interés profesional dificil de
compatibilizar con la carrera.

En otro nivel, Blanca expresé de manera casual que dentro de la medicina ha tenido
complicaciones personales para trabajar en la planta de Neurologia porque el impacto de
observar el deterioro fisico irrevocable le resulta dificil de asimilar. Sin embargo no tiene
problemas en trabajar en hematologia porque aunque hay enfermedades mortales a una edad
muy corta, no existe ese deterioro fisico. Al ser preguntada si pensaba que este miedo al dete-
rioro guardaba relacién con su propio cuerpo y la centralidad de la danza, Blanca respondi6:

Es una pregunta dificil, yo creo que es lo que veo en los pacientes, no tiene que ver
conmigo, es decir, ver una persona de cuarenta afios en silla de rueda...a lo mejor si
tiene que ver con mi cuerpo. Ver que a lo mejor muere de viejo, pero que no puede
mover su cuerpo, que estd atrapado en una silla de rueda. A lo mejor has llegado td
antes que yo al porqué.

Blanca muestra una identificacién de la normalidad fisica con el desplazamiento y el
movimiento que le permite la danza. Intuitivamente esto es consistente con las resonancias
neuronales en las que residen procesos de observacion-apreciacién y empatia. Y plantea una
dimension ética sobre la normalidad de los cuerpos.

Pero no sélo hacia el cuerpo sino también ante la consciencia del cuerpo:

Me impacta mds una persona con una demencia, que va perdiendo la capacidad de
controlar su cuerpo.

Esto es consistente con la nocién de resonancia, pero también tiene un fuerte elemento
cultural inconsciente. Para Blanca, la normalidad estd definida dentro de una episteme
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médica. Su profesion marca claramente lo que ella ve cémo patoldgico y la asociaciéon no
puede deberse tnicamente a un cardcter neuronal aséptico respecto a las posibilidades de
Blanca como sujeto virtual. La empatia no es s6lo una respuesta neuronal. Implica una
separacidn nocional entre el sujeto, el otro y las dimensiones que nos identifican: lo normal.

Dentro de esta empatia, que puede verse como una apreciaciéon del otro y una reso-
nancia en el uno mismo también hay un nivel transformativo al que hace referencia otra
de nuestras entrevistadas. Erica tiene 22 afios y es estudiante de filologia, reporta que a
pesar de bailar durante muchos afios y disfrutar de la disciplina fisica, no fue hasta cambiar
hacia la danza contempordnea que no experimenté6 comodidad con su propio cuerpo. Y
reflexiona que fue en funcién de participar con otros cuerpos diferentes, no adecuados a
las normas estrictas de la danza cldsica, ni en competicion etaria y estética.

Asf, la coreografia en la que Erica reporta haberse sentido liberada estaba formada por
ella misma, una mujer de treinta afios con una condicién degenerativa en los nervios de las
manos y un hombre de cuarenta afios y cerca de un metro noventa. Erica, quién es mds bien
menuda, reporta:

Valoré por primera vez el poder hacer algo bonito con mi cuerpo, que se viera bonito.
Al final eso vale la pena, aunque haya algo que no sea normal. Pero éramos un
cuerpo, con sus diferencias

Preguntada si la daza puede ayudar a descentrar la personalidad, Erica responde:

Si, de hecho es muy bonito cuando sucede, cuando ves que de verdad sucede eso que
rompes, es decir ya no hay género, hay una alegoria de algo. Cuando dejas de ver a
la persona, es decir no dejas de ver a la persona, pero ves al bailarin. Es increible. Si.

La pregunta dura de la biologia, como dirfa Heisenberg (1958), es casi metafisica, somos
sélo cuerpos, pero somos algo mds que cuerpos. Y apenas vislumbramos los bordes de la
percepcion. Una etnologia es indispensable para liberar a la neuro-estética de pretensiones
deterministas.

6. Conclusiones

Es pronto para presentar unas conclusiones definitivas, sin embargo podemos afirmar
que las entrevistas en profundidad reflejan ampliamente los aspectos tedricos y trasluce la
complejidad del doble paradigma: la danza como una semdntica corporizada, plena de pro-
cesos inconscientes queda marcada tanto en lo afirmativo: procesos de empatia, de respuesta
y solidaridad; como en lo negativo: categorias acriticas de la feminidad y la masculinidad,
la condicién social de la danza respecto a los hombres y la “normalidad” del cuerpo bipedo
habil, danzante, frente al cuerpo no hébil, limitado.

Del mismo modo, y dando el salto cualitativo hacia las formas criticas de toma de cons-
ciencia, observamos que la reflexion sobre estos procesos brinda espacios para la reconfi-
guracion de la identidad y ofrecen elementos interpretativos que se pueden constituir como
ese necesario deshacer lo humano que, segtin Butler (2010), es previo al re-hacer lo humano.
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En consecuencia, respecto al primer objetivo, el pedagdgico, la reflexion tiene que partir
del hecho observable de esos procesos inconscientes y su persistencia en tanto que transfor-
maciones neuronales, es decir profundamente arraigadas en la bios del sujeto. Ahora bien, se
requiere la pausa que las ciencias humanas aportan para delimitar la episteme y evitar caer
en un determinismo biolégico: lo que se observa, lo que la neurologia comienza a observar,
es imperfecto y sujeto de critica. Las metdforas (neuronas espejo, resonancia) deben leerse
con cuidado, de pronto comenzamos a comprender mds claramente como las précticas y el
lenguaje persisten en la bios del sujeto, y permean duraderamente su identidad. Que deben
ser tratados con mds atencién y que abren también posibilidades- De ahi la necesidad de
explicitar la critica. Lo cual complementa el segundo objetivo. Los espacios posibles para
sujetos virtuales, que dirfa Foucault (2009), requieren ser explicitos sobre los valores y
contenidos para garantizar al sujeto que suscitan un espacio de construccién critico, flexible
y que tome en cuenta el devenir. Espacios que permitan desde el cuerpo cuestionar lo que
somos y porque lo somos.
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Escrito sobre la piel. La memoria tatuada en la obra
autobiografica de Naomi Kawase

Writting Under the Skin. Tattooed Memory
in Naomi Kawase’s Autobiographic Work

Resumen: La autobiografia es escritura de la his-
toria de las vidas y esta solo puede ser relatada
con el cuerpo. Por eso, el lugar de la ficcion, de la
historia y de la memoria nos acerca a un conoci-
miento diverso. Tomaremos la historia de la direc-
tora japonesa Naomi Kawase como estudio sobre
la escritura autobiografica en el cuerpo. En el film
Kya Ka Ra Ba 4 (2001) Kawase decide tatuarse el
mismo dibujo que su padre. Ella nunca le cono-
¢i0. Por esa razon, intenta construir una memoria
afectiva a través de contarse su propia historia en
el cine. La tinta del relato es la tinta del tatuaje.

Palabras clave: autobiografia, memoria, cuerpo,
relato, Naomi Kawase, epistemologias diversas.

JOHANNA CAPLLIURE®

Abstract: The autobiography is the writting about
the life’s stories and they only can be narrated
with the body. Therefore, the place of the fiction,
History and memory approach us at a divergent
knowledge. We take the story from the Japanesse
filmmaker Naomi Kawase to study about the
autobiographic writting in the body. In the film
Kya Ka Ra Ba A (2001), Naomi Kawase decides
tattooing the same drawing that her father. She
never met him. For this reason, she tries build a
afective memory through that she tells her own
story in the cinema. The story’s ink is tattoo’s ink.
Keywords: autobiography, memory, body, story,
Naomi Kawase, divergent epistemologies.

« Je n’ai jamais parlé d’autre chose que de moi », Allain Robbe-Grillet

( Cémo podria conocer el mundo a través de un cuerpo fracturado, traumatizado y carente
de amor? Todo cuerpo se inscribe en el mundo a través de un yo que se suma a su historia.
La forma de inscripcion es la del lenguaje y la manera de escritura se conduce entre la narra-
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cién y la vida. Inscribir un cuerpo en la historia es escribir el cuerpo entre las estructuras
de percepcion y las estructuras del self; entre el mundo sensible y el mundo espiritual; entre
la memoria y la creacion de un relato. La conciencia de un cuerpo existente ocupa un lugar
en el mundo y se hace mundo. Sin embargo, la dificultad de concebir el mundo a través de
este cuerpo y hacerse cuerpo mediante este yo, descubre la latencia de un cuerpo anémalo.
La particién ontolégica entre un cuerpo y el cuerpo anémalo se evidencia en su estar en el
mundo, en su escritura como yo, en su autobiografia decolonial. Siempre atendiendo la deco-
lonialidad en cuanto travesia entre un borde y otro, como frontera misma de las diferentes
exigencias de conceptualizacion. Es decir, utilizo la definicion que se ha otorgado desde el
pensamiento critico para diferenciar la descolonizacion del siglo XIX de la decolonizacién
del XX en la que el ejercicio ya no es solo politico, geografico o juridico, sino epistemo-
l6gico, lingiifstico, de raza y de clase. Y, por supuesto, en tanto que identificacién de las
definiciones de cuerpo sujeto a nociones movedizas frente al reduccionismo epistemolégico.

Por lo tanto, el posicionamiento que planteo en este texto se vincula a la importancia
del cuerpo como lugar de construccion de la autobiografia a partir de su introduccion en el
relato de la historia mediante la escritura. Puesto que, por un lado, “(l)e texte opére dans une
vie, non dans le vide™, tal y como nos dice Serge Doubrowsky —el critico de la autoficcion.
Mientras que, por otro lado, siguiendo algunos estudios fenomenoldgicos— Merlau Ponty
en la base, llegamos a entender nuestra relacion con el mundo a través de la situacion de
nuestros cuerpos en el plano fisico e historico en el espacio. El cuerpo accede a su propia
historia mediante el contacto directo con el mundo. Pero ademas, a través de nuestros cuer-
pos somos contemplados en el mundo. La experiencia del yo y la historia es circunscrita en
el nombre del cuerpo.

Otro acercamiento relevante en nuestra apuesta es, en este caso, las investigaciones de la
performatividad (incluyendo en sus origenes a J.L. Austin —How to Do Things With Words,
1962— y posteriormente, en la teoria queer, a Judith Butler —Gender Trouble, 1990), que
nos hacen abocarnos a la suma del cuerpo y la palabra en la configuracion existencial del
sujeto yo.

Y finalmente, son las criticas literarias las que nos ayudan a plantearnos cémo la auto-
biografia adquiere un lugar incuestionable para entender la vida del yo en su propio relato.
La escritura es la accion performativa del cuerpo en la historia. Es decir, al contarse uno
se esta haciendo. “Yo me cuento mi historia a mi mismo. Me relato mi vida, la recito y la
cuento para mi”, decia Friedrich Nietzsche en su autobiografia: Ecce Homo. Ciertamente son
muchos los autores que se implican en la accion escrituario-performativa de la autobiografia,
puesto que la autos-bios-grafé tiene inscrito en su nominacion la escritura. Sin ambages,
diriamos que la autobiografia es la escritura de la vida del yo. No obstante, la autobiografia
ya no es solo aquella que se opera con el negro sobre blanco; existen diferentes formas de
escritura. De hecho, las nuevas maneras de registro audiovisual: camaras fotograficas, cama-
ras de video y grabadoras de audio se incluyen como tecnologias de una nueva narracion
del yo que hace inclusive la técnica como mecanismo?. Pero también, su expresion se nos

Serge Doubrovsky, Autobiographiques. De Corneille a Sartre, Paris, PUF, 1998, p. 70.

2 La importancia de los estudios de Philippe Lejeune, como critico de la autobiografia, nos aproximan
a las diferentes formas de dicho género llevandonos a ciertas paradojas al transitar por los nuevos medios
autobiogréficos.
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ofrece como nuevos modos de narratividad y nuevos marcos epistemologicos. La creacion
audiovisual es el espacio de encuentro que nos interesa apreciar en esta lectura. En primer
lugar segun la deriva del célebre critico de la autobiografia: Philippe Lejeune y posterior-
mente con pensadores sobre el relato intimo del yo como Nora Catelli.

Reconozco que es de suma relevancia trasmitir como la eleccion de géneros que ope-
ran en las lindes entre la historia y la autobiografia a la maniére de Lejeune, a saber: la
ficcion, la antropologia, la novela, la vuelta del autor producen un nuevo campo para las
epistemologias diversas. La escritura del yo, las estructuras del self, se prodigan dentro de
las «micronarrativas» como una nueva posibilidad acerca de la historia, como un nuevo
fenomeno historiografico. Pero, con la excepcion que conlleva su subjetividad y su fuerza
poética. El propio Philippe Lejeune cae en la contradiccion de la autobiografia. Si bien en
una primera etapa, en su mas que reconocido estudio sobre el pacto autobiografico, pone
énfasis en el contrato de veracidad entre el escritor, la narracion del yo escritor y el lector,
haciendo de la autobiografia y los estudios biograficos un sefialado recurso historiografico
de la Modernidad; mas tarde renuncia a esta unica via en virtud de los relatos de los otros
y a favor de otros modos de escritura del relato del yo. Asi abre su campo de analisis a una
autobiografia de fuerza poética que se aproximaria al pacto ambiguo que declara Manuel
Alberca en relacion a la estrecha ambivalencia entre el relato autobiografico y la autofic-
cion. Sin duda alguna, esta fractura se evidencia en aquellas palabras de Roland Barthes
par Roland Barthes en las que el pensador francés esgrime la insuficiencia de la escritura
narrativa para hacer el yo: «El Texto no puede contar nada; se lleva mi cuerpo a otra parte,
lejos de mi persona imaginada, hacia una suerte de lengua sin memoria.?

Y entonces, nos preguntamos: ;qué sucederia cuando intentamos escribir el relato del
yo a partir de un cuerpo sin memoria, sin arraigo y traumatizado por su propia historia? ;Es
posible el relato de un cuerpo anéomalo? ;Coémo entenderiamos el relato del yo de un cuerpo
sin memoria? ;Como autobiografia o autoficcion? ;| Debemos seguir manteniendo estas limi-
taciones estructurales en un discurso del cuerpo anormal? Desde luego, estos interrogantes
no auguran mas que una imagen del yo difusa o borrada. Aunque no debemos restar valor
a los epitomes que se trasforman en pieza clave de lo que para nosotros es la autoficcion
como salvacion. Para ello, en nuestra tentativa de dar explicacion a estas cuestiones hemos
escogido el trabajo audiovisual de la cineasta Naomi Kawase.

En la obra de la directora japonesa el espacio aparece anegado del amor perenne. ;Por
qué te quiero? Y, no estas. Todo plano de Naomi Kawase rezuma amor, pero un amor que
duele. Ahogarse en tantas lagrimas de dolor, de tristeza y de un constante decirse: “quiza no
tuviera que estar aqui”. Quiza Kawase no tuviese que existir. Y sin embargo, Naomi Kawase
existe y filma peliculas que la hacen vivir dentro y fuera del celuloide, en dos yos- como diria
Nora Catelli, en contacto con los espectadores, en las salas de cine, detras de una camara
o delante de ella dejando ver un mechén de su cabello, una fotografia tomada hace algun
tiempo, mostrandose en cuerpo entero... A estos epitomes son a los que me refiero. En los
que el cuerpo se epitomiza como intento narrativo-performativo del yo. También existe su
voz: a veces, suave y dulce. A mi, me gusta cuando tararea. No tiene una bonita voz, pero me
fascina lo delicada que consigue parecer y como hace que en ese momento todo se disperse

3 Barthes, Roland Barthes par Roland Barthes, Paris, Seuil, 2004, p. 18.
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cayendo en la ternura de su tono. Otras veces, su voz es firme y rotunda. Cuando interpela
a sus interlocutores y no halla respuesta o se siente confusa ante la informacioén que recibe
emplea ese tono que en la lengua japonesa siempre me ha recordado a los cuchillos con
los que se elaboran los platos nipones y que son capaces de cortar una cebolla, laminar un
salmén o trocear una carne: siempre con un movimiento seco y directo.

La realizadora japonesa Naomi Kawase fue abandonada por sus padres siendo un bebé.
Adoptada por sus tios-abuelos, su vida y obra transcurre entre el constante cuestionamiento
sobre su identidad y sus origenes, y la bisqueda incesante de sus padres. Esa pregunta cons-
tante por el porqué fue abandonada, por qué sus padres biologicos no quisieron hacerse cargo
de ella, por qué les costd tanto querer conocerla, parece el motor vital y creativo de Naomi
Kawase. Por eso, podemos afirmar que su cine es un cine autobiografico. Vida encarnada
en obra y obra escrita sobre la piel. La historia de Naomi se escribe sobre la piel de su pro-
tagonista, la propia Kawase. Si su trabajo se entiende como autobiogréfico no es especial-
mente por contar su vida, sino por hacer su vida mientras opera con la cdmara. Parece que
con cada fotograma se construye el vacio que la memoria no pudo capturar porque nunca
existié y ahora no reconstruye sino que construye por primera vez y en primera persona la
vida de Kawase. ; Debemos seguir hablando de autobiografia, de performance autobiografica
o de autoficcién audiovisual? Siguiendo a Doubrowsky, quien definié por primera vez la
autoficcion, podemos exponer en sus mismas palabras que: “[s]i la verdad de un sujeto es
la ficcién que rigurosamente se construye, la verdad de una ficcién es ficticia. O mejor, lo
ficticio, para un sujeto es el orden mismo de lo real. La ficcién no es fantasia™.

Por todo esto, para Kawase es tan importante la memoria encarnada puesto que es en su
propio cuerpo donde puede llegar a encontrar las respuestas sobre quién es y quién fueron
sus progenitores. Y, por eso mismo, es crucial que mediante su cdmara pueda traer la ficcion
de lo real de su vida pasada. Para ello, las fotos del dlbum de familia podrian ayudar, pero
sin embargo es en los senos seniles de su tia-abuela convertida en madre, aquellos que nunca
le dieron de mamar, donde se cobija sin hallar consuelo. Sus manos se alargan como la lente
de la cdmara para poder acercar un pedazo de lo que podria ser ella misma. De hecho, se
dice de su cine que es tactil. Kawase hace compadecer a los objetos ante la cdmara, como
en el caso de Caracol: algunas piezas de fruta, platos de comida, flores, objetos de la casa,
incluso el rostro de su tia abuela que intenta tocar, palpar, acariciar, con curiosidad, pero
también con cierta precaucion alargando sus deditos midiendo la distancia/la cercania entre
los objetos y su cuerpo; como las antenas de un caracol. “;Por qué los drboles se balancean
con el viento? Para poder tocarse”- se dice la propia autora en En sus brazos (1992).

Por supuesto, su trabajo se vincula con el cine de los afectos: nos hace palpitar el corazon
y que la camara tiemble. La camara y el publico acompafia un momento de miedo, preocu-
pacién, emocién o el sollozo de Naomi Kawase. Lo que se dirige en otras palabras hacia un
“cine en lagrimas™ o un cine lacrimoégeno. “El cine en lagrimas- dice Gonzalo de Lucas- es
borroso y nitido a la vez. Su efecto es la expresion de un sentimiento o la formacion de
una emocion que aflora y conmueve un cuerpo y nubla la percepcion del mundo™. Un cine

4 Doubrowsky, Serge, Autobiographiques. De Corneille a Sartre, Paris, PUF, 1998, p. 78.
De Lucas, Gonzalo, “El cine tiembla” en Lopez, J.M.(ed), £/ cine en el umbral, Madrid, T&B Editores, 2008.

bid. p. 40.
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lacrimégeno, no en cuanto al llanto de Kawase o a los efectos de empatia o emocion que
podamos tener sobre su cine, sino por la sensibilidad de la pelicula. El ojo se llena de la
solucion salina antes de colocarse encima de la retina emborronando toda imagen, se detiene
recogiendo toda la masa acuosa sobre el lagrimal y pronto desciende recorriendo la mejilla.
Enfoque y desenfoque.

Por otra parte, si la autobiografia es escritura de la historia de las vidas esta solo puede
ser relatada, escrita en el cuerpo viviente y doliente de la autora. Y que, sin embargo, es
capaz de amar y de escribir su historia en su propio cuerpo filmando su propia vida y
dando vida. El hecho de dar a luz a su hijo Mitzuki no cesa de recordarme el nacimiento de
este y como lo filma la directora todavia unida a €l por el cordon umbilical en 7arachine
(Maternidad) (2006). La camara se convierte en parte de su cuerpo como el cordon umbi-
lical entre su cuerpo y la vida que le ha tocado vivir. Pero, también es cierto que la camara
tiene una funcidon de escritura autoficticia (autofictionnelle) y que en ella se recrea. Dice
Paul de Man: “puede contener numerosos suefios y fantasmas, (...) estas desviaciones de
la realidad estan enclavadas en un sujeto cuya identidad viene definida por la incontestable
legitimidad de su nombre propio”’. Por eso, Kawase intenta reconocerse en el nombre del
padre y tatia su cuerpo tras conocer la muerte de su padre. El tatuaje es el mismo que llevaba
este desconocido que es su padre y con el que reescribe su historia. Puesto que el texto en
tanto que texto y el cuerpo en tanto que cuerpo vivo no cesa de imponerse como reescritura
de vida. Observemos el film que relata este encuentro con el pasado relatado en el tatuaje
del padre. Kya Ka Ra Ba A (EI cielo, el viento, el fuego, el agua de 2001) saca a la luz
como la memoria de Naomi Kawase se construye en torno a su propio cuerpo herido. La
yoidad, esa presencia y existencia del yo bajo el cuerpo en el mundo es dibujada mediante
la tinta del relato. El espacio en el que se mueve es difuso, la bruma y la desaparicion de
los objetos producen una inestabilidad en la atmosfera de lo films de Kawase como la tinta
en contacto con el agua. Pero cuando esta se fija sobre la piel, el cuerpo se ve sujeto a su
historia: Historia e historia personal.

El tatuaje no es una vestimenta o una forma de cubrir el cuerpo. En esta ocasion el
cuerpo escrito, el cuerpo pintado con permanencia es la forma de escritura de la memoria.
Una memoria que tampoco existe, pero que siendo el cuerpo aguijoneado de tinta se escribe
sobre la piel. Como un aguijon de dolor, de amor, se configura como una tentativa de com-
prension sobre lo acaecido. Aunque también, la aguja clavada sobre la piel introduce el
pigmento, la tinta con la que escribir la historia de una vida, la historia de un cuerpo que es
el del padre y que ahora también es el de la hija. Las formas narrativas plasticas del tatuaje
como las audiovisuales se observan parejas a la fuerza poética. Por lo tanto, la evocacion de
la imaginacion como estructura de conocimiento bajo la forma poética se hace evidente en
el nuevo relato posmoderno y en el relato de la autora. Las imagenes subyugadas al trauma
y a la herida del cuerpo, al tachén de la escritura del relato de la vida se erige como una
memoria fantasmatica del cuerpo.

Por consiguiente, traer a la luz una memoria que no existe y que es construida mediante
el trabajo de investigacion y de construccion del yo por la artista es la labor autoficcional
que se ha impuesto como vida y relato de si misma. El tatuaje es parte de un fantasma traido

7  Man, Paul de, “La autobiografia como des-figuracion” en La retorica del romanticismo, Madrid, Akal, 2007.
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a la actualidad del cuerpo de Kawase, es la forma de evocar algo existente del pasado. El
padre se presenta/se representa en el dibujo de la tinta sobre la piel. Y el cuerpo vivido
celebra que esta todavia por venir.
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El cuerpo en el arte como metafora de la violencia

The body in art as metaphor of violence

Resumen: El cuerpo del hombre contemporaneo
se expresa por medio de un discurso en constante
transformacion y las expresiones escénicas son
manifestaciones para su analisis e interpretacion.
El cuerpo sintetiza en sus procesos de creacion
elementos substanciales de la violencia y deja
al descubierto a un sujeto fragilizado que arras-
tra heridas como producto de sus vivencias. La
violencia ha dado paso a la culpa y la vergiienza,
emociones morales que han marcado profunda-
mente al ser contemporaneo.
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Abstract: The body of a contemporary
person expresses itself through an ongoing
narrative in constant transformation and scenic
expressions are manifestations for its analysis
and interpretation. The body in its processes
of creation synthesizes substantial elements
of violence and uncovers a fragile subject that
carries wounds as a consequence of his /her
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shame, moral emotions that have profoundly
marked contemporary beings.
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El mundo no encontraba nada sagrado en la abstracta desnudez del ser humano.

(Hannah Arendt)

La nocion estética del cuerpo se ha modificado dramaticamente en la contemporaneidad.
El cuerpo entendido desde la fragmentacion de sus partes, propone una nocion distinta del
esquema corporal alejada de la idea de unidad. Conformado por sus segmentos determina-
dos, es un cuerpo de-construido. Se trata de un cuerpo cuyo valor opera por el significado
de cada una de sus partes, cuya consistencia como conjunto integrado ha perdido vigencia y
que se revela a través de significados que requieren de una nueva interpretacion simbdlica.
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El cuerpo en la actualidad se expresa por medio de un discurso en constante y veloz trans-
formacion.! A partir de dicha complejidad, el sujeto contemporaneo intenta responder por
medio de su corporeidad a las interrogantes en torno a la identidad, a la subjetividad, y a las
diversas posibilidades de comprender los vinculos consigo mismo y con el cuerpo publico,
quiere decir, con el entorno social y cultural. Sin embargo, esa acelerada transformacion es
justamente uno de los problemas que dificulta el andlisis tedrico del cuerpo en sus multiples
dimensiones expresivas.

En el arte, y en particular en las expresiones escénicas como el teatro fisico y la danza con-
temporanea, asi como en aquellas expresiones corporales como el happening, el performance
y la accion, se abre un lugar para la observacion, el andlisis y la interpretacion del cuerpo.
Esa materia propia, volumen corporal, espacio interno y externo de cada sujeto que se expresa
hoy como el resultado de sistematicas rupturas conceptuales en la historia reciente. Diversas
manifestaciones creativas dadas luz al inicio del siglo XX se desarrollaron desde la expresion
corporal. El cuerpo gand protagonismo, se hizo eje fundamental de las investigaciones de
artistas y creadores. Preocupaciones que no surgieron como propuestas estéticas alternativas,
sino mas bien como un medio inexorable para abordar problematicas en torno al sujeto y su
fragilidad ante un mundo acelerado, cuyos cambios se han venido produciendo a partir de las
acciones generadas por el hombre en el afan del dominio a sus congéneres. Hoy podemos
observar desde estos espacios de creacion como ha transcurrido esa especie de metamorfosis
en la concepcion del cuerpo y las diversas formas de representacion que nos hablan de como se
entiende este sujeto contemporaneo que habita hoy el mundo. Estos cambios se han suscitado
bajo el signo de la violencia. Una violencia presente en los mas relevantes acontecimientos
de la historia a lo largo del siglo pasado. Una violencia generada desde los cuerpos y hacia
los cuerpos y que ha determinado un patréon de conducta que ha servido como mecanismo
de transformacion y de adaptacion del ser y de las sociedades. Los espacios generados por el
arte han proporcionado los escenarios para romper los limites y proponer desde otro lugar una
mirada distinta del mundo. A partir de la accion poética del cuerpo estos procesos creativos
han intentado dar respuestas a algunos enigmas de la condicién del hombre moderno.

La danza, al igual que ciertas manifestaciones cuya expresion se produce a través de la
experiencia corporal han constituido un espacio de rebeldia; de planteamientos radicales,
y uno de los motivos esenciales es justamente la presencia del cuerpo como herramienta
substancial para expresar las ideas y las emociones. El discurso desde el cuerpo es un acto
efimero. Este expresa con su volumen, su peso, su sistema, sus 6rganos, sus sentidos, su voz
si es necesario, su existencia toda. A través de su materia fluyen las emociones ordenadas
con el propdsito de comunicar una idea, alli, bajo la luz publica y desde la transparencia de
la experiencia en el aqui y el ahora. Analicemos algunos de los mecanismos de esa relacion
del sujeto y la violencia y como se revela a través del cuerpo en el arte.

El término «violenciay, refiere al dafio ejercido sobre las personas por parte de otros
seres humanos. Pero la violencia es un concepto mucho mas complejo, la historia de la
humanidad se describe a partir de acontecimientos violentos, las experiencias totalitarias
del siglo XX ampliaron el concepto de este término a partir de la implementacién de

1 Véase: BAUDRILLARD, Jean (1980) : El intercambio simboélico y la muerte, pp. 117/122 Monte Avila Edito-
res, Caracas.
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aterradoras e innovadoras herramientas para administrarla. El impacto de estas acciones
impusieron nuevos criterios desde donde reflexionar en torno a la existencia del hombre y
de las sociedades. Para Hannah Arendt, la violencia puede parecer una forma de ejercicio
del poder, sin embargo el punto de partida de Arendt en su texto “Sobre la violencia
consiste en el estudio minucioso de la violencia politica desde la experiencia histdrica
reciente. Su mirada que parece dirigirse hacia una critica de la moral, describe, valorando y
analizando la relacion entre los medios y los fines de las acciones asociadas a la violencia.
Arendst le interesa distinguir entre la violencia como poder, la violencia como dominacion,
y la violencia como banalidad. Establece una relacion tridimensional y aborda el fenomeno
desde varios aspectos: El cuerpo social, el cuerpo histérico, el cuerpo politico. En el arte
contemporaneo el cuerpo aparece como experiencia que sintetiza en sus procesos de crea-
cion elementos substanciales de la violencia en todas estas dimensiones; claro esta, que
se trata de un abordaje desde la estética propia de cada manifestacion, pero propone por
medio del lenguaje mudo del gesto y con la presencia viva del cuerpo, reflexiones esen-
ciales sobre la conducta del sujeto; esta condicion impermanente, itinerante e inmediata
de la accion corporal, con todas sus posibilidades expresivas, movimientos que fuertes o
suaves, lentos o rapidos, concéntricos o excéntricos, aparecen con una cierta e innegable
violencia dejando al descubierto y descarnado al sujeto contemporaneo en su fragilidad,
mostrando sus emociones morales y sus ideas del mundo.

La violencia es un fendmeno poderoso que ha sido a lo largo de la historia de la cultura,
el arma predilecta para el dominio del hombre por el hombre y la sociedad. El cuerpo ha
sido objeto de la violencia desde las mas antiguas culturas. Sistematicamente maltratado y
humillado, utilizado para fines politicos precisos, cosificado, ha quedado relegado, saqueado,
disociado. Ha sido por tanto conveniente negarlo en el esfuerzo de sobrevivir al dolor de las
heridas. Entender el cuerpo como totalidad, como lugar de la propia existencia en su justa
dimension sagrada, no es precisamente hacia donde ha evolucionado la cultura occidental.
El desarraigo simbolico hacia nuestro cuerpo es sintomatico de la sociedad contemporanea
donde vivimos. En medio de esta compleja relacion surge la necesidad de proponer desde
el arte investigaciones creativas que re-dimensionan los planteamientos sobre la integridad
del sujeto, abordan su fragilidad frente a los acontecimientos de la historia reciente para
encontrar los rasgos de una identidad rota. Los procesos creativos desde el cuerpo, movilizan
aspectos profundos de la memoria individual y colectiva, en una buisqueda de reparacion
en el ambito de la esfera intima y la esfera ética compartida por medio de la experiencia
historica en un ejercicio de auto conocimiento y reconocimiento.

La fragilidad del ser se materializa en las heridas que arrastra como producto de sus
vivencias. La violencia y el sufrimiento, han dado paso a la culpa y la vergiienza, emociones
morales que han marcado profundamente al sujeto contemporaneo’. Desde la perspectiva de
la experiencia del cuerpo, estas vivencias condicionan o influyen fuertemente en su capacidad
de relacion con los otros y consigo mismo. La esfera ética de este ser escindido por los acon-
tecimientos de nuestra modernidad se ve influenciada y alterada, como una consecuencia de
eventos lamentables. Ahora bien, si en un esfuerzo de sobreponerse al sufrimiento el sujeto

2 Véase: ARENDT, Hannah (1970):Sobre la violencia, Alianza, Madrid.
3 Véase: WOLLHEIM, Richard (2006): Sobre las emociones, pp. 243/252, Machado Libros, Madrid.
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contemporaneo da muestras de querer superar sus experiencias pasadas, podemos decir que
este deseo también tendra una influencia y le permitira abrirse, de cierta, manera hacia los
otros. El cuerpo como territorio ético individual se abre a través de su expresion y por medio
del territorio de la creacion artistica y en especial desde las manifestaciones que proponen sus
discursos desde el cuerpo.

Tiempo, espacio y energia conforman los elementos primarios que confluyen en las
expresiones corporales escenificadas. Cuando estos componentes se organizan fuera de los
limites convencionales del arte, surgen innumerables formas subversivas que desafian las
relaciones tradicionales de la temporalidad, proponiendo por ejemplo una discontinuidad
lineal, o una traslocacion del espacio, usando como recurso la singularidad del lugar. Ele-
mentos que generan el colapso de la relacion habitual entre intérprete y publico. Asi, este
tipo de propuesta, provoca en artistas y espectadores una reflexion en torno a los limites
que ordenan las cosas del mundo.

A finales del pasado siglo, un grupo de artistas estadounidense dedicados al estudio del
movimiento, comenzaron a proponer un conjunto de revolucionarios conceptos desde donde
mover el cuerpo para expresar sus inquictudes ante un mundo cada vez mas global, este
movimiento conocido inicialmente como danza posmoderna y mejor entendido a mi manera
de ver como nueva danza, tuvo sus origenes antes, durante la década de los sesenta en plena
convulsion social. En medio de la experiencia de la guerra de Vietnam y la lucha por diver-
sas reinvindicaciones de los derechos civiles, surge este interesante movimiento en Nueva
York*. En Europa, concretamente en la ciudad de Wuppertal, Alemania; Pina Bausch’® desde
mediados de los afios setenta, desnudaba los procesos creativos exponiendo a los sujetos
vulnerables frente al publico, desarrollando sus composiciones a partir de arriesgadas impro-
visaciones. Bausch pregunta a los bailarines, quienes responden con acciones intimas que
revelan emociones dificiles de expresar con la palabra, sus cuerpos en movimiento muestran
con certeza, la existencia impermanente del hombre, el futuro escindido y la presencia de la
muerte. Sus obras recogen con una potencia inexorable las emociones morales que describen
con espeluznante precision la condicion humana, el desamor y el conflicto de las relaciones
humanas en medio de la guerra fria y como consecuencia de los dramaticos vestigios de
la segunda guerra mundial. Ciertamente el cuerpo ya habia aprendido desde los visionarios
precursores de principios del siglo XX a moverse desde otros impulsos fuera de toda norma
de la academia clasica. Efectivamente la danza y las artes corporales se emanciparon de sus
propias reglas, estas impuestas desde las tradicionales formas. A este espacio de libertad
creadora se sumaron artistas de otras manifestaciones, de otras expresiones de la vanguardia
europea, norteamericana y latinoamericana.

4 Un nutrido grupo de artistas que reaccionaron a los postulados de la danza moderna académica implantada por
Martha Graham, Doris Humphrey, Ted Shaw y Ruth St Denis, se reunfan en la Judson Memorial Church en
la década de los sesenta y alli revolucionaron las propuestas artisticas y creativas del arte del movimiento, La
denominada nueva danza. Entre los representantes de este movimiento se encuentran Anna Halprins, Trisha
Brown, Steve Paxton, Simone Forti, Joan Skinner entre muchos otros artistas relevantes que contribuyeron a la
investigacion del cuerpo y del movimiento danzado.

5  Pina Bausch coredgrafa y bailarina alemana, nacida en Solingen en 1940, estudio en la Folkwang Schule Essen y
posteriormente en la escuela Julliard de Nueva York. Trabajo y estudio con Kurt jooss y se destaco por su enorme
produccién de obras de danza teatro como creadora y directora del Wuppertal Bihne. Transformé radicalmente el
lenguaje escénico de la danza. Muri6 en Wuppertal en 2009 dejando un legado impresionante de mds de 30 obras.
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Asi, estas innovadoras propuestas rompen la relacion tipicamente modernista al exponer
sus acciones en espacios no convencionales, espacios publicos y escenarios naturales. Se
produce un cambio fundamental del sentido politico de la accion. Las acciones son generadas
a partir de improvisaciones en el lugar, abriendo nuevas oportunidades para investigar los
limites entre el arte y la vida, el cuerpo y la experiencia. La accion corporal pasa de poseer
un contenido ético a convertirse en un acto ético en si. Vemos que de pronto la obra no relata
una historia, no explica un discurso, si no mas bien produce a través de la propia accion cor-
poral un contenido que emerge de si misma. El cuerpo comienza a revelarse por medio del
arte. Nace un lenguaje propio y libre, expresado a través de la soltura de las articulaciones
y la exploracion de las funciones organicas, aparece una interesante tension entre el impulso
propio de la emocion, expuesto por medio de los gestos y movimientos ondulatorios de la
columna vertebral, frente a la razon como fundamento del hombre vertical.

Ahora bien, por qué y para qué se mueve el cuerpo en el espacio. Las propuestas de lo
que se considero el periodo de la danza posmoderna analitica, consistieron en experimentos
en espacios alternativos como iglesias, galerias, calles y estacionamientos. Investigaron a
partir del estudio de los movimientos de los transetntes, incluyendo en ocasiones cuerpos de
personas anénimas que eran integradas en la obra. Merce Cunnigham® por ejemplo, exploro
en el conjunto de su obra coreografica, con especial interés, la relacion del cuerpo con el
espacio y el encuentro aleatorio entre los cuerpos, en sus trabajos se aprecia por medio de
la abstraccion una exaltacion de los sentidos y de las ideas fundamentales sobre el tiempo,
el espacio y la soledad del individuo.

La exposicion de un cuerpo solitario, especificamente iluminado en un espacio escénico
vacio de objetos y otros sujetos, es en cierta manera la contundente expresion de este sujeto
fragilizado, propio de la contemporaneidad. Imaginemos como progresivamente entran
otros cuerpos con la misma condicion y el espacio se va ocupando sucesivamente. /Pueden
acaso esos cuerpos reconocerse? Ciertamente, eso seria muy posible. Pero si lo hacen, ;Son
capaces de aceptarse mutuamente? Estos cuerpos que se mueven en el espacio desde su
peculiar soledad muestran rasgos de su propia fragilidad. En un esfuerzo de precision, podria
decirse que un sujeto fragilizado es aquel, que tras la vivencia del horror, del sufrimiento
y la violencia mantiene dentro de si una especie de incertidumbre en cuanto a su lugar en
el mundo, a su pertenencia a un determinado grupo y a su capacidad para compartir sus
vivencias personales. Se trata, en suma, de sujetos que arrastran, como un fardo, sus esferas
éticas personales —es decir, sus vivencias individuales sobre la violencia y el sufrimiento—, y
que en la obra coreografica se expresan por medio de la forma de ordenar los cuerpos en el
espacio y las secuencias individuales de movimientos de cada cuerpo en su espacio interno,
quiere decir, ese espacio propio determinado por los limites de la piel y su espacio periférico
entendido como la esfera que alcanzan las extremidades de cada cuerpo.

Por otra parte, y esta es una cuestion medular, ;Qué hay de aquellos, que sin haber
sufrido en su carne el oprobio de la violencia, pueden considerarse a salvo? , probablemente
se encuentran sumidos en la culpa. Sujetos que al salvarse también fueron lastrados por la

6 Merce Cunningham, coreografo y bailarin norteamericano. Cre6 sus obras coreograficas desde la maxima
pureza explotando las mas extremas posibilidades del color, la luz y el sonido, trabajo en colaboracién con
creadores fundamentales como Robert Rauschenberg y Andy Warhol y de manera muy estrecha con John Cage.
Muere en el 2009 a la edad de 90 afios.
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carga de una culpa futura, y es con esta herencia con la que deben seguir transitando en la
esfera ética publica en busca del reconocimiento. El sujeto de estos tiempos posee una sen-
sacion de discontinuidad dramatica con el pasado, afectado por una sentimiento de inquietud
de cambio debido a una ruptura en el sentido de conexion entre su ser y los simbolos vitales
de su tradicion cultural. Una dislocacion historica marcada por cambios violentos y acciones
violentas. El cuerpo es entonces un mapa expresivo de esas experiencias radicales.

Otras expresiones artisticas corporales exploraron como objetivo el movimiento natural
biomecanico, como caminar, reptar, rodar, utilizando la determinacion espontanea y el azar
como una metafora de la libertad, a veces los experimentos promovieron la integracion
de elementos absurdos heterogéneos incorporados en una estructura no lineal con gestos
cotidianos para producir por medio del contraste y del absurdo la reflexion inmediata del
espectador. Se aborda el problema de la repeticion de un gesto, movimiento o secuencia.
En ocasiones se presenta el cuerpo como un volumen-objeto, o se incorpora la voz como
elemento corporal, asi también se utilizan recursos para poner el cuerpo en una relacién
extraordinaria con el espacio y retando la fuerza de gravedad’. El objetivo no es otro que
sefialar y subrayar por medio de la transgresion de las formas convencionales del arte y de
las reguladas conductas corporales, la realidad interna de estos cuerpos fragilizados para
evidenciar las heridas de la violencia, asi los procesos de creacion en estas obras utilizan
en ocasiones técnicas que llevan a la ruptura de los limites fisicos y psiquicos, quiere decir
que se somete al interprete a cierta violencia como una forma de re-edicion de la realidad y
como mecanismo para acceder a la memoria emotiva del intérprete.

La violencia es accion, y por tanto requiere de herramientas para actuar y la verdadera
sustancia de la accion violenta esta caracterizada, en tanto al aspecto humano, por el hecho
de que el fin puede ser superado por los medios, a los que justifica y que son necesarios para
alcanzarlo. Los resultados de la accion violenta sobrepasan el control de aquel que produjo
la accion, la violencia se apoya en herramientas emocionales y su blanco es el cuerpo, posee
una arbitrariedad en tanto es mas efectiva cuando es inesperada 3. Parte de su potencia esta
asociada a su condicion performatica y por tanto no hay certidumbre. La accion violenta
irrumpe, y aparentemente no sigue patrones regulares. El miedo es en este sentido una
herramienta Util; involuntario y arcaico, genera en el individuo multiples e impredecibles
efectos. Sabemos que el miedo es el resultado de acciones violentas, pero otras veces es lo
que les da origen. Es una emocion sélida y potente, acontece a nivel de la corteza cerebral,
y no afecta Ginicamente la mente sino que se extiende hacia los drganos vitales, pulmones,
higado, intestinos, y por supuesto, el corazdn. A partir de esa experiencia corporal reaccio-
namos, prestamos toda la atencion para comprender lo que sucede, y cada uno; a partir de
su propia memoria emotiva, puede experimentar mas o menos miedo; los pensamientos
rapidamente se ajustan frente a la situacion y de alguna manera se produce una adaptacion
dada por la necesidad de sobrevivir.

7  Lucinda Childs en 1964, propone una pieza que crea una juego entre presencia (su voz) y ausencia (su cuerpo), y
entre el pasado (lo que era previamente grabada) y presente. Trisha Brown creo, por ejemplo obras como “E/ hom-
bre caminando por el lado de un edificio” (1970) en esta obra iconica la artista caminaba por el lado de un edificio
en Soho, con la ayuda de arneses, desafiando la gravedad y transformando la relacion del cuerpo en el espacio.

8 Véase: ARENDT, Hannah (1970): Sobre la violencia, Alianza, Madrid.
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Los cambios adaptativos que se desencadenan a partir del miedo producen efectos violen-
tos en la experiencia corporal, La potencia del miedo puede incluso dejar una huella aunque
invisible, indeleble en la memoria. Esa invisibilidad no niega sin embargo una forma de
comportamiento corporal, y una expresion del gesto, de la comunicacion no verbal que va de
todas formas a revelar dicha experiencia. El miedo es una pulsion, es como una substancia
que puede tomar muchas formas, que forma parte de los instintos del yo y es fuente de la
accion corporal en sentido creativo y también destructivo®. El miedo es el punto de partida
para el sometimiento, un miedo que va también dirigido asimismo y que guarda una relacion
con la incapacidad de asumir cada quien su propio destino.

El miedo es parte del instinto de conservacion propio del estado de la naturaleza, pero
posee otros alcances de tipo simbolico en la experiencia y la expresion del cuerpo contem-
poraneo. La agresividad que nos convierte en seres malignos no es innata, ni intuitiva, nada
tiene que ver con la constitucion genética del ser. El mal, definido como la capacidad que
posee el ser humano de someter a sus congéneres a actos crueles; no genera, en la mayor
parte de los casos, ningin beneficio, ninguna garantia de supervivencia propia, ninguna
ganancia apreciable; entonces, jporque actta el ser humano de esta manera?, ;Porque es este
ser racional el mas sanguinario y brutal hacia sus semejantes?. La respuesta mas inmediata
esta vinculada a la nocion de poder, en la actualidad se ejerce por medio de la violencia en
casi todos los ambitos, en el pasado se hablaba de autoridad, pero como lo explica Arendt
estas tres esferas, independiente una de otra se encuentran relacionadas con la temporalidad,
asi la autoridad se asocia al pasado, el poder es presente y la violencia el futuro, de alli
preocupa su instrumentacion en funcion de un fin que se busca. La violencia es un medio
que puede justificarse pero que no tiene una legitimidad. Porque la legitimidad viene de los
origenes, es decir del pasado, pero no de un proyecto futuro basado en la ruptura, de tal
manera que las bases de una sociedad pueden ser mas o menos democraticas; pero. van a
hacer uso de un grado de violencia para garantizar su integracion y su mantenimiento. El
cuerpo en medio de su omnipresencia posmoderna es parte de esta dinamica, en la cual la
violencia es el mecanismo mas efectivo para expresar su existencia dentro de los fendmenos
sociales actuales. El conflicto existe y hay que buscar un espacio simbolico para resolverlo.

Los derechos humanos universales hablan de un sujeto, un ser humano, abstracto, que
parece que no existe como cuerpo y que parece extraviado y ambiguo, se proponen libertades
al tiempo que se subyugan los cuerpos. A lo largo del siglo XX, hemos podido contemplar
la horrenda violencia expresada en los cuerpos victimas de las torturas, de las masacres, del
holocausto, de los abusos sexuales y castigos fisicos y psiquicos en los campos de trabajo,
o en la explotacion innombrable de los cuerpos en las empresas multimillonarias trasnacio-
nales. Hoy en dia la pobreza y el hambre marcan los cuerpos y los definen. Todo es expre-
sado en la corporeidad. Incluso como espacio de las expresiones individuales, que ya no se
concentra en el vestir de las posibilidades de la moda, sino en otros signos, que revelan la
busqueda de identidad y de libertad, pero en donde se observan ritos de violencia, como en
el tatuaje, el piercing, la inclusion de protesis y tecnologia y las operaciones estéticas. Nos
encontramos ante un cuerpo que como un lienzo, no solo lleva consigo las marcas naturales
de la experiencia, sino que es constantemente intervenido por la técnica y ademas soporta

9  Véase: FREUD, Sigmund (2014): El malestar en la Cultura, pp. Alianza, Madrid.

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, Suplemento 5 (2016)



224 Claudia Capriles Sandner

las cicatrices del dolor de las acciones violentas. Hemos querido pensar que hay un adentro
y un afuera del cuerpo, pero en cambio no consideramos que exista un adentro y un afuera
del alma; en el discurso filos6fico, mas alla de las ideas de Locke sobre la transferencia de la
experiencia sensorial hacia un nivel posterior de reflexion, se sucede una consciencia desde
el cuerpo cuando sentimos o vivenciamos una experiencia sensorial. De la que sin duda se
podria posteriormente construir una reflexion, Arendt sefiala “/as emociones que se sienten
estan tan destinadas a manifestarse en su estado inalterado como lo estan los organos
internos, gracias a los que vivimos.”'°. Y es que la violencia se expresa en el cuerpo, otras
emociones como el amor, se anidan en el alma y aunque estan presentes en el cuerpo, no solo
se sustentan en él, se conservan bajo las mismas funciones vitales de los 6rganos internos.

Sobre el escenario vemos a un bailarin que durante largo tiempo se ha preparado para
fortalecer sus poderosos musculos, flexibilizar las articulaciones, desarrollar capacidades
extraordinarias. Se ha dedicado al minucioso estudio de la biomecanica del cuerpo, de los
sistemas de conexion neuromuscular; ha estimulado sus sentidos con el fin de descubrir los
magicos canales que conectan alma, mente y cuerpo, y asi desde su poder y su sensibilidad
lanzarse a la aventura de expresar en forma extraordinaria las cosas del mundo. El arte desde
el cuerpo lanza su mudo discurso hacia el universo, desde el escenario hacia un publico. El
impacto del gesto que impulsa suele ser violento, sagaz, a veces doloroso, debe acceder a
lo extraordinario y para ello moverse desde los mas extremos lugares, el cuerpo se mueve
dentro de sus estructuras coreograficas con precision, con consciencia de la tridimensiona-
lidad del espacio, frontal/sagital/transversal; y cada gesto desde la fragmentacion actia en
pedazos para expresar la fuerza de una posmodernidad inacabada, dirige la intensidad de
la energia desde la sutileza casi imperceptible hasta el fortisimo golpe, cuestionando los
limites entre la vida y la muerte. Otras veces del lentisimo desplazamiento que recuerda el
pasado hasta la velocidad acelerada de estos tiempos futuros, el cuerpo suspendido desde
la fuerza del vientre como centro emana la energia de su vitalidad hacia el universo todo,
esparciéndose, para luego recoger, traer y alimentarse del mundo y de los otros. Por ello es
un cuerpo real que se hace metafora de la violencia, todo lo que retine el mapa de un cuerpo
vivido ha sido marcado por la violencia de todos los cuerpos del mundo, por la existencia
del dolor inmanente. La expresion de los cuerpos danzantes, con sus propuestas atrevidas,
reflejan ese sentir que nos obliga a mirar directamente el dolor de los demas y no voltear en
otra direccion para cegarnos ignorando los cuerpos que ya no estan.
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cipios logicos, para ubicarse frente a un nuevo
orden lleno de opciones singulares en la interpre-
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Abstract: A hundred years ago women in
dance took logical principals from the physical
experience to place themselves at the forefront
of a new order full of singular options in the
interpretation of the body and its symbolic
meanings. The texts from women who challenged
the “logos” to talk about the body, such as Simone
de Beauvoir, Gayle Rubin and Judith Butler,
later on accompanied the path of visionary and
illuminated dancers who from the depth of their
wombs (for instance, Mary Wigman) contributed
fundamental experiences to the transformation of
the notion of a liberated body and consistent with
an emancipated feminine identity.

Keywords: dance, womb, feminity, emancipation,
instinct, expression.

Me aproximé a la danza en aquellos afios, cuando mi cuerpo comenzaba a transformarse,
cuando empecé a sentir la fuerza de mi propia sexualidad. Necesitaba moverme para equi-
librar el estado trastornado de mi energia; girar, saltar, sentir la tierra, correr y simular el
vuelo eran experiencias arraigadas a la historia de infancia, pero ahora adquirfan una nueva
dimensién. Mis sensaciones eran otras y el efecto de mis acciones también. De esa etapa
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inicial en el ballet cldsico recuerdo la experiencia fantdstica de un cuerpo que desaparecia,
transparente y vacio; sensacion que me acerco de pronto a la idea de la muerte. Flotando,
lo que sentia era un cuerpo ajeno, precario, sin significancia.

Me pregunté como queria estar en el mundo, moviendo mi energia vital fue destilandose
un nuevo sentido en mi experiencia corporal, el movimiento danzado ahora desde esos
impulsos primigenios me permitié volver a mi misma, volcando la mirada hacia mis propias
entrafias, impulsos que en su transcurrir trajeron poco a poco la experiencia sensorial y la
constitucién de ideas propias, de conceptos. Entonces comencé a crear desde el cuerpo. La
danza se convirtié en mi lenguaje esencial, en el medio a través del cual podia articular
mi mundo. Las mujeres de la danza me inspiraron, fueron mis maestras; tuve también la
ensefanza de Grishka !, de Jean?, de Hans?, hombres de los que tome la rigurosa nocién del
espacio, que me enseflaron a comprender la arquitectura de los cuerpos. De cada uno de ellos
aprend{ a mirar desde afuera el escenario. Pero fueron ellas, las que me guiaron, volviendo la
mirada hacia mi propio ombligo, me incitaron a interrogarme sobre mi cuerpo, a reconocer
mi substancia y a recoger las cosas del mundo en mi regazo. A conceptualizar y razonar
desde mi corporeidad, moviendo los huesos, los musculos, las articulaciones y las ideas. La
lectura de textos de mujeres que han retado al logos para hablar del cuerpo, como, Judith
Butler ; Gayle Rubin, y Simone de Bauvoir iluminaron el camino para encontrar nuevos sen-
tidos a la experiencia muda de la bailarina. Danzar la vida. Sonia*, Pina’, Susanne®, y todas
las sabias precursoras de la danza moderna, han sido esenciales influencias; pero he dedicado
especial atencion a la bailarina y coredgrafa alemana Mary Wigman’ y con particular énfasis,
a su pieza fundamental titulada “Hexentanz” (La danza de la bruja, 1927). Este mondlogo,
inquietante y audaz, contiene en su esencia lo que propongo en la siguiente reflexion:

1 Grishka Holguin (1922-2001) actor, bailarin y coreégrafo de origen mexicano, llegé a Venezuela en 1948, es
considerado el precursor de la danza moderna en ese pais.

2 Jean Cébron bailarin, coredgrafo y profesor francés de danza moderna, nacido en Paris en 1938. Inici6 los
estudios con su madre, la bailarina y profesora de la Opera de Paris Mauricette Cébron. Debuté en 1956 como
bailarin solista con Kurt Jooss y Sigurd Leeder, y al afio siguiente presenté sus propias creaciones en el Jacob’s
Pillow Dance Festival. En 1964 se uni6 al Folkwang Tanzstudio de Essen dirigido por Jooss, escuela de la cual
fue luego profesor asi como de la Academia Palucca Schule de Dresden hasta su retiro en 1998. Fue compaiero
y colaborador de Pina Bausch.

3 Hans Zullig (1914-1992) Bailarin, coredgrafo, profesor y director suizo, Realiz6 sus estudios de danza en la
Folkwangschule de Essen con los maestros Sigurd Leeder y Kurt Jooss. Se uni6 a la compaiifa de Kurt Jooss,
donde ocupé la categoria de solista entre 1935 y 1947. Fue maestro en la Folkwang Hochschule hasta sus
dltimos dias, ademas de dar cursos en todo el mundo. Entre sus discipulos mas conocidos se encuentran las
coreografas Pina Bausch, Reinhild Hoffman y Susanne Linke.

4 Sonia Sanoja nacida en Caracas 1933 es una reconocida bailarina, coredgrafa y poeta, introductora de la danza
contempordnea en Venezuela, sus obras se caracterizan por un sofisticado planteamiento sobre la mujer y la
filosoffa. Es profesora de UNEARTE Venezuela.

5 Pina Bausch nacida en Solingen 1940. Bailarina, coredgrafa y directora alemana del Wuppertal Tanz Theater,
formada por esta primera generacién de maestros en la Folkwang Hochschule y luego en Julliard School Nueva
York. Con su estilo tnico y vanguardista enmarcado en la corriente de la danza-teatro de la cual Bausch es pio-
nera e influencia constante de generaciones posteriores. Fue directora y profesora en la Folkwang Hochschule.
Fallece en 2009 en Wuppertal.

6  Susanne Linke, bailarina y coredgrafa alemana nacida en 1944. Discipula de Mary Wigman y egresada de la
Folkwang Hochschule Essen. Dirigi6 el Folkwang Dance Studio en el periodo 1975-1985 y actualmente lleva
su proyecto artistico independiente

7 Mary Wigman (1886-1973), pionera de la danza moderna y expresionista en el mundo.
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Inquietante cuerpo que se mueve, que expresa aquello casi imposible de articular, un
pedazo se eleva y reta la fuerza de gravedad, pero el peso de la pelvis lo arraiga a la tierra con
la fuerza que lo une a la vida. Mientras los sublimes espiritus, suspendidos observan desde lo
alto, el cuerpo de curvas caderas se encuentra cada vez mds cerca de las fuerzas profundas y
subterrdneas de la naturaleza. El cuerpo atraido por la gravedad de su volumen, genera una
fuerza dicotdmica, violenta e inequivoca que emerge de las entrafias, del vientre, de ese espacio
hondo e inquietante que impulsa la causa creadora. Lugar que alberga esas verdades perspecti-
vistas, propias e irreductibles producto de la experiencia sensorial y que revela la singularidad
expresiva del sujeto. Pero, ;Como escapar al dualismo?, este se hace presente evidenciando
la oposicion de los géneros, irreductible antagonismo que ha situado, por siglos, en el lugar
privilegiado de la razén al varén.

Expuesta ante la mirada del otro que observa sin comprender la substancia, la mujer
desde este lado, con la conciencia de un cuerpo que modela los contenidos de la mente
y la mirada aguda, precisa esas equivalentes condiciones que nos diferencian. Asi surge
un espiritu libre que no es condicion del género, sino del individuo que estd en perma-
nente construccion desde una lucha interna, inacabada pero fundamentada en la pasién y
el poder del propio ser. El cuerpo, soporte de la memoria, mapa que contiene los trazos,
las huellas, los vestigios de la propia experiencia, de las vibraciones del ser, se mueve
constantemente desde las pulsiones. Expresivo cuerpo que ordena su discurso esencial,
desde el gesto, pero que aflora por medio de la voz, como extensién de su propia cor-
poreidad en la palabra, que se reconoce a si mismo en medio de una cultura que sobre
estima el verbo y la razén.

Asi, hace cien afios, nosotras maniatadas y atrapadas en el corsé, ya habiamos olvidado
el sinuoso oleaje de la columna vertebral. Siempre la pelvis quieta, solo dispuesta como
recipiente para la fecundacion. Inhibidas, las mujeres solo podiamos manifestarnos en tanto
fuese estrictamente necesario, y entonces el silencio, el recato y la inmovilidad eran inte-
rrumpidos en caso extremo; las fuertes contracciones, la contorsion, el grito que acompaifia la
llegada de una nueva vida, rompian el silencio y el orden para luego recoger nuestro genero
nuevamente, con el sexo oculto, casi invisible en tanto signo atesorado y hermoso, retor-
nando a la forma de un cuerpo liso; un cuerpo negado. La superficie tersa, la piel cdndida,
la mirada obediente, el contorno de sus formas es la imagen requerida. La mirada que recibe
sobre si deja en evidencia la imagen especular de una mujer vacua; un cuerpo idolatrado
desde la distancia contemplativa del hombre y que se traduce, en medio de nuestra cultura,
como plusvalia del deseo.

Con nuestros gestos marcamos el ritmo de las palabras. El gesto convertido en danza
es un lenguaje mudo que transmite la esencia del ser y su tiempo histérico. Movimiento a
movimiento se despliega vasto y riguroso el discurso existencial. La danza de creacion tiene
el reto de atesorar la substancia de nuestros origenes y evocar en cada gesto un proyecto
mds alld del futuro. El cuerpo cohesionado con el vibrar de sus acciones nos define frente al
otro, el pensamiento se abre en la medida en que el cuerpo se expande y de la danza emerge
una verdad. Construimos desde adentro, desde nuestra autoconciencia, desde nuestro género.
“No se nace mujer: llega una a serlo” la celebre afirmacion de Simone de Bauvoir recoge
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en efecto la idea de una feminidad aprendida, entallada en los limites del traje disefiado a la
medida de esa mirada masculina. Pero encuentro en la afirmacién de Bauvoir otra respuesta
y es la posibilidad de construir desde nuestra experiencia vital, desde el vientre, desde los
detalles de la esencia mds intima, una existencia con una identidad libre y auténoma. Noso-
tras creadoras revelamos lo mds intimo en la composicién poética y sublime del lenguaje
corporal.

Comenzé el tiempo en que quisimos mirarnos a nosotras mismas, comenzando el siglo
XX, en los inicios de la danza moderna las mujeres fueron precursoras, el cambio radical
propuesto, pienso, modifico para siempre el concepto del cuerpo femenino, que desde un
territorio hasta entonces poseido por la imagen vertical de la languida, blanca, sublime, ligera
y asexuada bailarina de ballet; aquella que perdia el contacto con la tierra para complacer la
mirada fascinada del poder; ahora daba paso a la nueva bailarina, subversiva, cuyo cuerpo
empez6 a amar la tierra, sus manos y sus pies descalzos se convirtieron en garras, con el
vientre convulsionado exclamando nuevas ideas sobre nuestro mundo.

2

Desde una relacién mutilada hacia nuestro cuerpo heredada del tiempo histérico pre-
cedente, la pasividad, el silencio y la quietud se exhiben como bien de la fragil fémina
que en su tenebrosa soledad enfrenta una humanidad incompleta. ;que es lo que falta?,
no voy a remontarme a la historia larga y compleja de las luchas feministas, me interesa
resaltar el acontecimiento de este despertar particular de una identidad, una autoconciencia
de nosotras, desde las manifestaciones corporales que emergieron con hermosa potencia
en medio de un convulsionado momento histérico. Pienso que lejos de los planteamientos
propuestos por Freud, innegable heredero del modelo de diferenciacién sexual propio de
la ilustracion, quien edifico sus teorfas a partir de una vision falocrédtica y patriarcal®; es
necesario replantear la perspectiva desde donde ubicar la mirada que nos permita a noso-
tras comprender nuestra naturaleza femenina, y justamente quiere decir, volcar la mirada
hacia adentro, hacia nuestros propios orificios, en contra de lo que ha impuesto la historia.

El hombre ante el misterio que encierra nuestro género, nos ha situado entre claros
limites, como a la propia naturaleza cuya magia es dominada por €l. Nuestros cuerpos han
sido destinados a la explotacién. El matrimonio como institucién es desde su origen, un
claro ejemplo que constituye en forma muy bdsica la idea que expone con agudeza Gayle
Rubin, al afirmar, que esta unién es esencialmente una transaccion regida por la prohibicién
del incesto; que tiene la funcién de garantizar por medio del vinculo de parentesco fuerza
y poder®. Fuerza y poder son valores predilectos del discurso masculino. Nos adoran cierta-
mente, pero tal como se adora a la tierra, y es desde esa consciencia masculina, desde donde
se explica culturalmente la idea de mujer.

8  Véase: FREUD, Sigmund (1987):Ttres ensayos sobre teoria sexual, Alianza, Madrid.
9  Véase: RUBIN, Gayle (1986): El trafico de mujeres: notas sobre la “economia politica del sexo” Nueva Antro-
pologia, Vol. VIII, Nim. 30, México.
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En palabras de Bauvoir, “la mujer, como el hombre, es su cuerpo pero su cuerpo es
algo distinto a ella misma”'?. La accién libre, determinada por la voluntad, conlleva al
movimiento, este derecho natural tan espontaneo y propio de todo ser humano, ha sido sin
embargo entendido, como transgresion fundamental de nosotras hacia estas estructuras de
poder; ;acaso hay que obedecer y consumirse en la espera pasiva? Movemos el cuerpo hacia
una autonomia por conquistar un espacio de accién libre.

No es un cuerpo escultérico lo que queda de nosotras, tampoco objeto, ni cosa, no
queremos usar el vestido como envoltorio. Ese exhibirse como divino objeto ha perdido
vigencia, el cuerpo se niega a participar como precioso regalo en la primitiva dindmica de
las transacciones sociales. Ante la mirada del otro surge la fuerza del movimiento hacia
una transformacion que restituye la extraviada condicién de sujeto. Las mujeres estamos
conscientes de que la poderosa malla consanguinea proveniente de los cuerpos,de hombres
y mujeres se anida en los vientres nuestros; por esto es que, en mi opinién, alli en el bajo
vientre, esta la fuerza que da sentido a la expresion de nuestra esencia y las mujeres pre-
cursoras de la danza reconocieron en el despertar de estos tiempos, esa energia para revelar
inéditos discursos desde la experiencia corporal, atreviéndose a confeccionar, desde ese
lenguaje mudo, de enorme reflexién, una critica a los discursos de la modernidad.

3

Escuchar el ritmo de la respiracion, es habitar conscientemente el cuerpo para construir
desde esa experiencia el discurso de un ser total. Las mujeres de la danza regresamos a la
tierra, la reconciliacion con la naturaleza a través de esas exploraciones corporales, expe-
rimentales y atrevidas provocaron el encuentro con una nueva subjetividad. Frente a este
orden, nos fuimos reconociendo en el reconocimiento de una conciencia propia, en esta
bisqueda se abrid la posibilidad de verse en la otra humanidad al tiempo de descubrir —el
para si— de si mismo. Claro que surge un cuestionamiento, una pregunta esencial ;Quien
soy?, antes de intentar respuesta alguna, queda expuesta toda la vulnerabilidad que evidencia
la desigualdad que caracterizan las estructuras de dominio y precariedad. En este ambito, las
mujeres precursoras de la danza moderna como Mary Wigman, optaron por situarse ante una
concepcién identitaria del género, aportando desde la experiencia del cuerpo nuevas luces
en un terreno hasta entonces drido y oscuro.

Es a partir de esta idea de precariedad, como sefiala Butler que volvemos la mirada hacia
el rostro para encontrar la opacidad. No vale mirar hacia otro lado, el género instituido en
la estética de un cuerpo social, es en realidad producto de una continua performance y no
de una identidad de un solo bloque, quiere decir que es una nocién de género que puede
transformarse por medio de los intersticios adecuados. Para Butler, el andlisis de los aspectos
antropolégicos y filoséficos van junto con la mirada hacia el hecho teatral y performético
que dan espacio para la comprensioén de este fendmeno. Es precisamente por medio de la
accién/movimiento donde encontramos la posibilidad de proponer una critica hacia la nocién
del cuerpo cosificado. Las acciones performativas promueven la transformacién cultural del
género, en las cuales el cuerpo expresivo es esencial, entonces la danza como expresién de

10 Véase: BAUVOIR, Simone (1973): El segundo sexo. Alianza, Madrid.
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un discurso que va haciéndose cuerpo al tiempo que nace desde él, encarna la posibilidad de
transformacion constante, muy a pesar del peso histérico cultural que es imposible obviar.
De tal manera que como sugiere Butler “el cuerpo adquiere su género en una serie de actos
que son renovados, revisados y consolidados en el tiempo™''.

4

Comenzaba el convulsionado siglo XX, el cine irrumpia proponiendo un nueva estética
narrativa y se abrian nuevos horizontes en las artes escénicas. El movimiento expresionista
cargado de cierto contenido pesimista, reflejaba la angustia de una generacién. Mary
Wigman de temperamento solitario, con diecisiete afios intenta por un breve lapso tomar
clases de ballet en la Academia Vaganova'? y se da cuenta que su camino va en otra
direccidn, se vincula con la escuela de Jacques Dalcroze!? en Hellerau, sin embargo com-
prendié que su camino debia comenzar en su propia y solitaria investigacién, pasa algtin
tiempo sumergida en la melancolia y perdida en su busqueda. Se encuentra con Rudolf
Von Laban'4 y crean juntos su primera agrupacion de danza, el encuentro entre ambos fue
tremendamente productivo.

En pleno ejercicio de libertad Wigman le dio a la danza una nueva estética, a través de
experiencias radicales explora su corporeidad, su feminidad y su sexualidad. Se arriesga a
proponer ideas desde su cuerpo, a partir del silencio y la improvisacién. Los movimientos
que sacudian sin pudor la armonia cldsica constituyen la esencia de su investigacion, el
esquema de sus coreograffas era asimétrico y mostraba la obra en espacios no convencio-
nales, desdibujando los limites del escenario podia trabajar su expresién desde adentro,
explorando su propia interioridad. Los contenidos, muchas veces desgarradores, proponian
desde la expresion sensible reflexiones sobre la locura, la sexualidad pura, el problema de
la técnica y la naturaleza, la dificultad en las relaciones humanas en las nuevas metrépolis,
y la guerra; su tratamiento estético era a través de una gestualidad impudica emanada desde
el centro energético del cuerpo, desde la pelvis, desde el vientre y que imponia la expresion
subjetiva sobre la realidad, podria decirse que sus danzas iniciales y sobre todo en contraste
con lo que se conocia en el ambito de esta manifestacion artistica, escapaban de toda idea
convencional de belleza.

11 BUTLER, Judith (1988): Actos performativos y constitucion de género: un ensayo sobre fenomenologia y teo-
ria feminista. Debate feminista, 296-314, México.

12 Academia de ballet Rusa inagurada en 1738 y dirigida por Agrippina Vaganova, quien desarrollé su propio
método de la instruccion de ballet cldsico. Entre los egresados de la escuela se incluyen algunos de los bailari-
nes, coredgrafos y maestros mas famosos de la historia y muchos de los que dirigen las escuelas de ballet en el
mundo han adoptado elementos del método en su propia instruccion.

13 Emile Jaques-Dalcroze (1865/1950) fue un compositor, y educador musical suizo, que desarrollé eurhythmics,
un método de aprendizaje y experimentacion musical a través del movimiento. La influencia de este Método
Dalcroze involucra el ensefiar conceptos musicales a través del movimiento.

14 Rudolf von Laban (1879-1958) maestro y cientifico del movimiento, creador de la notacién Laban (escritura de
la danza). En 1925 creo su Instituto Coreogrdfico en Zurich, trabajé en Alemania en la Folkwang Hochshule.
En 1928 publicé su método de notacién matemadtica, donde documento todas las poses del movimiento humano.
En 1938 se asoci6 con K. Jooss y dio clases de danza en Inglaterra, donde tiempo después formo el Art of Move-
ment Studio. Fue maestro y compafiero de Mary Wigman.
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Para ella la danza debia surgir del impulso primigenio, de la energfa vital, no debia ser el
acompafiamiento de una musica, sino creada y originada en conjunto con todos los elementos
sonoros y pldsticos presentes, en su investigacion, la composicién dramatica surgié desde
el silencio, aquellas ensefianzas de Dalcroze y de Laban sobre la ritmica y las potenciali-
dades del uso de la velocidad, la fuerza y la direccién de la energia le posibilitaron un uso
extraordinario de la expresion, cargando de contenido emocional y conceptual a sus danzas.
Usaba los sonidos del propio cuerpo, los pies descalzos y la respiracidon cargaban atin mds
de dramatismo y fuerza a la obra. La estructura dramdtica no pretendia narrar una historia,
buscaba incesantemente que fuese el propio movimiento que indicara la direccién de aquello
que constituiria su contenido, que narrara lo que era emergente contar; Wigman trabajo en
tres niveles distintos que a la vez se entrelazan inequivocamente:

* cuerpo/ movimiento - korperisch bewegung (forma)
e alma / fluidez - seelischer bewegheit (emocién)
e espiritu / movilidad - geistige beweglichkeit (ideal)

Tras algunas experiencias personales; Wigman entiende que todo aquello que contiene
la substancia de las emociones inconscientes son elementos necesarios y material de sus
procesos creativos, desde un impulso intuitivo recorre estos afios en soledad, ciertamente
intercambia con enorme intensidad ideas y experiencias con un interesante grupo de colegas;
pero elige explorar su mundo interno para encontrar elementos reflexivos y criticos hacia
el mundo; una mirada de si misma, desde si misma y que escapaba de la mirada del otro.
Desarrolla algunos ejercicios de entrenamiento asociados a movimientos naturales, percibe
en sus investigaciones la fuerza expresiva de estos movimientos, asi como los efectos psi-
coffsicos que estos podian producir y transmitir. A partir de esta experiencia personal decide
presentarse por primera vez en un teatro en Zurich. Finalizada la primera guerra mundial
regresa a Alemania. En medio de la terrible crisis no encuentra ninguna resonancia en sus
presentaciones, se siente ain mds sola, vacia y fuera de lugar, en este periodo de enorme
soledad surge su obra emblemadtica “Hexentanz™'>.

5

Finaliza el ensayo, Mary Wigman sube las escaleras y se encuentra reflejada en el espejo
del descanso, lo que ve ante si es una imagen exorcizada, desorbitada, sus cabellos en abso-
Iuto desorden, su mirada convulsa, no podia reconocer es imagen “femenina” purificada,
ella era toda la fauna salvaje, toda la flora terrestre y todo lo que el subsuelo contenia.
En tales invocaciones la bailarina encontré una nueva y distinta experiencia, en donde la
mayor parte de los atributos femeninos quedaban doblegados por una fuerza que aparecid
sin embargo para restaurar su propio espiritu. Impactada se estremece, comprende que esa
hembra sabia que posee en su seno el misterio de las cosas intactas es ella. Se reencuentra
como ser, mds completo, claro y oscuro, lleno y vacio, joven y viejo. Surge la certeza de

15 Existe un registro de un breve segmento de la obra Hexentanz, interpretado por la propia autora en 1926. Véase:
https://youtu.be/Hk7Ie3rbcSQ
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su propia impermanencia, ahora proyecta todo cuanto decide ser, y se constituye en lo otro
misterioso. Recobra una de sus mdscaras y busca un exdético traje de seda que viste al revés.
Comienza su extravagante danza sentada, como si sus isquiones estuviesen sembrados en
la tierra, la imagen es de un ser desconocido, incluso de otro mundo, a través de los movi-
mientos espasmodicos y violentos, se rompe el silencio, se va hilando un discurso sobre la
vida y la muerte, su identidad va cristalizando iluminada con la fuerza y el deseo de gritar
lo que piensa.

En esta obra maestra, el discurso estético de Wigman expresa todo lo particular y propio
de la danza, que es su naturaleza efimera, expresa lo que ella es como individuo, mujer de
un presente historico, con una subjetividad, con un si-mismo, pero proyectada en el tiempo
pasado y futuro. Hexentanz es una obra que atin en la actualidad rompe los esquemas y hace
presente el discurso de una mujer que supo doblegar y transformar los designios dispuestos
para si, de un tiempo que ain no ha terminado, pero con sus actos, con su obra y su vida
avivo el terreno para la transformacién de modelos y estructuras.

Considerado su arte como degenerado los nazis la censuran y persiguen. Desde la clan-
destinidad, continuo solitaria y silente creando. Su obra y su trabajo docente impactaron y
definieron la historia de la danza moderna; pero pienso que sobretodo, la mirada hacia su
vientre, nos inspiro a las mujeres a comprender que en la experiencia del cuerpo estd la posi-
bilidad de reconocernos como género. A pesar de la resistencia obstinada, experimentamos
en la carne aquello que hemos elegido a partir de la consciencia de la propia naturaleza,
seguimos sometidas al ritmo de la luna, parece que ese movimiento circular nos envuelve.

Cien afios mas tarde, tomamos de esa cadencia nuestros principios 16gicos, para encontra-
mos frente a un nuevo orden transformado, lleno de posibilidades individuales, de opciones
singulares en la interpretacién del cuerpo y sus significados simbdlicos, este sismo que
atn no llega a su fin comenz6 en los inquietos cuerpos de las mujeres, alli en ese indémito
espacio interno en el que yo también senti que nacia mi fuerza creadora: bailando desde
las entrafias.
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El terror digital y sus relaciones con el fuera de campo

Digital horror and out-of-field

Resumen: Cuando una nueva tecnologia surge,
con ella surgen también ciertos efectos de extrafia-
miento, que quedan asimilados a la representacion
a medida que el espectador se acostumbra a ellos.
Estos efectos, no obstante, no son cancelados tanto
como silenciados en funcién de ciertas estrategias.
Puede trazarse asi su desarrollo desde los cuerpos
monstruosos del cine de terror hollywoodiense
hasta la no-clausura de la imagen digital contem-
pordnea, pasando por la rarificaciéon del espacio
filmico en el cine de Jacques Tourneur.

Palabras clave: Extrafiamiento, cuerpo mons-
truoso, espacio rarificado, inimaginable, no-clau-
sura, imagen digital.

1. Cuerpos extrafios

CHRISTIAN CHECA BANUZ*

Abstract: When changes in technology appear,
certain strangeness effects appear with them,
which do not vanish until they become familiar
to the spectator. These effects o not disappear,
instead they are concealed according to different
commercial strategies. Therefore, it is possible
to trace their development throughout the years
from the monstrous bodies of the Hollywood
terror genre, to the rarefaction of cinematic space
in Jacques Tourneur’s films, and the openness of
the digital contemporary image.

Key words: Strangeness, monstrous body,
rarefied space, unimaginable, openness, digital
image.

En su estudio sobre el nacimiento del terror como género en Hollywood, Uncanny
bodies, Robert Spadoni argumentaba que no era casual (sino mas bien “causal”) que el ciclo
de peliculas de monstruos de la Universal que da comienzo con el Drdcula de Tod Browning
y el Frankenstein de James Whale, ambas de 1931, tuviese lugar al final de ese periodo de
transicion de la imagen cinematografica que comienza en 1927 cuando los cuerpos mudos
de repente empezaron a hablar.

La llegada del sonido sincrénico supone para el cine su primera gran revolucién tec-
noldgica. Tedricamente esta revolucién siempre ha sido considerada como una conquista
del realismo en la imagen. Sin embargo, este “incremento realista” no se percibié como tal
hasta un tiempo después, los primeros visionados vinieron inevitablemente acompafiados
por un efecto contrario de extraflamiento. Stubitamente, con la aparicidn de las talkies, el
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*  Profesor en la Escuela Superior de Cine y Audiovisuales de Catalufia (ESCAC). Areas de investigacién: Nue-
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espectador de cine, habituado como ya estaba a unos cuerpos que hablaban sélo a través
del gesto, de la mimica, se vio enfrentado a unos cuerpos “naturalizados” en virtud de
esa dimension interior que s6lo la voz puede reflejar: los cuerpos, de repente, adquirian
cierto volumen.

Sin embargo, la imagen seguia teniendo las mismas cualidades de superficie y cromatici-
dad. Asi, lo que se produjo fue un efecto que puede ser generalizado a todo advenimiento de
una nueva tecnologia: no importa si ésta apunta hacia un mayor realismo, con ella lo familiar
se vuelve inaudito, extrafio o, incluso, siniestro. Unheimlich, que diria Freud.

Estos nuevos cuerpos parlantes, a los que habria que afiadir las inevitables deficiencias
de las que adolecian los primeros sistemas de sonido en lo que respecta a la sincronfa y a la
calidad auditiva, generd lo que Spadoni (siguiendo a Yuri Tsivian en su estudio acerca de los
origenes del cine soviético!) llama “espectador sensitivo al medio”, es decir, un espectador
que ya no disfruta pasivamente de imdgenes sino que atiende a la propia materialidad de las
imdgenes, al proceso mismo de produccion que les da forma, incrementando su capacidad
reflexiva en virtud de una nueva tecnologia. Ahora bien, una vez los cambios provocados
por la tecnologia son asimilados y sus métodos perfeccionados, este espectador especial-
mente sensitivo vuelve a habituarse a cuerpos ahora ya plenamente parlantes. Hasta que no
se culmina ese periodo de adaptacion, breve pero relevante, el espectador no se reencuentra
con una imagen mds fiel o mds realista de si mismo.

1 TSIVIAN,Y., Early Cinema in Russia and Its Cultural Reception, London, Routledge, 1994.
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Sin embargo, este incremento de realismo hace patente algo de lo que previamente el
espectador no era consciente: a la imagen atn le faltan mas dimensiones. Es decir, de repente
la imagen en blanco y negro muestra ciertas carencias a las que el espectador del mudo no
habia atendido: un cuerpo plano en blanco y negro que hable resulta incongruente, a este
cuerpo que ahora habla atn le faltan rasgos como el color, el volumen, etc. En palabras de
Spadoni:

A critic commented the previous year that «the moment a character begins to speak
from the screen his bodily unreality becomes marked —at least until one becomes
accustomed to it.»? Such feelings of unreality contributed to a general sense that more
sensory information needed to be added to Hollywood films. A commentator in 1930
wrote that «the demand for color photography . . . increased to an almost unbelievable
extent after the advent of sound and is steadily increasing. No doubt the incongruity
of black and white images speaking lines and singing songs like living beings created
a demand for a greater illusion of reality. This color photography helps to supply.»3 *
As Claudia Gorbman writes, «the recorded voice fleshed out the human body on the
screen.» Also, however, the voice initially drained this body of its color and vitality.
Such a body, at once lifeless and three-dimensional, might have born a resemblance
to a living human corpse.®

Es decir, el sonoro viene a ser algo asi como un punto de no retorno en un proceso
incesante de normalizacién de los cuerpos que encuentra hoy su maxima expresion en las
imdgenes tridimensionales y en la realidad virtual. Sin embargo, cabe preguntarse si este
proceso tendrd alguna vez un fin, si las ambiciones del realismo llegardn a colmarse y si
alguna vez la herida abierta por el sonoro llegard a cicatrizar o, por el contrario, si perma-
necerd siempre abierta en virtud de una extrafieza permanente de los cuerpos audiovisuales
imposible de aplacar por completo.

Pero antes de seguir, conviene recordar que uno de los objetivos de Spadoni es caracteri-
zar, no el nacimiento del cine de terror, que puede ser localizado mucho antes de la década de
los 30 (en la corriente expresionista alemana, por ejemplo; o en el cine nérdico), sino el naci-
miento del terror como “género” dentro de la produccién sistemdtica de Hollywood. ;Por
qué tiene esto un interés especial? Porque el nacimiento del género de terror en Hollywood
pone en evidencia ciertos mecanismos tipicos de la industria cinematogréfica (mecanismos
“esquizoides”, que dirfan los Deleuze y Guattari de Capitalismo y esquizofrenia’). Por un
lado, este efecto de extrafamiento es algo que debe ser aplacado, a fin de que el espectador
no se sienta incoémodo y deje de ir al cine. Nicholas Royle, en su libro titulado justamente

2 SELDES, G., “The movies commit suicide”, en Harper’s, Nueva York, noviembre de 1928, p. 710.

3 SEITZ,]., Cinematographic Annual 1930, Nueva York, Arno Press, 1972, p. 17.

4 SPADONI, R., Uncanny bodies, the coming of sound film and the origins of the horror genre, Berkeley, Univer-
sity of California Press, 2007, p. 23.

5 GORBMAN, C., Unheard Melodies: Narrative Film Music, Bloomington, Indiana University Press, 1987, p. 41.

SPADONI, R., op. cit. p. 26.

7 DELEUZE, G.,GUATTARLI, F., El Anti-Edipo, Capitalismo y esquizofrenia I, Barcelona, Paidés, 1985, traduc-
cién de Francisco Monge. DELEUZE, Gilles, GUATTARI, Félix, Mil mesetas, Capitalismo y esquizofrenia I,
Valencia, Pre-textos, 2004, traduccion de José Vazquez Pérez.
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The uncanny —de nuevo “lo siniestro”, lo unheimlich—, escribe: “the entire [film] ‘industry’
might be defined as a palliative working to repress the uncanniness of film.”® Pero, a la vez,
estd también en la naturaleza de la industria capitalizar en la medida de lo posible todo efecto
de novedad, incluso aquel que pueda atentar contra su propia integridad.

Uno de sus mecanismos cldsicos para reprimir esta extrafieza es cercarla en un contexto
concreto, ponerle nombres, darle formas. Puede interpretarse asi el nacimiento del género de
terror en Estados Unidos como fruto de la confluencia de estos dos fenémenos. Por un lado
la conciencia, por parte del espectador, de la extrafieza de los cuerpos que el cine muestra.
Y por otro, la capitalizacién que la industria hace de esos cuerpos extrafios bajo el efecto de
domesticacion del género: combatir la extrafieza congénita de los cuerpos cinematograficos
mediante cuerpos cuya extrafieza ha sido exagerada. Extrafieza que puede que siga activa,
aunque silenciada, en la época contemporanea.

2. Espacios extrafios

Este exceso de extrafieza depositado sobre los cuerpos de los monstruos de la Universal
sufre un desplazamiento interesante en la continuacién mds inmediata del género bajo las
siglas de la productora RKO, muy especialmente —o casi de manera exclusiva, como ha
mostrado el doctor Santiago Fillol en su tesis doctoral—, en las peliculas dirigidas por Jac-
ques Tourneur. En ellas el cuerpo extravagante del monstruo desaparece en favor de otro
elemento que adquiere una funcién y una relevancia inusitadas antes: el fuera de campo.
Dice Fillol que, excepto en contadas excepciones, en el cine de los afios 30 “la amenaza
encubierta en el margen de la imagen es perfectamente explicada, y causalizada, por la
narracion. [...] El fuera de campo no es un recurso privilegiado para acoger la presencia
inquietante: cuando el decoro no justifica su empleo, éste ni siquiera es utilizado.”

Tourneur es probablemente el tnico cineasta que ha trabajado desde el clasicismo
el fuera de campo como espacio de lo indefinido, de una otredad impensable [...].
[Tourneur] se enfrenta a las imposibilidades del lenguaje para asir lo otro, sin abando-
nar la narracién por la forma, pero sin tematizar tampoco la forma desde la narracién.
La continuidad en la suspension es, en definitiva, una obstinacién por seguir narrando
aunque la narracién ya no alcance para tapar todos los huecos abiertos por un otro
que golpea a la puerta desde el fondo de la imagen.!°

En Tourneur ya no hay monstruos pero el efecto de extrafiamiento o lo siniestro no des-
aparece con ellos, sino que aparece justamente en su ausencia, es decir, en el espacio vacio
donde su cuerpo deberia aparecer. Es el espacio mismo el que se vuelve aqui siniestro.

oo

ROYLE, N., The Uncanny. New York, Routledge, 2003, p. 75.

9 FILLOL, S., Manifestaciones de una lejania (por cercana que pueda estar), pp. 75-76. (http://hdl.handle.
net/10803/31899; consultado el 25/02/2015)

10 FILLOL, S., op. cit. p. 79.
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Por ejemplo, en la célebre escena de la persecucion callejera de La mujer pantera, Alice
se siente amenazada por Irena, que la sigue de cerca, y se gira para descubrir el campo a
sus espaldas. ;Qué ve Alice? Nada. Pero una “nada” que no es totalmente /a nada, pues hay
elementos dentro del encuadre, sino, mds que una nada, una ausencia: la ausencia de Irena
en su forma humana que hemos visto planos atrds y, por lo tanto, la presencia de su forma
felina agazapada en algin lugar oscuro, amenazante.

Ademds de esta ausencia en el campo, Tourneur hace otro uso un poco diferente del
fuera de campo.

En la igualmente célebre escena de la piscina observamos cémo Irena se asocia a regio-
nes negras del encuadre, a la oscuridad. Su presencia cercana —tan “cercana” como que
puede estar justamente en el interior del campo sin ser vista— viene determinada por dreas
de oscuridad que sefialan su amenaza, dreas que abren en el interior del encuadre regiones
imprecisas que se identifican con el propio personaje. Alice, flotando en la piscina, no esta
siendo simplemente acosada por un felino, estd, de hecho, fotalmente rodeada por la presen-
cia-ausencia de Irena gracias a un drea negruzca pintada en las paredes de la habitacién. Se
genera con ello un fuera de campo en el campo, se abre una fisura extrafia en el interior de
la representacion misma. Abriendo de nuevo en el contexto de lo familiar (el cine de género
hollywoodiense) un lugar para la extrafieza.
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Noél Burch se referfa al fuera de campo en Praxis del cine’’ como imaginario o concreto.
A grandes rasgos, diremos con Burch que un fuera de campo es concreto cuando se conoce,
se materializa en imagen, y que un fuera de campo es imaginario cuando Unicamente se
evoca sin llegar a materializarse en el plano. Lo mds habitual es que un espacio off imagi-
nario termine convirtiéndose en concreto: cuando un movimiento de la cdmara o un cambio
de plano revela ese espacio que hasta el momento quedaba fuera de campo. Sin embargo, el
uso que hace Tourneur del fuera de campo en La mujer pantera cae totalmente del lado de
lo imaginario, ya que la pantera en la escena de la persecucioén y en la escena de la piscina
nunca llega a visualizarse (tan s6lo percibimos su ausencia).

3. Monstruos digitales y miradas sin respuesta

En nuestra época las posibilidades de manipulacién de la imagen y la amplia gama de
efectos visuales que ofrece la tecnologia digital amplian el campo de representacién de lo
monstruoso hasta unos niveles de realismo sin precedentes. Los vemos por doquier: zom-
bies, vampiros, brujas y demds fauna genérica tratan de propagar el terror, cada uno mds
sangriento, mds hipertrofiado, mds podrido que el anterior. En lo que respecta a estados
alterados del cuerpo, ya nada ha de sugerirse porque todo puede ser mostrado mediante
la digitalizacién. Esta proliferaciéon monstruosa —de la cual hallamos también variaciones
intergenéricas en las que vampiros parecen superhéroes y ejércitos de zombies se disponen
en tropel a conquistar el mundo— provoca que las “alteraciones”, aquellos cuerpos que un dia
fueron siniestros y extrafios, se estén convirtiendo en estados normales, imagenes conven-
cionales que podrian llevarnos a pensar que evolucionamos hacia un mundo audiovisual en
el que el fuera de campo se reduce en términos absolutos, o incluso desaparece, ya que todo
lo imaginable puede ser mostrado y eso ensancha hasta el infinito el conjunto de imdgenes
susceptibles de entrar en campo.

Ahora bien, pareja a esta lidica hipertrofia monstruosa hallamos otra tendencia muy
distinta dentro de la imagen digital cuyos recursos estdn igualmente arraigados en los nuevos
métodos y gestiones de la produccién derivados de la cultura electrénica. En lugar de basar
su discurso en hacer concreto todo lo imaginable, peliculas como Monstruoso (Cloverfield,
Matt Reeves, 2008) o, muy especialmente, El proyecto de la bruja de Blair (The Blair
witch project, Daniel Myrick y Eduardo Sanchez, 1999) se nutren de imdgenes parciales
que explotan sistemdticamente el fuera de campo, todo en funcién del uso de dispositivos
de grabacién digital.

La pelicula de Myrick y Sdnchez supone un ejemplo perfecto de cémo generar un efecto
de extrafiamiento en virtud de ciertas caracteristicas clave de una nueva tecnologia. En El
proyecto de la bruja de Blair nunca llegamos a ver a la bruja ni tampoco la mayoria de la
diégesis en la que tiene lugar la accién. Incluso en ocasiones la imagen misma desaparece, ya
que a veces s6lo vemos una pantalla negra y escuchamos ruidos de precedencia indefinida.

11 BURCH, N., Praxis del cine, Madrid, Fundamentos, traduccion de Ramén Font, 2008.

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, Suplemento 5 (2016)



El terror digital y sus relaciones con el fuera de campo 239

Es decir, lo que se ha vuelto extrafio no son tanto ya el cuerpo ni el espacio, sino algo en
la imagen misma. En la escena en la que la protagonista se despide de su propia familia y
pide disculpas a las familias de sus compafieros, de estar mirdndose en la cimara como en un
espejo, la chica dirige su atencién hacia més alld del encuadre guiada por un ruido que noso-
tros no hemos oido. Y entonces ese fuera de campo se torna aterrador, no porque en nuestra
mente se forme la imagen terrorifica de un bosque encantado, de una bruja, o un monstruo,
ya que todos hemos visto ya demasiadas brujas y monstruos, sino —y esto es lo “ejemplar”
de este ejemplo— porque jamds viene un contracampo a suturar la representacion.

Mientras que en Tourneur los espacios se volvieron extrafios en virtud de ciertas ausen-
cias, en El proyecto de la bruja de Blair no hay siquiera un espacio de ausencia, sino un
contracampo especular de dicho espacio: la mirada no respondida de la protagonista. Como
si el fuera de campo se plegara sobre si, esa imagen es ademds doblemente reflejante, pues,
al mirarle directamente a él, la chica devuelve al espectador la imagen especular de su propio
terror. Asi, en la no-clausura del espacio diegético se establece un circuito psiquico entre el
espectador y un vacio vertiginoso con el rostro de la protagonista como catalizador.

En Tourneur, aunque el fuera de campo mostrara tanta insistencia en el campo, siempre
encontraba un contracampo con el que clausurar la representacion. En La mujer pantera
Alice mira tras de si. Vemos el plano de una calle, una farola y un puente, y acto seguido
se nos devuelve, por corte, de nuevo al plano medio de Alice mirando hacia atrds. Mirada
y contracampo suturados en un montaje organico. En cambio, lo que resulta traumético en
la pelicula de Myrick y Sdnchez no es tanto la bruja (el cuerpo monstruoso), tampoco un
espacio rarificado por una ausencia, sino la ausencia misma de una visién global. Eso es lo
que resulta traumatico: las brujas y los monstruos ya no dan miedo, el colapso del sistema
representativo es lo que nos hace perder pie, la presencia de un agujero negro alli donde el
relato debia clausurarse.

Asi, los nuevos efectos de extranamiento generados por el digital tienen que ver, no ya
tanto con cuerpos monstruosos o con seres imaginables que cobran vida en la pantalla, sino
con que el cuerpo mismo del cine, su efecto cohesivo y estructural, se estd viendo desmem-
brado a causa de la revolucién tecnoldgica en la que el cine se ve inmerso. En el ejemplo
concreto de El proyecto de la bruja de Blair, esta revolucién adquiere la forma de esas
pequenas cdmaras de video cuyos usos extendidos no se orientan a la creacién de mundos
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cohesionados, de diégesis homogéneas, sino hacia la captacién heterogénea de fragmentos
de vida. De hecho, el trayecto que va de la cdmara al hombro de la época analdgica a la
cdmara en mano de la era digital estd caracterizado por la posibilidad de la auto-grabacién:
la pequefia cdmara en mano puede volverse sobre el rostro de quien la sostiene. Con ello,
la imagen se vuelve auto-imagen y asume mads si cabe la fragmentacién constitutiva de un
punto de vista que no puede abarcar la totalidad.

Esta condicién de las imdgenes nos remite directamente al modo en que los hombres y
las mujeres de hoy interpretan y experimentan el mundo que les rodea. Nuestro mundo ha
perdido el relato como modelo interpretativo para abrazar el hipertexto. Es decir, ha dejado
de pensar la deriva del tiempo como una historia lineal para experimentar la unién modu-
lable, variable y precaria de espacios y tiempos heterogéneos, fragmentados y desiguales.

4. Lo inimaginable

Estos intervalos abiertos por la tecnologia alli donde deberia haber efectos de sutura,
nos llevan a pensar la posibilidad de un fuera de campo que ya no es concreto o imaginario,
sino que casi podriamos llamar inimaginable. Un fuera de campo que ya no es tanto imagen
como no-imagen, pero que no es en absoluto una nada ya que insiste en el plano como una
latencia ineludible. Lo inimaginable es la materia oscura de la que se nutre el fuera de campo
imaginario pero que retiene un niicleo inagotable por ser esencialmente no audiovisual. Es
justamente ese efecto terrorifico de no-clausura que, en cierto modo, comienza en Tour-
neur, pero que, como dice Santiago Fillol “era de tal magnitud que s6lo pudo ser asimilado
como tal en posteriores manifestaciones de la historia del cine.”!? Fillol estd pensando aqui
en David Lynch, cineasta de ecos tourneurianos que va mds alld de Tourneur gracias a la
exploracién de las posibilidades digitales de la imagen.

Los monstruos pueden acabar resultando tiernos e incluso aliados de los hombres.
Cuando algo cae de lo imaginario a lo concreto ya toda domesticacién es posible. Sin
embargo, lo realmente terrorifico es que algo caiga del lado de lo inimaginable, que en el

12 FILLOL,S., op. cit. pp. 80-81.
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fuera de campo se abra una brecha inimaginable, o, yendo mds alld, que lo inimaginable se
apodere de la imagen, que en la imagen misma aparezca una pequefia brecha de fuera de
campo, una herida imposible de cicatrizar, como en Inland Empire (David Lynch, 2006).

Algo asf aparecia ya en la escena de la piscina de La mujer pantera, lo hemos dicho:
un fuera de campo en el campo. Ahora bien, ese fuera de campo remite a algo que pode-
mos imaginar: una pantera. En cambio, Inland Empire estd por entero construida bajo
la insistencia en el campo de lo inimaginable. De ahi su débil sutura, de ahi que todo el
entorno diegético muestre fisuras. Como si una fuerza extrafia hubiese ganado la partida
a los vinculos del montaje y los planos comenzasen a girar unos alrededor de otros, desa-
fiando la sucesion cronoldgica y empezando a resonar los posteriores en los anteriores, y
viceversa. La pelicula deja entonces de funcionar en serie y se disgrega rizomdticamente
como un hipertexto.

Inland Empire lleva al espectador, no tanto hacia pensamientos concretos, segiin una
estructura 1égica, sino hacia la paradoja, hacia el toque del sinsentido. Incluso el punto de
anclaje mds firme que el espectador tiene en la narracion, el personaje, se “abre”, se disgrega.
Es como si el rostro de la protagonista, que en El proyecto de la bruja de Blair actuaba de
catalizador especular, aqui genere un cortocircuito adicional. El rostro humano, que durante
mds de un siglo ha sido el foco de la figuracién filmica, nos aparece entonces desgarrado,
quebrado, abierto de par en par para mostrar su reverso delirante. Es como si Lynch nos
dijera: “he aqui vuestra imagen arquetipica, la he abierto para que la poddis ver, pero lo
que hay detrds es lo invisible, lo irrepresentable, lo inimaginable.” Porque lo imposible en
Inland Empire es formarse una imagen, formar la imagen cohesionada que nos haga recobrar
la percepcion global, es decir, la referencia de los primeros planos, de los fragmentos, a un
plano de conjunto con sentido.

Para Fillol lo que encontrariamos en Inland Empire es algo asi como un desencanto por
las formas del cine:

Sus cortes raudos y brutos, la exagerada frontalidad de algunos de sus planos, los
rostros desgranados, desfigurados, de los personajes; su dificultad para dar con una
mesura estable en las distancias entre los seres y el espacio, la utilizacién de un
raccord rudimentario que deriva en una continuidad a trompicones, dejan reconocer
en su puesta en escena la presencia de cierto arcaismo. Y esta experiencia se acerca
mds a una esforzada vuelta a cero figurativa, ejercida desde el cementerio de chatarra
que la historia del cine ha dejado tras su siglo, que a un supuesto y elevado grado
de su desarrollo formal.'?

Todas las estrategias de “des-naturalizaciéon™ de la imagen o escape de la figuracién
de Lynch tienen también como punto de partida su fascinacién por las pequefias cdmaras

digitales y el retorno de una cierta materialidad del medio. En una entrevista para Cahiers
du cinéma dice:

13 FILLOL,S., op. cit. pp. 189-90.
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En el registro de video que utilizo en Inland, la calidad es felizmente horrible, y yo
amo que sea asi. Me recuerda al 35 mm de los primeros tiempos del cine, cuando no
habfia tanta informacién en la imagen o en la emulsién.'

Es decir, lo que ha traido consigo la tecnologia digital no es s6lo un “espectador sen-
sible al medio”, como sucedié con el advenimiento del sonoro, sino también un tipo del
cineasta especialmente sensible a las posibilidades no figurativas de una nueva tecnologia.
Lynch parece decidido a explorar asi no ya los limites terrorificos de cuerpos monstruosos,
ni los limites ausentes de espacios vacios, sino los limites vertiginosos de una imagen no
clausurada.

Y si a Lynch la imagen digital le recuerda “a los primeros tiempos del cine”, esta “no-
clausura” es, por otro lado, una de las caracteristicas que Noé€l Burch dio del cine previo al
modelo institucional.

Si consideramos la clausura institucional como algo mds que una autosuficiencia
narrativa, que una determinada forma de clausurar el relato; si [...] la consideramos
como la suma de todos los sistemas significantes que centran el sujeto y que condicio-
nan el pleno efecto diegético, incluyendo el marco mismo de la proyeccién; entonces
si, el sistema primitivo, en su conjunto, no estd clausurado.'”

No-clausura que para Santiago Fillol no revela tanto “un mecanismo formal, sino mds
bien, una vivencia de lo abierto ante las imdgenes, donde la fuga y la suspensién del sentido
eran parte activa de su figuracion y recepcion.”!®. Es decir, la vivencia propia del cine de
los origenes es la de un espectador para el cual toda imagen tenia los visos de lo nuevo, de
lo inimaginable, de lo inexplorado.

Asi pues, si esta no-clausura pertenecid al cine en sus origenes y sélo desaparecié una
vez la carga institucional impuso ciertas condiciones de relato, ;por qué no pensar que la
no-clausura, lo inimaginable, es connatural al cine? Quizd convendria no pensar en Inland
Empire como un retorno a un cierto primitivismo, sino como una toma de conciencia acerca
de algo que siempre ha estado ahi, pero ha sido silenciado. Lo interesante seria entonces ver
como esta funcién inimaginable del fuera de campo que tan arraigada parece en el cine de
terror podria extrapolarse a otros géneros o a otras maneras de tratar la imagen (pienso quiza
en los pillow-shots de Ozu, cuya cercania con el terror parece inverosimil). Incluso, yendo
mds alld, lo interesante serfa preguntarse si este inimaginable no estd de algiin modo presente
en toda imagen, si toda imagen no tiene, por asi decir, una anti-imagen, un fuera de campo
absoluto detrds o incluso dentro de ella. Seria preguntarse si esta funcién inimaginable del
fuera de campo no es sino la expresién verdaderamente “artistica” del horror; si lo artistico
no es, justamente, situar al espectador ante el cuerpo extrafio, ante el espacio rarificado, ante
la imagen no-clausurada que ya no devuelve un idea de un mundo seguro en el que habitar
sino un cuerpo extrafio, un espacio no-familiar, la casa encantada, lo unheimlich.

14 FILLOL, S., op. cit. p. 190.
15 BURCH, N., El tragaluz del infinito, Madrid, Cdtedra, 1999, traduccién de Francisco Llinas, pp. 194-195.
16 FILLOL,S., op. cit. p. 194.
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The body in the cinema studies: feminine gestus or technologies
and teratologies of gender and (post) memory

Resumen: “Donnez-moi donc un corps!”, el
grito filoséfico con el que comienza el capitulo
8 de L’Image-temps de Gilles Deleuze, configu-
rarfa una serie de modulaciones acerca del cine
moderno, del cuerpo, del cerebro y de la memo-
ria, asi como del devenir. La conjetura de este tra-
bajo es que, a través del concepto de “tecnologias
del género”, surgido desde el feminismo en los
mismos afios en que Deleuze publica sus libros
sobre cine™, comienza una segunda linea donde el
cuerpo no sélo es un concepto para la teoria, sino
imagen-materia experimental en la teorfa y prc-
tica filmica feminista asi como en la teoria queer.
Entre ambas lineas estaria el concepto de “tecno-
logfas de la memoria” (y de la posmemoria).
Palabras claves: Deleuze, cuerpo, estudios sobre
cine, feminismo, género, memoria

1. Preliminar

BELEN CIANCIO*

Abstract: “Donnez-moi donc un corps!”, the
philosophical shout with which the one begins
chapter 8 of the deleuzian L’Image-temps, will
shape a series of modulations about modern
cinema, body, brain, memory and becoming.
The hypothesis of this work is that through the
concept of “technologies of gender”, that emerges
from feminism in the same years that Deleuze
published his books, will begin another line where
the body is not only a concept for theory, but an
experimental material-image in the feminist film
theory and practice, as well as in the queer theory.
In between this two lines would be the concept of
“technologies of memories” (and postmemory).
Key words: Deleuze, body, feminism, cinema
studies, gender, memory.

Diferentes conceptos de cuerpo persisten en los ensayos, en la critica y teoria cinema-
tografica y en la estética filos6fica, sobre todo francesa, que ha continuado o resignificado
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Sobre el concepto de posmemoria” (Constelaciones. Revista de Teorfa Critica, Madrid; Afio:2016 vol. 7; en
prensa); Estudios sobre cine en Argentina (libro). Biblos, Buenos Aires, en prensa.

*#% El titulo original, en francés, de los libros de Deleuze no menciona “estudios sobre cine”, sino que directamente
los textos, después de los conceptos de imagen-movimiento e imagen-tiempo, se titulan Cinéma 1y 2. El titulo

de este ensayo mantiene la denominacion “estudios”

, porque permitiria también considerar otras formaciones

discursivas, campos y producciones tedrico-practicas como las del feminismo, o los Estudios Culturales.
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algunas de las lineas propuestas por Deleuze y otros autores como Christian Metz y Serge
Daney: el cuerpo filmado, el cuerpo filmante, el cuerpo del espectador, en los ensayos
filmicos o “films mutantes” (Comolli, 2002), el cuerpo digital (Badiou, 2004), el cuerpo
cinematografico hipnotizado, histerizado, animal (Bellour, 2009). Pero, la mayoria de
estos trabajos parten de la idea de un cuerpo neutral, no sexuado o generizado, no racia-
lizado, extranjerizado, ni otrificado. Estas tultimas categorias-experiencias del cuerpo,
atravesadas no sélo por discursos verbales sino por cddigos y semidticas audiovisuales,
han sido propuestas o resignificadas desde el feminismo y la teoria queer (y cuir), que,
a su vez, en multiples versiones y en sus diferencias entre si, construyen y deconstruyen
algunas de sus herramientas desde el cine, el video y desde versiones, mas o menos criticas
a la hegemonia visual (Mulvey, 1975; de Lauretis, 1987; Preciado, 2008, 2009; Braidotti,
2000; Despentes, 2007).

Retomando el hilo de la trama conceptual que este ensayo aborda, se parte del concepto
“tecnologias del género”. A través de este y resignificando a Foucault y a Althusser, Teresa
de Laurestis, quien introdujo el término gueer en el mundo académico anglosajon (y luego lo
desestimara), postuld, en los ochenta, que el género consiste en una construccion o represen-
tacion y, asi, “todo el Arte Occidental y la alta cultura (y, por supuesto, podriamos decir que
el cine y la cultura popular, también) es el grabado de la historia de esa construccion” (de
Lauretis, 1987:3). La conjetura de este trabajo es que, a través del concepto de “tecnologias
del género”, la cuestion del cuerpo en el cine y en otras formas de produccion audiovisual
puede ser pensada no solo teniendo en cuenta la deconstruccion o el deshacer el género,
como una critica al ‘Hegel del género’, el doctor John Money, en el feminismo y en la teorfa-
practica queer que retomaron las tesis de Lauretis (Butler, 2004; Preciado, 2003), sino, ade-
mds, en relacion con lo que podria llamarse “tecnologias de la memoria”, un concepto que
no solo resignifica una de las lineas abiertas por Michel Foucault, sino también el concepto
de posmemoria que se habria impuesto estos ultimos afios' (Véase Hirsch, 2015). Aqui el
problema no tendria que ver solamente con la historia del arte, la historia del cine, la antro-
pologia visual o la legitimidad y la (im)posibilidad de representar el horror a través de ima-
genes y donde se habria seguido el “modelo del Holocausto” y sus paradojas que abordara
George Didi-Huberman en Images malgré tout (2003), o exclusivamente con el campo de los
Estudios sobre Memoria y lo que Andreas Huyssen llam6 “boom de la memoria” (Huyssen,
1995), sino con la cuestion cémo hacer cosas con imdgenes, que implica performatividad y
qué (y cémo) género(s), cuerpo(s), pueblo(s) y sus memoria(s), devienen, son (per)formados
o representados a través de imdgenes. Preguntas que probablemente sea atin mds necesario
pensar en sociedades como las latinoamericanas, porque en ellas coexisten la desigualdad

1 En el cine argentino la dltima dictadura militar es un tépico, que, sin embargo, en los ultimos afios se habria
diversificado no sélo desde los personajes, los temas, sino también a partir de la manera de ver signos de la
memoria en la critica y la teorfa. También se habria producido un resurgimiento del cine documental y del
video, a partir de las producciones a veces identificadas como posmemorias, aunque este concepto supone, a su
vez, un determinado concepto de trauma, de familia, de generacion, de género y un modelo cultural de memoria
que, ademds de edipizar y psicologizar experiencias, no coincidirfa con el grupo generacional que pretende
clasificar. La otra cuestion es el uso de una categoria politica como la de populismo, y también la critica del
concepto del “pueblo que vendrd”, la dimension etnocéntrica de la fabulacién y del “cine menor” en Deleuze,
de los que harfa una critica Gonzalo Aguilar en uno de sus dltimos libros: Mds alld del pueblo. Imdgenes, indi-
cios y politicas del cine (2015).
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social con una industria cultural expandida en la televisién y el cine, asi como en algunos
de estos paises, como Guatemala y Argentina, no sélo se han incrementado en estos dltimos
afios producciones culturales vinculadas a la memoria acerca del pasado reciente, sino las
reaperturas de causas juridicas bajo una figura legal, la de genocidio (o actos genocidas),
mientras que sus cinematografias suelen ser el material a partir del cual se construyen, o
performan, en espacios académicos y mds alld de ellos, representaciones, alegorias, mapas
cognitivos, cartografias, o han sido en muchos casos productoras de “pornomiseria”?. Este
trabajo no pretende responder estas preguntas, sino repensar como la cuestion del cuerpo
y la manera en que es conceptualizado por Deleuze (o mejor dicho, la manera en que el
cuerpo “fuerza a pensar”, en una mutacion del pensamiento; cémo estd relacionado y, con
un cierto dualismo, separado del cerebro y por lo tanto de la memoria) comparte algunos
supuestos, y se aleja en dltima instancia, de otras modulaciones conceptuales y experiencias
como “género” y “memoria’”? ; este tltimo concepto, presenta una dimensién politica y social
concreta y situada, en los mismos textos de Deleuze cuando comienza a hablar del cine del
‘Tercer Mundo’, vinculado a una memoria del futuro. Proyeccion, utépica o futura, hacia
América, presente con distintos matices en la filosofia moderna europea, ya desde Hegel.

2. Biopolitica en la pantalla: cine de cuerpo, histerizacion o gestus femenino

“Donnez-moi donc un corps!”,la férmula con la que comienza el capitulo 8 de los estudios
sobre cine deleuzianos, pareceria en un primer momento ligada al lenguaje juridico, como otra
forma verbal (de reclamo) del Habeas Corpus. Pero, enuncia, segin Deleuze, una inversion o
mutacion filosofica, de una fuerza que ya no seria la del pensamiento o el conocimiento (y el
discurso), sino la que arroja al pensamiento a las categorias de la vida (las actitudes del cuerpo,
sus posturas) y la creencia, en este caso, a través del cine. Creencia, de origen nietzscheano y
spinozeano, que no estarfa anclada en este o en otro mundo, sino en el cuerpo que no es mds
el obstdculo que separa al pensamiento de si mismo, sino, “Por el contrario, es aquello en lo
cual el pensamiento se sumerge o debe sumergirse, para alcanzar lo impensado, es decir, la
vida” (Deleuze, 1987: 251).Y esta creencia intensificada y deseante es probablemente la que
produce una diferencia con Foucault y la manera en que este dltimo entiende la subjetiva-
cién, la sujecién y por lo tanto las tecnologias, especificamente “del género” en de Lauretis,
concepto que supone, ademds, el problema de la representacion y que retomo mds adelante.

Volviendo a los estudios sobre cine deleuzianos, el cuerpo filmado es el cuerpo dado y
reclamado, en un primer momento y paraddjicamente, como un lazo perdido con el mundo,

2 El término sobre todo utilizado en Colombia y a partir del grupo Cali, con Andrés Caicedo y luego la sétira
Agarrando Pueblo (1977) de Carlos Mayolo y Luis Ospina. Si la pornografia es una de las tantas “tecnologias
del género”, la “pornomiseria” seria una de las “tecnologias del pueblo”.

3 El concepto de género tiene diferentes dimensiones en el mundo académico, en el activismo, asi como en los
debates que conciernen a las tendencias de la teoria del género y a la de la diferencia sexual, sobre todo en
Europa y en Estados Unidos (Véase, Braidotti y Butler, 1997). En cuanto al concepto de memoria es todavia
mads extensa su historia e igual de conflictiva, pero en este texto estaria aludiendo al concepto deleuziano, que
proviene de la filosofia de Bergson, entre otras, aunque desde mediados de la década de los ochenta se habla de
un campo especifico, el de los « Estudios sobre Memoria », donde prevalece el concepto de memoria colectiva
de Maurice Halbwachs.
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una pérdida que concierne especialmente a los filésofos*. En una de sus clases, Deleuze
mencionaba de dénde proviene esta frase con la que comienza uno de los tltimos capitulos
de La imagen-tiempo, es decir de las diferentes mutaciones de la “imagen del pensamiento”
moderno.’ Este reclamo abre uno de los capitulos que pueden considerarse mds importantes
de sus estudios sobre cine. No sélo por las lineas y conceptos propuestos, en cuanto des-
pliega la idea de un cine de cuerpo desde otra modulacién del esquema sensorio-motor, el
gestus, y de un cine de cerebro —sugiriendo en algunas partes un dualismo, incluso cuando
las actitudes del cuerpo, que devienen gestus, son entendidas como las verdaderas categorias
del espiritu (la fatiga, por ejemplo)— y la cuestién de un cine politico, en trance, cuyo deve-
nir pueblo falta en el cine europeo de postguerra y deviene en el cine del “Tercer Mundo™;
sino porque irfa mas alld de la clasificacién que surge de los dos conceptos de imagen-
movimiento e imagen-tiempo, como si el texto entrara en una linea de fuga.

En la primera parte de este capitulo, cuando Deleuze se refiere a un “cine de cuerpo”, va
mds alld del esquema sensorio-motor que articula la narracién cinematogréfica y propone el
concepto de gesto brechtiano, atravesando las actitudes corporales, en la nouvelle vague y
en la post-nouvelle vague. A partir de este concepto, Deleuze recuerda una primera creencia
de Antonin Artaud en la carne y en el cuerpo (aunque no utiliza aqui el concepto de “cuerpo
sin 6rganos”, ni el de carne como en su trabajo sobre Francis Bacon), y desde alli, la rela-
cion entre cine y teatro, describiendo como “cine de cuerpo” cotidiano o ceremonial las
producciones de Michelangelo Antonioni, Carmelo Bene, John Casavettes, y, entre ambos,
el cine experimental de Andy Warhol, entre otros, asi como el paso de las posturas al gestus®
con Jacques Rivette y el cine de Jean-Luc Godard’ (no menciona la cinematografia que es
considerada “politica” de Godard). Pero, finalmente, termina expresando un cierto hastio
del “cine de los cuerpos” y su exaltacién de ceremonias repetidas de “personajes margina-
les”, lo que llama culto de la violencia gratuita en el encadenamiento de las posturas y la
instalacién de una cultura de las actitudes cataténicas, histéricas o asilares. Lo cual podria

4 Era curioso, sefialaba Deleuze, que un pensador diera este grito (traducido al espafiol como “{Dadme, pues, un
cuerpo!”). Porque durante mucho tiempo los filésofos han tendido a creer que no lo tienen. El grito expresaria
un dualismo que atraviesa la historia de la filosoffa occidental, donde el alma, el espiritu, el pensamiento,
incluso el cerebro (tanto como estructura topoldgica, la brecha, o como 6érgano de conocimiento), fueron nega-
dos a mujeres, nifios, indigenas, no occidentales, considerados cuerpos, cosas...Ahora el filésofo grita por un
cuerpo, necesita un cuerpo y una creencia en el cuerpo, donde las categorias son actitudes corporales. La cuarta
mutacion es la que se enuncia como “{Dadme un cerebro!” y configura otra modulacién del cine moderno y de
la memoria (Véase, Deleuze, 1984).

5 La primera es la sustitucion del conocimiento por la creencia (Pascal, Hume, finalmente, Kant, Kierkegaard,
Nietzsche), la segunda la sustitucion de un “adentro” por un Afuera (Blanchot, Foucault). La tercera concierne a
la inversién de la relacion entre pensamiento y cuerpo, expresada en el grito de Kierkegaard: “Donnez-moi donc
un corps!” (Véase, Deleuze, Ibid.)

6 Deleuze llama gestus al vinculo de las actitudes entre si, su coordinacion reciproca, pero no dependiendo de una
historia previa, intriga preexistente o imagen-accion: “(...) el gestus es el desarrollo de las actitudes mismas
y, con este cardcter, opera una teatralizacion directa de los cuerpos, a menudo muy discreta, pues se efectia
independientemente de cualquier rol” (Deleuze, 1987: 255).

7  El ideal socrético que todavia estd presente en Rossellini, colapsarfa en Godard, donde la creencia no es mds
la de otro mundo. Pero, Deleuze no menciona el cine considerado “mds politico” de Godard, como Vent d’Est,
filmado con el colectivo Dziga Vertov y donde a aparece Glauber Rocha, gesticulando la encrucijada practica
del cine del “Tercer Mundo™.
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considerarse como una nueva histerizaciéon y una dimensién tecnobiopolitica del cine®. En
esta parte de sus estudios, cuando menciona una post-nouvelle vague, Deleuze comienza a
hablar del cine de Chantal Ackerman, quien muriera recientemente, de Agnes Varda y de
Michele Rosier?, con una perspectiva que pretende diferenciarse, no sélo de la nouvelle
vague, sino del feminismo, mencionando un “gesto femenino”, con el que los cuerpos
mostrarian actitudes como signos de estados “propios” de personajes femeninos, mientras
que los hombres darfan testimonio de la sociedad, del entorno, de la parte que les toca “del
pedazo de historia que arrastran consigo”. Asi, en una perspectiva que se diferenciaria del
feminismo militante!?, Deleuze consideraba que los estados de cuerpos femeninos muestran
una cadena no cerrada: “(...) descendiendo de la madre o remontdndose hasta la madre,
sirve de revelador a los hombres que no hacen mds que contarse” (Deleuze, 1987: 260). Al
mismo tiempo que el cuerpo de “la mujer”, conquistaria un extrafio nomadismo, como el
de la literatura de Virginia Woolf, que le hace atravesar edades, situaciones, lugares y que
captaria la historia de los hombres y la crisis del mundo, innovando en el cine de los cuerpos:
“como si las mujeres tuvieran que alcanzar la fuente de sus propias actitudes y la tempora-
lidad que les corresponde como gestus individual o comin” (Deleuze, 1987: 261). Deleuze
no menciona, sin embargo, que en este cine “descender de la madre” o “remontarse hasta la
madre”, supone también una forma de distanciamiento de la figura materna, o por lo menos
de la manera en que la femineidad doméstica y maternal era representada, generalmente, en
la T.V. o en los medios masivos''. El gestus femenino no se nombra como “devenir mujer”
(concepto post mayo del '68, largamente debatido en el feminismo), y otros devenires, este
concepto no estd especialmente presente en los estudios sobre cine deleuzianos. Comienza a
aparecer, en tanto devenir, cuando Deleuze habla de un cine menor, del pueblo que vendra,
pero siguiendo ahora a otro escritor (Wolf y Brecht aparecen en el “gestus femenino”), es
decir a Kafka, y a un pintor, Paul Klee, en su imagen del “pueblo que falta”'2. Y el final de

8 Larelacion entre histeria, cine y artes visuales, evidentemente, no comienza con la nouvelle-vague. Estaria en
la hipétesis de la invencion de la histeria, y la histerizacion, como dispositivo visual en el Hospital de La Sal-
pétriere,no solo con Jean Martin Charcot, que utilizara en sus sesiones dispositivos pre-cinematograficos como
la linterna mégica (también instrumento de evangelizacion “visual”) sino ademds con la escultura, el grabado y
sobre todo la fotografia que obligaba a posar e inmovilizar el cuerpo. Seria por esto que, para Didi-Huberman,
la histeria es entendida como una parte de la “historia del arte”, lo cual no deja de ser una interpretacion proble-
matica (Véase: Didi-Huberman, 2014).

Deleuze, con su singular voz y largas ufias, actia como Lamennais en George qui? (Michele Rosier, 1973).

10 Sin embargo, un film como Jeanne Dielman (Chantal Akerman, 1975) era para Akerman feminista porque sus
imdgenes (la de una mujer lavando platos, por ejemplo) se diferenciaban del imaginario mds poderoso del cine,
y era considerada feminista por la critica europea y americana (Véase: Bergstrom, 1977).

11 Segtn Braidotti, en los “80, la teorfa feminista, europea y norteamericana, celebraba tanto la ambigiiedad como
la intensidad del vinculo madre/hija en términos positivos (‘écriture féminine’ y ‘labial politics’ son términos de
este momento). A fines de los noventa, sin embargo, este paradigma habia cambiado, y este cambio es también
considerado postlacaniano. (Véase: Braidotti, 2000: 168). En el cine de las autoras que menciona Deleuze, se
producirfa un distanciamiento no solo en la manera en que los lugares “femeninos” son vistos, como la cocina
en Saute ma ville (1968). También es un espacio resignificado en el video experimental, como en Semiotics of
the Kitchen (Martha Rosler, 1975).

12 Deleuze parafrasea el texto de Klee y agrega una nota al pie con la cita en francés, con algunas diferencias de
sentido del texto en aleman sobre todo en la frase: “Wir haben noch nicht diese letzte Kraft, denn: uns tréigt kein
Volk”, “No tenemos esta tltima fuerza, pues: no nos lleva ningtin pueblo” (Véase Klee, 1945, p. 53. Trad. mia).
Luego ese pueblo se busca. Pero Klee no menciona que no exista un pueblo.
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este capitulo no se escribe s6lo en términos especificamente cinematograficos, sino desde un
retorno a la “imposibilidad” de escribir, al nombrar la situacién en la que se encontraba el
cineasta tercermundista, ante un publico “cebado” por series televisivas, o0 como “cineasta de
minorfas” en un callején sin salida kafkiano como Pierre Perrault, es decir ante la: “imposi-
bilidad de no “escribir", imposibilidad de escribir en la lengua dominante, imposibilidad de
escribir de otra manera (...)” (Deleuze, 1987, 288). Lo menor, asi como el “devenir mujer”,
tendria que ver no s6lo con imdgenes sino con escrituras.

3. Tecnologias y teratologias del género

Durante los mismos afios en que Deleuze escribe sus estudios, mediados de los ochenta,
se producirian dos acontecimientos que resignifican algunos de los problemas que plantean y
que redefinirian el campo no sélo de la teorfa filmica, sino también de la estética filosdfica,
de los estudios sobre memoria y del feminismo!3. Por un lado, el estreno del documental de
Claude Lanzmann, Shoah, una “ficcion de lo real”, o la destruccion de toda distancia entre
pasado y presente (Lanzmann, 1990) que introduciria el problema de la representacién y
lo irrepresentable (Véase Ranciere, 2005; Didi-Huberman, 2004). No se ven aqui pilas de
caddveres, como en Nuit et brouillard (Alain Resnais, 1955) —un cine de cerebro, segtin
Deleuze, y que expresa una memoria-mundo— para mostrar el genocidio judio: s6lo las
voces corporizadas de los testigos, de los sobrevivientes, del historiador Raoul Hilberg y de
los mismos nazis. Pero Deleuze nunca menciona este film en sus estudios ni después. En
el Cono Sur, con el regreso de la democracia, se produciria un cine que pretende mostrar el
horror de los afios precedentes, sobre todo en Argentina, donde ademads se llevaria al estrado
a la Junta Militar.

Por otro lado, en esos mismos afios, Teresa de Lauretis (De Lauretis, 1984; 1985; 1987)
retomaba el trabajo de critica feminista hacia el cine narrativo y el género, partiendo, como
Deleuze, de los debates semidticos y semioldgicos de autores como Christian Metz y Pier
Paolo Pasolini, pero introduciendo a través de Foucault, Althusser y Lacan el concepto de
“tecnologias del género”, haciendo una critica al concepto de “devenir mujer” y resigni-
ficando la critica feminista radical del cine de autoras como Laura Mulvey quien, ya en
1975, lo habia definido como aparato en el que los c6digos cinemadticos crean una mirada,
un mundo y un objeto y producen una ilusién cortada a la medida del deseo (masculino)
(Mulvey, en de Lauretis, 1984: 59). Proponiendo, asi, la destruccién del placer narrativo y
visual, como el principal objetivo de un “cine de mujeres”. Para de Lauretis, la cuestion en

13 Seria cuando se produce la reapropiacién de la palabra queer como lugar de accién politica y de resistencia a
la normalizacién. Los textos de Judith Butler, Teresa de Lauretis, Eve K. Sedgwick o Michael Warner, con-
siderados “teorfa queer”, suponian un proyecto critico, desgajado de la tradicién feminista y anticolonial,
que deconstruirfa los procesos histéricos y culturales del cuerpo blanco heterosexual como ficcién. Aunque
Preciado sefialaba que el éxito de lo “queer” residia en su desconexion (frente a la dificultad de publicar o de
producir discursos o representaciones que provengan de las culturas locales en castellano) con los contextos de
opresion politica a los que la palabra “queer” se refiere en ingles (Véase Preciado, 2009). Para Preciado, que
se resiste corporalmente al “devenir mujer”, valdria la pregunta de como se relaciona este dltimo concepto con
el de “homosexualidad molecular”, que provocara una serie de reclamos a Deleuze, semejantes a las criticas
de de Lauretis y en un primer momento de Braidotti, y del feminismo en el marco de lo que Preciado llama la
globalizacién de Deleuze (Véase Preciado, 2002:137).
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otro de sus articulos mads citados, Aesthetic and Feminist Theory: Rethinking women cinema
(1985), seria: “;qué marcas formales, estilisticas o temdticas apuntan a una presencia feme-
nina detrds de cdmara?”, pregunta que no podia ser respondida con una generalizacién o
universalizacion. Asi, en un cine como el de Ackerman, no habria sélo un gestus femenino,
sino dos légicas diferentes: la del personaje y la de la cdmara y el director (generalmente
considerada como “un punto de vista masculino”). El cine tiene que ver, entonces, no solo
con las mujeres o con “la mujer”, sino como tecnologia social y politica, con la construccién
del género: no habria un gestus femenino per se (antes de cualquier representaciéon o per-
formatividad, para Butler'#), sino en construccién entre el personaje, la cdmara/director y el
espectador.!> Esta representacidn o construccion no se produciria en un momento histérico
especifico, ni solo a través de los “aparatos ideoldgicos del Estado”, sino también a través de
las practicas que lo resisten, como el feminismo. Y la construccién de género estaria también
afectada por su deconstruccion y su afuera: “Para el género, como en lo real, no existe solo
el efecto de representacion, sino también su exceso, lo que permanece fuera del discurso,
como un trauma potencial, que puede romper o desestabilizar cualquier representacion si no
se lo contiene” (de Lauretis, 1987: 3, trad.mia).

En cuanto a la lectura de Deleuze, de Lauretis seguiria el primer andlisis que Rosi
Braidotti propone acerca de las formas que la femineidad asume en el trabajo del primero
(también en Foucault, Lyotard, Derrida) y lo que esta autora consideraba como el rechazo
de estos fildsofos a identificar la femineidad con las “mujeres reales”.! Desplazando asi, no
solo la ideologia sino también lo que de Lauretis consideraba la realidad y la historicidad
del género en un sujeto difuso, descentrado o deconstruido. Asi, estos filésofos apelaban
a la mujer y nombran como “devenir mujer” el proceso de un desplazamiento, que niega
la diferencia sexual y el género en las “mujeres reales”. Negando la historia de opresion
y resistencia politica de las mujeres y la contribucion epistemoldgica del feminismo, en la
redefinicién de la subjetividad y la sociabilidad, habrfan visto en la mujer el repositorio
privilegiado del “futuro de la humanidad”, lo que supone el viejo hdbito mental de pensar
lo masculino como sinénimo de universal (y de identidad) y de traducir a las mujeres como
metafora (Braidotti, en de Lauretis, 1987: 24). Para de Lauretis, el género, como la sexua-
lidad, no es una propiedad de los cuerpos o algo originalmente existente en los humanos,
sino que es entendido como “el juego de efectos producidos en cuerpos, comportamientos y
relaciones sociales” (de Lauretis, 1987: 3), como el despliegue de lo que Foucault llamé en

14 Butler no se dedicarfa especificamente al cine, sino bdsicamente al “orden simbdlico” en su desarrollo del
concepto de perfomatividad, excepto por la mencién de algunos films como Paris is burning (Jennie Livings-
ton,1990). Pero, en una entrevista sefialaba como las nociones de género que circulaban a fines de los sesenta
eran en parte construidas y hollywoodenses: “Quizd Gender Trouble es en realidad una teorfa que emerge de
mi esfuerzo para darle sentido a cémo mi familia encarnaba esas normas hollywoodenses y cémo no lo hacfa”
(Judith Butler, philosophe en tout genre, Paule Zajderman, 2006. Trad.mia). Se refiere al hecho de que su madre
administraba una sala de cine y que para una familia judia, en ese momento, el cine era un vehiculo de asimila-
cién a la sociedad norteamericana.

15 Aunque ya habia comenzado en otros de sus libros, Alice Doesn’t: Feminism, Semiotics, Cinema (1984), este
concepto de “tecnologias del género” seria desarrollado en el articulo que da nombre a una compilacién 7ech-
nologies of gender (de Lauretis, 1987).

16 “Por el contrario es solo abandonando la insistencia en la especificidad sexual (género) que las mujeres, en sus
ojos, podrian ser el grupo social mejor cualificado (porque son oprimidas por la sexualidad) para promover un
sujeto radicalmente “otro”, de-centrado y de-sexualizado.” (de Lauretis, 1987: 24, trad. mia).
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la Historia de la sexualidad (donde comenzara a utilizar el concepto de biopolitica), “una
tecnologia politica compleja”, aunque no usara el término género y estuviera centrado, en
este contexto, en el discurso y otras pricticas y no especificamente en dispositivos visuales,
como la fotografia, que intervendrian en la “invencién de la histeria” (Didi-Huberman,
2014), invencién altamente performativa (luego “cinematografica”) y aunque este argumento
del género como “juego de efectos”, paraddjicamente, hace dificil pensar en una “mujer
real”, anterior al mismo, incluso cuando el concepto de género, como el de trauma, supone
un nivel no representable.

Algunos afios después de postular la critica que retoma de Lauretis, Braidotti, sin
embargo, afirmaria que Deleuze es un gran aporte al feminismo, no tanto por lo que sig-
nificaba el “devenir mujer” en tanto dispositivo de escritura, sino porque desesencializa el
cuerpo, la sexualidad y las identidades sexuales, y, en su trabajo con Guattari, mostraba dife-
rentes maneras de entender la corporalidad en sus conexiones con otros cuerpos (humanos
y no humanos, animados e inanimados), enlazando érganos y procesos bioldgicos a objetos
materiales y précticas sociales. El cuerpo deleuziano, dirfa Braidotti, es en dltima instancia
una memoria corporizada y se diferenciaria del discurso posmoderno sobre el cuerpo en la
negacion de este dltimo de la materialidad (Braidotti, 2000: 159). Asi, Deleuze (y su apro-
piacidén del bergsonismo) supone un neo-materialismo, una mezcla de vitalismo y teratologia
que esté en sintonia con la era tecnoldgica!’, con el actual contexto bio y geopolitico y lo que
Braidotti llamarfa “imaginario tecno-teratologico”, en el que intervienen ciencia (tecnocien-
cia y sus consecuencias), ciencia ficcidn, ciberpunk, arte, cine, literatura. En este contexto, y
como potencial critica al sujeto humanista moderno (aunque Braidotti, presenta también una
perspectiva critica de la posmodernidad), la figura del monstruo es poshumana y se refiere
a los sujetos sociales para quienes la cultura y las teorias sociales contemporédneas, no tiene
esquemas adecuados de representacion (muchas veces lo que tienen son clasificaciones y
codificaciones del deseo, incluso en algunas teorias y pedagogias LGTB). Aunque podria
decirse que esta inadecuacion a los esquemas modernos de representacion (estéticos, éticos
y otros) estaria presente no sélo en lo que Braidotti considera la cultura contemporanea (y
en teratologias basadas en consecuencias de la ciencia moderna, como las explosiones até-
micas), sino que tiene también una larga historia para aquellos no considerados humanos,
ni sujetos de derechos, desde el comienzo de la modernidad, con toda la monstruosidad de
América, del “Nuevo Mundo” y de sus habitantes.

Es decir que, finalmente, seglin Braidotti, la filosofia deleuziana es necesaria, porque
lo que en el feminismo es llamado nostdlgicamente “nuestros cuerpos, nosotras mismas’:
“son construcciones inmersas en la industria psico-farmacoldgica, en la bio-ciencia, y en
los nuevos medios” (Braidotti, 2000: 161, trad. mia). En medio de aparentemente ilimitadas
promesas protésicas de perfectibilidad y tecnociencia, para la autora, como feminista de la
diferencia sexual y como pensadora europea, que se diferencia de la teoria del género, la
filosofia deleuziana presta una ayuda preciosa a quienes permanecen “jorgullosos de ser
carne!” (Braidotti, 2000: idem). Pero, habria que recordar que incluso cuando el concepto
de imagen propuesto por Deleuze es bergsoniano, es decir, es material, en el cine — y mds

17 También es considerada la filosoffa deleuziana como critica del psicoandlisis lacaniano, su estructura teleol6-
gica (entendida como legado hegeliano) y la definicion de deseo como falta.
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atn con el cambio de paradigma de la era digital- los cuerpos estdn inmersos en procesos
de dispositivos tecnoldgicos y “la carne” en la industria cultural del mainstream, normali-
zada, estandarizada e idealizada. Incluso, para Beatriz Preciado, mds alld del cine pero con
su contribucién, a partir la expansién de semidticas audiovisuales, de la web y de los labo-
ratorios, podria hablarse de capitalismo farmacopornografico, en el que el cuerpo deviene
entidad tecnoviva multiconectada (tecnocuerpo), donde las tecnologias de la comunicacién
no funcionan como “extensiones del cuerpo”, sino éste como extensioén de la tecnologia y
donde en esta realidad biotecnoldgica se producen cuerpos desprovistos de toda condicién
civica. No la “nuda vida” del Homo Sacer de Agamben, sino, en condiciones maximas de
explotacion: “corpus (ya no homo) pornogrdficus™: vida desprovista de derechos de autor,
de ciudadania y de trabajo (Preciado, 2008:43). Es decir, no se trataria sélo de tecnologias
del género o histerizacién de la mujer (como la que se produjo con los primeros dispositivos
de proyeccién como la linterna magica y, luego, con un cine como el de la nouvelle-vague),
ni feminizacién del trabajo, sino de la farmaco-pornificacién de las condiciones de repro-
duccién de la muerte y de la vida.

4. Devenires y tecnologias de la membrana-memoria: el pueblo, el cuerpo, el hueso que
faltan

En sus estudios sobre cine, Deleuze le da un sentido espacial, politico-social y biolégico,
ademads de filosofico, a la memoria, en una topologia que, en el capitulo 8, no presenta solo
el sentido bergsoniano de la memoria actual y virtual, o de la memoria-capa y la memoria-
contraccion, sino que habla, como Gilbert Simondon, de una superficie 0 membrana, una
frontera permeable entre un afuera y un adentro, entre lo individual, lo colectivo y social
(como Maurice Halbwachs). Y era en el cine “tercermundista”, a diferencia del cine euro-
peo (tanto el occidental como el oriental) y norteamericano, donde lo que Deleuze llama
la verdad de que: “el pueblo ya no existe, o no existe todavia... el pueblo falta’”(Deleuze,
1987:287) estallaba. Alli donde las “identidades colectivas” no tenfan una representacion,
una gran forma o un cine de masas, una gran jefe Autémata (Hitler) sino que estaban en
crisis o transicién, por lo tanto el “pueblo faltaba”, como faltaba en la literatura de Katka
una “conciencia nacional”, o en la pintura de Klee la “dltima fuerza”. Este cine politico se
sostendria entonces ya no como el cine europeo en las masas (sojuzgadas por el nazismo, el
fascismo y el franquismo o por la unidad tirdnica del partido), o en el american dream, sino
en las minorias, en la invencion, la yuxtaposicién aberrante y el devenir del “pueblo que
falta” y de la memoria que no es psicolégica ni colectiva, sino la superficie de contacto (la
membrana), entre el asunto del pueblo y el asunto privado de un “yo” que produce enuncia-
dos colectivos, que fabula gérmenes del pueblo, en transicién o trance como en el cine de
Glauber Rocha (Véase Deleuze, 1987: 294).

Sin embargo, Deleuze no menciona el proyecto no realizado de Rocha Nuestra América
que suponia, quizd, un retorno a su anterior guevarismo, ni menciona la cinematografia
que se producia en América del Sur en el momento en que escribe sus estudios. En Brasil,
por ejemplo, se presentaban algunos de los documentales mds importantes sobre la his-
toria reciente de ese pais, como Jodo Goulart: Jango (Silvio Tendler, 1984) documental
expositivo, de imdgenes de archivo y Cabra, marcado para morrer (Eduardo Coutinho,
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1984), considerado una obra maestra del cine brasilero. En Argentina, se producirian, al
mismo tiempo que el juicio a las Juntas, peliculas como La historia oficial (Luis Puenzo,
1985), La noche de los ldpices (Héctor Olivera, 1986), Sur (Fernando Solanas, 1988). Pero
también documentales como el diptico La repiiblica perdida (Miguel Pérez, 1983-1986),
Juan como si nada hubiera sucedido (Carlos Echeverria, 1987) o el film experimental
Habeas corpus (Jorge Acha, 1986). Estos dos ultimos no pudieron estrenarse en salas en
el momento de su finalizacién. Los cuerpos de estos dltimos films documentales y del
experimental de Acha, no son ya los cuerpos en trance del Cinema Novo o los cuerpos de
la lucha contra la larga opresion colonial del Tercer Cine', sino los cuerpos desaparecidos.
En el documental de Echeverria la bisqueda del documentalista es singular, es acerca de
la desaparicidn del estudiante Juan Herman. Incluso para algunos historiadores algunos
de estos films mostraron en la pantalla algo que no podia circular en el discurso o en
el espacio publico para la mayoria de la sociedad: la desaparicion (Véase Kriger, 1994:
60). Algunos de los mds reconocidos de estos films como La historia oficial, La noche
de los ldpices o el diptico gestado por el radicalismo La republica perdida, llegaron en
los ochenta a los espacios educativos con un objetivo pedagdgico. Es por eso que seria
posible considerar ese momento como el comienzo de la construccién de “tecnologias
de la memoria”. Asi como en los tltimos afios la televisién y otros medios masivos en
Argentina, como en otros paises, sobre todo cuando se cumplieron los treinta afios del
golpe militar, funcionaron como productores de estas tecnologias, mostrando a través de
documentales televisivos procedimientos como las exhumaciones. El cuerpo exhumado es
también el cuerpo y el hueso “que faltan” en el documental de Patricio Guzman, Nostalgia
de la luz (2010), y donde la luminosidad de las imdgenes de la memoria logra atravesar
las “tecnologias” y sus efectos.!?

Si la produccion de tecnologias de la memoria continua hoy a través de nuevos disposi-
tivos como las redes sociales y la proliferacion infinita de imagenes, asi como a través de
industrias culturales de la memoria con producciones museoldgicas y culturales, resultaria
imprescindible encontrar aquellas imédgenes del “otro lado” del “fuera de campo”, no solo
de las imdgenes, sino de los discursos hegemdnicos y globales sobre la (pos)memoria
que a veces se imponen para subsumir y homologar diferencias.?’ Buscar estas imagenes
que detengan el flujo de topicos repetidos o, como dirfa Harum Farocki, “desconfiar de
las imdgenes” (Farocki, 2013) y de los discursos que las nombran, es mds necesario que
nunca cuando, recordando la frase de George Steiner con la que comienza Le tombeau
d’Alexandre (Chris Marker, 1992 ), “No nos domina el pasado, sino las imdgenes del
pasado”.

18 Deleuze no menciona en sus estudios otros importantes movimientos cinematograficos y documentalistas como
el del Cine de la Liberacion, el Cine de la Base o el documental cubano.

19 Parafraseando a de Lauretis (y mds foucaultiana que deleuzianamente) podria decirse que la memoria no seria
s6lo una propiedad de los cuerpos o algo originalmente existente en los seres humanos: “sino el conjunto de
efectos producidos en los cuerpos, los comportamientos y las relaciones sociales, en palabras de Foucault, por
el despliegue de una tecnologia politica compleja” (de Lauretis, 1987:3)

20 Algo asf habria sucedido con la aplicacién del concepto de posmemoria para construir corpus cinematograficos
de “segunda generacion” en el contexto del documental argentino contempordneo con largometrajes como M
(2007, Nicolas Prividera), Los Rubios (2003, Albertina Carri), Papd Ivan (2004).
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Cuerpos danados, enfermos, rebeldes.
Artistas latinoamericanas

Damaged bodies, sick, rebels.
Latin American women artists

Resumen: El cuerpo como territorio real y sim-
bélico. En las dltimas décadas, filosofia y teoria
han debatido sobre este espacio, cruzado por muy
diversas variables, desvelando las formas en que
los discursos de la cultura han intervenido sobre
el mismo. El arte se ha sumado a estas preocu-
paciones. Me acerco aqui a algunos proyectos de
artistas latinoamericanas que reflexionan sobre
temas como la identidad, la violencia, la enfer-
medad, todos de enorme alcance para la vida de
los sujetos. Se trata de propuestas criticas, des-
obedientes, que buscan exponer para erradicar,
revelar para significar de otro modo.

Palabras clave: cuerpo, identidad, violencia,
enfermedad, artistas latinoamericanas.

1. Abriendo caminos: la obra de una pionera

MARIA JESUS FARINA BUSTO*

Abstract: The body as real and symbolic
territory. In recent decades, philosophy and theory
focused on this space crossed by many different
variables revealing the ways in which discourses
of culture have stepped on it. Art has added to
these concerns. I come here some projects of
Latin American women artists who reflect on
issues such as identity, violence, disease, all huge
importance for the life of the subjects. These are
critical proposals and disobedient, through which
their authors seek to expose to erradicate, to
reveal to mean otherwise.

Keywords: body, identity, violence, disease,
Latin American women artists.

Sefiala Ana Tiscornia (2005) que en Latinoamérica, antes de los aios ochenta del siglo
veinte, fueron escasas las artistas preocupadas por la violencia contra las mujeres y por la
identidad de género. Sin duda alguna, la mds sobresaliente seria la cubana Ana Mendieta
(1948-1985), que desarrolla sus primeros trabajos performativos a comienzos de los afios
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setenta en Estados Unidos, donde residia desde su infancia!. Mendieta, como también lo
habia hecho Frida Kahlo, toma el cuerpo como lugar de la vida, pero también del dolor
y de la tragedia y como cruce de las normas e imposiciones de la cultura, gravitando, en
su caso concreto, casi permanentemente la violencia y la identidad sobre cualquier otro
motivo. Si nos referimos a las identidades de género, en 1972 ejecuta su accion “Tras-
plante de pelo facial” (Facial Hair Trasplant), en la que adhiere una barba a su rostro,
jugando con la ambigiiedad y evocando también la figura de la mujer barbuda, es decir,
disolviendo una determinada manera de entender la identidad a partir de rasgos anatdmicos
o de datos biologicos. Del mismo afio son “Muerte de un pollo” (Death of a Chicken) 'y
“Plumas sobre una mujer” (Feathers on a Woman), en las que contintia su trabajo con el
cuerpo como soporte. En la primera, de sentido ritual evidente, la artista, desnuda, sacri-
fica un pollo blanco?. En la segunda, cubre con plumas el cuerpo de una mujer dejando al
descubierto sus manos, sus pies y su pubis. Para Donald Kuspit, que atiende unicamente
a las manos y los pies expuestos, la transformacion llevada a cabo sobre el sujeto indica
que la mujer “ha perdido su humanidad y su identidad” (1996, 35); sin embargo, que el
pubis se deje también al descubierto, no sélo por su posicion central en el cuerpo y por
resaltar contra el blanco de las plumas sino por ser mostrado conscientemente en diversas
posturas, exige una reflexion mas detenida, ademds de enfrentarnos a algunas preguntas,
que formulo aunque no sea éste el lugar para responderlas: ;por qué no se cubre precisa-
mente esa parte del cuerpo?, ;qué matices se anaden a la accion si valoramos esa marca
que, es evidente, se relaciona con su titulo?

Por otro lado, si nos referimos a la violencia contra las mujeres, hay que mencionar
“Autorretrato con sangre”, también de 1972, y dos de las acciones mas conocidas de
Mendieta: “Atada” (Tied-Up) y “Escena de violacion” (Rape Scene), ambas de 19733. En
el “Autorretrato”, el rostro de la artista aparece lleno de sangre, simbolizando el maltrato.
En “Atada”, su cuerpo atado y tirado sobre el suelo visibiliza la violencia sexual, que
es igualmente el eje de “Escena de violacion”, performance que Mendieta realiz6 como
respuesta a la violacion y asesinato de Sara Ann Otten, una estudiante de la Universidad
de Iowa. La artista reconstruy6 en su casa la escena de la violacion, a la que asistieron
sus amistades, previamente invitadas. Actuando como publico, se convierten, en opinion
de Maria Luisa Portuondo (2009), en una suerte de voyeurs de una escena abyecta, ade-

1 Como es sabido, Ana Mendieta fue desarraigada de su espacio familiar y emocional en Cuba y enviada siendo
una nifia a Estados Unidos (dos elementos a tener en cuenta: mujer e hispana en un pais donde serlo no era/no
es facil). Su formacién artistica en la Universidad de Iowa serd el punto de partida de sus intervenciones, en
las que expresion artistica y reflexion se superpondrdn permanentemente. Mendieta sale de Cuba en la llamada
Operacion Peter Pan, orquestada por la iglesia catdlica (tras la llegada al poder de Fidel Castro) para sacar a
nifas y nifios de Cuba y salvarl@s del comunismo.

2 Comenta Donald Kuspit: “El pollo blanco se mancha con su propia sangre roja. Se transforma en la sdbana blanca
expuesta para demostrar a la comunidad curiosa que la novia era, sin duda, virgen —tan ‘limpia’ como la sdbana—
en el momento de su matrimonio. La comunidad tiene un legitimo interés en la virginidad y en el matrimonio.
Ambos deben ser asegurados: la virginidad s6lo puede sacrificarse al matrimonio, que es en si mismo un sacrificio
ala comunidad y a la especie, una necesidad y un ritual a la vez biolégicos y sociol6gicos” (1996, 35).

3 En Ana Mendieta, catdlogo de la exposicion que el Centro Galego de Arte contempordneo dedicé a la artista
entre julio y octubre de 1996 (coordinado por Gloria Moure), pueden consultarse tanto imagenes de varias de
sus obras como una serie de ensayos sobre sus diferentes preocupaciones y propuestas creativas.
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mas de que, por la disposicion de la escena, la artista las situa y “nos situa espacialmente
en el lugar del victimario ofreciendo la carne de la victima como un trozo de animal”.#

Referente ineludible de algunas cuestiones que abordaré en esta exposicion, la obra de
Mendieta se incardina siempre a una reflexion critica y comprometida, incluso en aquellos
proyectos que pudieran parecer mds alejados de este compromiso, como es el conjunto de
su serie Siluetas. Tal como comenta Vanesa Oniboni, se trata de “imdgenes que cuentan las
historias de los que no tiene voz (las minorias, las victimas, los marginados) y que demues-
tran el trabajo comprometido de una artista que concebia el arte como obligacion social”
(Oniboni, 2012).

2. Exponer la violencia

Como representar la violencia, y como representarla para que esa representacion no se
convierta en s{ misma en un ejercicio de violencia, con qué limites y a través de qué lenguaje,
quién representa a quién en esa representacion, con qué fines y atendiendo a qué valores. Son
preguntas obligadas tanto para quien desarrolla la obra artistica como para quien la analiza.

En Cuerpos sin duelo. Iconografias y teatralidades del dolor, Ileana Diéguez reflexiona
sobre los conceptos de presencia, representacion y representatividad, fundamentalmente en
lo que atafie al dolor y a la memoria, pero también a la violencia. Se pregunta, entre otras
cosas, como representar artisticamente el dolor, si puede el arte cumplir algin tipo de fun-
cién luctuosa o en qué medida le corresponde dar cuenta de la violencia y del horror. Su
conclusion es categérica: que importa, y mucho, esa representacion, que es necesario mostrar
la barbarie, objetivo que se convierte en parte esencial de la responsabilidad del/a artista.’
A esa responsabilidad responden los proyectos de las tres artistas a las que me referiré a
continuacion: Regina José¢ Galindo (Guatemala, 1974), Libia Posada (Colombia, 1965) y
Beth Moysés (Brasil, 1960).

El cuerpo, bien el cuerpo propio (en sus performances) o bien un cuerpo construido a
través de la palabra (en sus poemas), resulta para Regina José Galindo el espacio de inter-
vencion prioritario, desde el cual y con el cual surge el discurso, el concepto. Con su cuerpo
expuesto y sometido a situaciones de extrema dureza, cartografia una cultura donde la vio-
lencia contra las mujeres y en general cualquier clase de violencia parece permear todos los
ambitos; un cuerpo por si mismo cargado de significados (cuerpo de mujer, al que la cultura
ha hecho portador de la identidad y de la abyeccion, y ademds de mujer no blanca) y sobre
el que se ejecutan actos de control, reduccion y agresién en una apuesta de revelacion y de
auto-revelacion conducentes a desestabilizar la realidad.

Aunque Galindo distingue perfectamente entre arte y activismo y no cree en el poder
transformador del primero, no duda, sin embargo, de la posibilidad de cuestionar y de inci-
tar a la reflexién, como tampoco duda de los efectos, turbadores o polémicos, derivados

4 Lareflexion de Portuondo sobre esa accion de Mendieta (“Rape Scene: la detencion del instante”) fue publicada
en Escaner cultural. Revista virtual de arte contempordneo y nuevas tendencias, 31/07/2009. Véase también
Maria del Mar Lopez Cabrales (2006).

5  Eltrabajo de Ileana Diéguez tiene como horizonte a los desaparecidos y los desplazados, de ahi que sus pregun-
tas resulten absolutamente relevantes. Véase también Diéguez, 2008.
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de sus acciones.® La mayor parte de ellas tiene una relacién directa con acontecimientos
politicos y con procesos reales o simbdlicos inscritos en los cuerpos tanto individuales
como sociales, constituyendo una interpretaciéon (en tanto que actuacién y en tanto que
indagacién) de formas de accién y de contestacion personal o colectiva: opresion, regu-
lacién, desposeimiento, inercia, dolor, sometimiento, olvido, voluntad de no querer saber.
De ahi proviene la radicalidad de las intervenciones sobre el cuerpo propio, pero también
la radicalidad de las respuestas frente a la accidn artistica. Como lo formula Rosina Cazali,

en su forma de expresarse no existe la distancia que pudiéramos tener con una
fotografia, una pintura o la ficcién mads terrible [...] No existe esa distancia para
anestesiarnos o sustraernos de la tragedia cotidiana en este pais. [...] Nos incluye.
Su cuerpo es politicamente incorrecto para calar mas hondo y eso nos perturba y nos
coloca contra la pared. (Cazali, s/f)

Es una de las caracteristicas de la performance: su proximidad, su irrupcion en el espacio
publico casi por asalto, lo que no excluye que se trate de acciones muy meditadas previa-
mente por su intérprete’. Y esa toma por asalto en actos de tal compromiso nos perturba en
ocasiones hasta el punto de rechazarlos, de querer mirar hacia otro lado, algo que se contra-
dice, paraddjicamente, con la (tal vez aparente) naturalidad con que convivimos diariamente
con la violencia y la arbitrariedad, directa o mediada.

Senialadamente, Regina José Galindo habla y crea desde su posicion politica de mujer,
atravesada ineludiblemente por otras variables.® Ademds, su compromiso contra la vio-
lencia singulariza también la marca de género, pues, aunque se trata de asesinatos que se
inscriben dentro del contexto general de violencia de su pais, como ella misma declara,’
en la violencia ejercida sobre las mujeres siempre hay algo mas. Por una parte, y en sus
palabras: “Durante el conflicto armado, el dafio a la poblacion femenina era parte de la
estrategia de guerra para infundir temor en la poblacion, porque al matar a una mujer se
mataba también la posibilidad de vida”. Por otra parte: “Generalmente los cuerpos de los
hombres aparecen degollados, con un tiro de gracia, apuialados, asfixiados, pero el de
las mujeres presenta evidencias de haber sido violadas y torturadas, previamente a ser
asesinadas” (Neira, 2008).

Primero en su escritura y mds tarde en su ya extensa producciéon como performera,
nunca ha abandonado esta confrontacién con la violencia contra las mujeres. El dolor de un

6 En una entrevista hecha en el afio 2008 comenta: “La realidad es tan dificil, que uno crea una costra alrededor
para evitarla [...] Si en Guatemala ves un muerto en la calle [...] te haces a un lado, para que nadie te pregunte
si viste algo. Pero si ves eso mismo en una performance, quizd te escandalice. Aunque me parece que esto ya no
escandaliza a nadie” (Tarifefio, 2008).

7  Por otro lado, se trata de proyectos artisticos effimeros, que finalizan en cuanto finaliza la intervencién y se
conservan y transmiten a través de documentos fotogréficos o de video.

8  “Yo hablo como mujer y mi trabajo estd invadido de mi condicién, ya que es inevitable. El ser mujer latina,
mujer guatemalteca, claro que me marcé y me hizo lo que soy ahora. Todos somos resultado de nuestra historia
y nuestro contexto” (En entrevista a Elizabeth Neira, 2008).

9 A esta violencia generalizada responden acciones como ;Quién puede olvidar las huellas? (2003), sobre las
victimas del conflicto armado en Guatemala, o Tumba (2009), sobre las personas desaparecidas.
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paiiuelo (1999), accion de igual titulo que uno de sus poemas!', conjuga palabra ¢ imagen:
“Amarrada a una cama vertical, se proyectan sobre mi cuerpo noticias de violaciones y
abusos cometidos en contra de la mujer en Guatemala” (Colectiva Sin Pelos en la lengua
(PAI). Plaza G&T. Guatemala. 1999)!". En 279 golpes (2005), toda la potencia visual de
la accion anterior es sustituida por la insistencia aterradora del sonido: el cuerpo ha sido
sustraido a la mirada y lo que se escucha son los golpes que ese cuerpo recibe: «Encerrada
en un cubiculo, sin que nadie pueda verme, me doy un golpe por cada mujer asesinada en
Guatemala del 1 de enero al 9 de junio del 2005. Amplifico el sonido, para que sea escuchado
desde afuera del cubiculo».!?

Del mismo modo, el cuerpo inmovilizado ocupa el centro de Mientras, ellos siguen
libres (2007): «Con ocho meses de embarazo, permanezco atada a una cama-catre, con
cordones umbilicales reales, de la misma forma que las mujeres indigenas, embarazadas,
eran amarradas para ser posteriormente violadas durante el conflicto armado en Guatemalay.
La accion se completa con fragmentos de declaraciones autobiograficas que traducen (de la
misma forma que lo hacian las noticias proyectadas o los golpes en los trabajos precedentes)
el caracter sistematico de las violaciones, al mismo tiempo que, en correspondencia con el
titulo de la accion, dejan patente la impunidad espantosa de los violadores, civiles o militares
(no importa la condicion: el cuerpo de las mujeres, ya lo sabemos, es siempre el espacio
donde se dirime el poder). Un ejemplo bastara como muestra del horror:

Fui violada consecutivamente, aproximadamente unas 15 veces, tanto por los sol-
dados como por los hombres que vestian de civil. Tenia siete meses de embarazo, a
los pocos dias aborté.

-C 16246. Marzo, 1982.Chinique, Quiché. Guatemala: Memoria del Silencio

Dentro de este imaginario simbolico que hace del cuerpo femenino un espacio execrable,
explotable, violable, regulado, reducible a producto de desecho, se inscriben igualmente
trabajos como No perdemos nada con nacer (2000), Himenoplastia (2004) o Perra (2005).
La virulencia de las situaciones planteadas y ejecutadas en las tres no permite la indiferencia.
En la primera, el cuerpo humano (femenino), como un despojo mas, metido en una bolsa de
plastico transparente, es depositado en el basurero municipal de Guatemala, donde perma-
nece durante horas. En la segunda, la artista se somete a una operacion de reconstruccion
del himen para poner en evidencia, desde la valoracion que la cultura patriarcal hace de la
virginidad, el control ejercido sobre la sexualidad y el placer de las mujeres. Finalmente, en
Perra, Galindo graba con un cuchillo, sobre su pierna, la palabra perra. No parece preciso

10 EL DOLOR DE UN PANUELO. PIEL MAGULLADA, MIRADA ACUOSA, MAR. / CIRCU-
LOS AZULES, TORNASOL. LABIO REVENTADO. / LAS BABAS SE CHORREAN, SE MEZ-
CLAN / CON LAS GOTAS DE PLASMA. NINGUN PANUELO LAS LIMPIA (sic). Fragmento
inicial del poema. Tomado de Myron Alberto Avila (2004, 289).

11 En la pagina web de la artista (http://www.reginajosegalindo.com) pueden verse imdgenes de sus acciones,
anotadas, contextualizadas y organizadas por afios. De acuerdo con las cifras manejadas por asociaciones de
mujeres, entre los afios 2002 y 2008 (de este afio es la aprobacion de la Ley contra el femicidio y otras formas
de violencia contra la mujer) fueron asesinadas en Guatemala 4.300 mujeres.

12 Como en el caso anterior, las palabras transcritas estdn tomadas de la pagina de la artista, de donde proceden
también las que describen las obras a las que me referiré a continuacion.
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ningn comentario sobre los sentidos figurados de esta palabra, pero Galindo afiade valor
a la propia accion efectuada, la de grabar/herir la piel, simbolizando la «denuncia de los
sucesos cometidos contra mujeres en Guatemala, donde han aparecido cuerpos torturados y
con inscripciones hechas con cuchillo o navajay. Inscripciones reales sobre cuerpos reales,
como real (aunque simultaneamente lo sea simbolico) es el cuerpo de la intervencion artis-
tica, una intervencién en la que victima y victimaria coinciden y, al respecto, Galindo es
muy clara cuando manifiesta que la diferencia entre realidad y actuacion radica en que, en
ésta, ella tiene el poder absoluto sobre la planificaciéon y desarrollo de todo el proceso. El
dolor y la violencia se encuentran en la realidad, afirma la artista, y es en la realidad donde
deberian resultar insoportables.

De nuevo, lo piblico y lo privado interfieren, no hay fronteras definidas, y lo personal
es politico, como proclama la médxima feminista. Los limites entre realidad y arte son mds
nitidos, incluso cuando es el cuerpo propio el que se expone o se somete a intervencion:
hay una decision personal en esa ejecucion, lo que no implica que se debilite la fuerza de la
performance o el alcance de su denuncia. En ese convencimiento se apoyan las creaciones
de Regina José Galindo, para quien la apuesta sigue siendo, hoy, el cuestionamiento, llegar
mas lejos en la mirada sobre la realidad, y esto incluye mirar hacia adentro, hacia nuestra
realidad mas intima, mas oscura. Lo mismo es valido para su obra poética.!*> Con palabras
suyas, sus acciones serian “pequefios actos de resistencia. El cuerpo individual en confron-
tacion y resistencia como metéafora del cuerpo global”.!4

Todas estas preocupaciones se mantienen en sus Ultimos trabajos, a los que se incorpora
el tema de la memoria y la desaparicion, implicitas, por otra parte, en varias de sus crea-
ciones anteriores. Destacaré tres ejemplos al respecto: Suelo comuin (2012), Piedra (2013)
y Saqueo (2014). En Suelo comun, reflexiona sobre la muerte en situaciones de conflicto
armado, con montones de cuerpos abandonados en fosas comunes, sin poder ser enterrados
por sus seres queridos; pero a esa reflexion se suma otra sobre la memoria y el olvido, el
impuesto y el consciente. En Piedra, el cuerpo femenino se presenta en su maxima obje-
tualizacion: como una piedra, de acuerdo con el titulo de la performance, sintetizando todo
el desprecio, la humillacioén, la violencia, que sobre el cuerpo de las mujeres ha ejercido la
cultura. Finalmente, en Saqueo, el titulo valora el expolio de la conquista espafiola en Amé-
rica y, para evidenciarlo, la artista se somete a una intervencion de implante de una muela
de oro que posteriormente sera extraida.

La violencia constituye igualmente un eje significativo en la produccion artistica de Libia
Posada, médica cirujana en la Universidad de Antioquia. En 2006, llevo a cabo una accion
titulada Evidencia clinica, que consistia en hacer salir a la calle, para desarrollar sus activi-
dades diarias, a cincuenta mujeres, de edades diversas, con moratones en sus caras y cuerpos.
La intencidon de la artista era conocer la reaccion que provocaria esa evidencia del maltrato

13 Me gustarfa indicar que, aunque la violencia es una presencia importante en la obra poética de Regina José
Galindo, también lo es la reflexion sobre la identidad y la expresion por parte del yo poético femenino de su
capacidad de autogestion sobre el placer. Asi se muestra en el poema “CON MI MANO ME BASTA” [sic],
cuyo tema es la masturbacién. Puede leerse en Myron Alberto Avila (2008, 290).

14 De la entrevista realizada a la artista por Elizabeth Neira (2008). Comenta, ademads, en otro lugar: “Mi cuerpo
no como cuerpo individual sino como cuerpo colectivo, cuerpo global. Ser o reflejar a través de mi la expe-
riencia de otros; porque todos somos nosotros mismos y al mismo tiempo somos los otros. Un cuerpo que es,
entonces, el cuerpo de muchos, que hace y se hace, que resiste y se resiste” (Olivares, 2011).
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en los espacios publicos, y resultd muy expresiva, pues se produjeron tanto manifestaciones
de solidaridad como de indiferencia ¢ incluso de justificacion del maltratador. Como conti-
nuacioén del proyecto, en 2007 prepard Evidencia clinica Il. Retratos, una intervencion en el
Museo Historico de Antioquia que consistio en instalar, en una sala dedicada a la pintura del
siglo XIX, entre pinturas canonicas de retratos de proceres, una serie de fotografias de muje-
res maltratadas, con los golpes bien visibles en primer plano (Builes, 2007). Estos golpes no
eran reales sino resultado de un minucioso trabajo de retoque fotografico a través del cual
se imitd también al maximo el estilo de las pinturas de la sala, incluidas las particularidades
de los marcos de los cuadros y el tipo de ficha técnica que informaba sobre cada uno. En
este caso, el objetivo de la artista era doble: por una parte, queria destacar la profusion de
retratos femeninos en la historia del arte y en los museos, aunque mayoritariamente firmados
por hombres heterosexuales; por otra parte, la intervencion se planteaba como “un ejerci-
cio critico de inversion, al utilizar una herramienta de ocultamiento (el maquillaje) como
estrategia de develamiento de situaciones que, ocultas en el ambito privado, se desconocen
como pertenecientes a lo publico” (Descripcion de la obra en el Encuentro Internacional de
Medellin 2007, MEDOQ7).'5

Al colocar bien a la vista rostros y situaciones que la cultura desplaza fuera de la escena,
la accién ponia de manifiesto las tensiones entre lo social y lo personal y, por otro lado, al
inscribirse las fotografias en ese dambito, el de un museo, destinado al almacenaje y exposi-
cién de aquellas obras consideradas dignas de preservarse en el tiempo, se estaba cuestio-
nando un determinado sentido de la belleza y del arte, asi como también de los espacios que
lo contienen (qué tipo de obras se expone en los museos, de qué autoria, como se exponen).

Todos estos sentidos conceden a la intervencién de Libia Posada una finalidad que va
mucho mads alld de la reivindicativa, algo que puede afirmarse de todos sus proyectos, de
los que mencionaré algin otro. En Signos cardinales, de 2008, reflexiona sobre el tema
dolorosamente actual de las personas desplazadas, en este caso relativo a situaciones de
migracion interna: mujeres desplazadas y desplazdndose por las regiones colombianas de
Antioquia y Caribe por motivos diversos (econdémicos, sociales, de persecucion, de violencia
armada). Posada contacté con algunas de esas mujeres, las escuchd, les hablé de su objetivo
y dibujo en sus piernas la ruta que cada una habfia realizado, fotografidndolas a continuacion.
El resultado es tan elocuente como interesante.!® Los itinerarios trazados en las piernas de
cada una de esas mujeres cartografian una historia personal y emocional vinculada a un
territorio (el pais, Colombia), de modo que cada cuerpo individual, que ha soportado ese
viaje al mismo tiempo de dolor y de fortaleza y que es, a la vez, soporte de una accion
artistica que se convierte en memoria de ese viaje, aparece inscrito en el espacio mas amplio
de una historia politica sobrecogida de violencia. En conjunto, el proyecto “constituye un
ejercicio individual y colectivo de descripcion, visualizacion, ubicacion, representacion y
comprension de la experiencia de desplazamiento forzado [...] por un grupo representativo
de personas, mayoritariamente mujeres” (Posada, 2014).

15 Leido en http://mde.org.co/mde07/nodo/memorias-del-mde07/artistas/libia-posada/ (2007). Imagenes de los
dos proyectos pueden verse, ademds, en Sol Astrid Giraldo (2015).

16 Una descripcion del proyecto por la propia autora y algunas imdgenes del mismo pueden verse en Posada
(2014). Véase también Ramirez Mejia (2013).
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En otros trabajos, Posada emplea hilos y gasas de uso quirtrgico para configurar obras
donde el cuerpo esté ausente pero se lo evoca por medio de los instrumentos que sirven para
curarlo. Asi confecciona la serie Neurografias (2005-2007), cuyo objetivo es dar cuenta de la
vulnerabilidad de los cuerpos asi como de la violencia a la que estan expuestos. A idéntico
interés responde Sala de rehabilitacion (2003) y Minas antipersonales (2007), aunque su
forma sea muy distinta. La primera es una instalacion-accion que reproduce, como indica su
titulo, una sala de rehabilitacion de un hospital; muletas, sillas de ruedas, protesis, masca-
rillas, convivian en ese espacio en el que, por momentos, un grupo de enfermeras invitaba
al publico a usar esos objetos con la finalidad de hacerlo participe de aquel contexto que
se buscaba hacer comprensible. La segunda consistié en una tirada litografica de un mapa
de Colombia donde aparecian sefialadas las poblaciones con mayor concentracion de minas
antipersonales y que se vendia en los quioscos de revistas del centro de Medellin; una ilustra-
cion muy alejada de la de un plano turistico, pero para la que se empleaban procedimientos
formales y medios de distribucion analogos.

Con la ausencia del cuerpo, rememorado a través de los contextos de la accidn artistica o
de los materiales empleados en la misma, experimenta también la brasilefia Beth Moysés en
proyectos en los que, una vez mas, la visibilizacion y la reflexién sobre la violencia contra
las mujeres ocupa un lugar central. Sus series Cicatrizadas (fotografias) y Objetos (telas
sobre lienzo), de 1995, se conforman a partir de procesos de sustitucion y de desplazamiento
de significado;!” como acabo de decir, se elude la presencia del cuerpo y se muestran obje-
tos que lo importan: en Cicatrizadas, los conjuntos de rosas colocadas sobre timulos; en
Objetos, vestidos de novia tensados sobre lienzos cuyos titulos aluden a sus propietarias:
Rosangel, Eugénia, Isabel, Francisca, Maria. En ambas series, el ejercicio llevado a cabo
juega a las correspondencias metaforicas con la realidad: las mujeres han sido sustraidas del
lenguaje, de la historia, se han silenciado o eliminado sus aportaciones al pensamiento, al
arte, a la politica, pero ademas, en una muerte no simbolica sino real, son eliminadas fisi-
camente, asesinadas. Cicatrizadas reflejaria esa desaparicion real, simbolizada por las rosas
blancas depositadas sobre los timulos mortuorios; en Objetos, de la sustitucion del cuerpo
por el objeto que lo identifica a través del titulo de cada pieza surge lo estremecedor, pues
esos nombres nos obligan a preguntarnos qué habra sido de la vida de esas mujeres cuya
presencia es patente a través de su ausencia. Asi, la ausencia resulta un indicio mas aterrador
que la propia presencia; las extensiones del cuerpo (aqui las prendas que lo visten) son signos
y muestran, a su vez, las extensiones que la cultura ha dispuesto sobre €l.

El uso de los vestidos de novia, de mucha querencia para Moysés por todos los sentidos
y valores que implican,!® es permanente en sus obras. Reaparecera en la instalacion Forro
de suefios palidos (1996), en la serie fotografica Casamiento en Carandiri (2000) o en
las performances Memoria del afecto (2000), Reconstruyendo suefios (2005) y Recuerdos
velados (2008). La educacion sentimental, las relaciones amorosas, las relaciones familiares
aparecen simbolizadas a través de esa prenda que, en la cultura patriarcal, va asociada a
un contrato que durante tanto tiempo no ha significado otra cosa que encierro, sumision y
violencia para las mujeres.

17 Pueden verse imdgenes de sus proyectos en la pagina http://www.bethmoyses.com.br/bethmoys.htm
18 Véase al respecto, por ejemplo, Martin Palomo y Muifioz Terr6n (especialmente pp. 210-216).
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3. El cuerpo transformado

La enfermedad como metédfora. Es habitual evocar el texto de Susan Sontag (La enfer-
medad y sus metdforas, 1978) al hablar de la escritora y fotografa argentina Gabriela
Liffschitz (1963-2004). No voy a insistir en ello en esta brevisima anotacién sobre su obra
que constituird el cierre de este articulo.

Si hasta 1999, afio de su operacién de cancer de mama, la actividad artistica de
Liffschitz se habia centrado en la literatura,!® a partir de ese momento recurrira también
a la fotografia. En los afios 2000 y 2003, publica, respectivamente, Recursos humanos y
Efectos colaterales, un relato visual y escrito de su cuerpo operado/transformado.?’ La
singularidad de este trabajo reside en el hecho de que el cuerpo propio representa pero
ademads asume sobre si el cardcter de representado, es decir, no se trata de una represen-
tacion metaforica o de querer hacer visible una enfermedad que no ha sido sufrida en
primera persona.?! Liffschitz habla de si misma, de su experiencia de dolor y de transfor-
macion, y (auto)expone su cuerpo compartiendo su necesidad de construir una narracion
que nombre lo innombrable y que lo evidencie, de ahi que el lenguaje fotografico resulte
tan imprescindible como el verbal.

El cuerpo operado no deja de ser un cuerpo, aunque confrontarlo exija una reconstruc-
ciéon emocional muy fuerte. No olvidemos que la cultura no sélo determina qué rasgos
caracterizan la belleza de un cuerpo, tan decisivos que se constituyen en un horizonte de
expectativas, sino que convierte en abyecto al cuerpo enfermo, indudablemente rechazado
como desnudo artistico. En este sentido, la posicion de rebeldia de Liffschitz adquiere valor
de “acto politico?? en tanto problematiza y visibiliza los marcos en que puede concebirse el
desnudo femenino”, ofreciendo “una relacion entre desnudo, discurso, subjetividad y cuerpo
que trasciende los limites de lo instituido” (Passerino, 2014). Asi de relevante resulta su tra-
bajo. Ese cuerpo sin un pecho, que el imaginario patriarcal leeria como un cuerpo incompleto
(algo falta y falla), es un cuerpo que se exhibe “desafiante, erotizado y deseante” (Vaggione,
124), tan merecedor de ser exhibido como cualquier otro.

La reflexion que acompaia a las fotografias da cuenta de las circunstancias de su produc-
cion. De un lado, esta la experiencia de la enfermedad, el impacto inicial, la confrontacién
con ella, la intervencion quirargica, los tratamientos; de otro lado, el encuentro con el cuerpo

19 Liffschitz cultivo la poesia (Venezia, 1990) y la novela corta (Elisabetta, 1995). M4s tarde, el mismo afio de su
muerte, se publicé Un final feliz, una narracién testimonial sobre su experiencia psicoanalitica.

20 Algunas imdgenes aparecen reproducidas en Passerino (2014), articulo al que remito, ademds, como un andlisis
relevante de Efectos colaterales.

21 Obviamente, no pretendo decir con esto que no existan proyectos muy interesantes en esa linea, sélo que
funcionan de otro modo. Valga como ejemplo el trabajo de Alejandra Gutiérrez Moya, con el uso de sostenes
como metdfora del cuerpo femenino; o la serie Herencia (http://www.ximendaz.com/#herencia), de Glorianna
Ximendaz, costarricense como la anterior, formada por fotografias de pechos de mujeres que han sufrido una
mastectomia (la fotégrafa abrié su proyecto en 2013 con el objetivo de llegar a reunir mil fotos para la serie:
http://www.ximendaz.com/convocatoria-proyecto-cancer-de-mama/).

22 La propia Liffschitz lo entiende asi: “Antes jamds me hubiese desnudado ante una cdmara, o si, pero no para
hacerlo publico. No hubiese tenido sentido. Ahora, después de la mastectomia, después de saber aquello por lo
que muchas mujeres pasaban —con relacion a la sexualidad, al erotismo, pero también con relacién a su cotidia-
nidad, su imagen, su deseo-, ahora lo tenfa. Ahora era un acto politico, ahora era necesario” (Tomado de http://
www.intramed.net/userfiles/h.p_iii0.pdf, 29/05/2005).
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mastectomizado, la necesidad de expresarlo y la conciencia de la escasez de palabras que
no sean brutales (mutilacion, hueco, tajo) para describirlo. Liffschitz no quiere hablar de
mutilacion, sino de mutacion, o de una mutacién que se produce a partir de la mutilacion
(Rodriguez, 2004-2005), porque ese cuerpo con su faltante (como 1lama la artista al pecho
extirpado) es un cuerpo en transformacion, un cuerpo al que escuchar y sentir y con el que
relacionarse de modo que no resulte un adversario sino que se convierta en un recurso. Es
un cuerpo, por otra parte, que, después de haber sido intervenido, asumido, recontextualizado
y reinscrito se hace mas evidente, exige ser visto al mismo tiempo que exige modificar la
mirada con la que ser visto. En este Gltimo aspecto radica el mayor interés de la obra foto-
grafica de Gabriela Liffschitz: en su intencidn, segliin sus propias palabras, de “proponer
esa otra mirada no solo sobre el cuerpo, la falta, la belleza, la sensualidad, sino también
sobre la enfermedad, el horror, la condicion de lo que debe ser visto, de lo humano”. De la
reflexion, de la tension entre la mirada heredada y la (re)construida, del proceso de resig-
nificacion constante, emerge este relato a través del cual el cuerpo se libera de los sentidos
predeterminados.
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Reading Camus from Bergson:
the Plague or the Incorporeal

Resumen: A continuacion estudiamos algu-
nos aspectos de la influencia de la filosofia de
Henri Bergson en Albert Camus. Trataremos de
ver como ello nos encamina, por un lado, a lo
sensitivo o estético como llave para la compren-
sion filosofica de la obra de Camus y, por otro,
a entender la conformacién de dos de sus temas
recurrentes, el absurdo y la peste, como concep-
tos ajenos entre si, contra otra interpretacion mds
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antropoldgica y cosmoldgica camusianas.
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Abstract: The article studies certain aspects of
Henri Bergson’s influence on Albert Camus. It
constitutes an attempt to elucidate two questions:
on one hand, how the aesthetic or sensitive in
Bergson is a key to Camus’ philosophical work.
And on the other, to an understanding of two
of Camus’ key recurrent tropes; the absurd and
the plague, as two well defined and distinctive
concepts, in contrast with the more commonly
accepted interpretation of those concepts as a con-
tinuum of interrelated concepts that follow each
other somehow diachronically. Thus, the ultimate
intention of this analysis is to give a clear image
of the crucial relation in Camus’ work between
both The Body and its images and his anthropolo-
gical and cosmological valuation.
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Introduccién: El bergsonismo entusiasta de un joven Camus

En 1932, con 19 afios, Camus estaba entusiasmado con la obra de Bergson por su critica
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Fecha de recepcion: 10/06/2016. Fecha de aceptacion: 27/07/2016.

*  Universitat Pompeu Fabra. Estudiante de Doctorado en Humanidades. alberto.herrera01@estudiant.upf.edu
Lineas de investigacion: Albert Camus; Filosofia y literatura; Filosofia francesa; Corrientes filosoficas del
siglo XIX y XX Publicaciones: «Albert Camus: inactual, actual ¢ intempestivo», en Scientia Helmantica,
n°3 (2014), Monografico Albert Camus, Universidad de Salamanca, ISSN:2255-5897; pp. 6-24. «Sentir,
reflexionar y testimoniar. Una aproximacion la postura ontologica de Albert Camus», en Scientia Helmantica,

op. cit; pp. 155-175.


mailto:alberto.herrera01@estudiant.upf.edu

270 Alberto Herrera Pino

todo, por su método de conocimiento intuitivo!. Asi que esperaba con impaciencia la apa-
ricion de lo nuevo de Bergson?: Les deux sources de la morale et de la religion. Pero, tras
leerlo, Camus se sentird decepcionado porque Bergson sigue hablando del método intuitivo
sin aplicarlo realmente; y eso era, segin Camus, lo tnico que le restaba por hacer. Camus
recoge estas consideraciones en un breve articulo titulado Philosophie du siecle, el cual, a
pesar de lo dicho, concluye con la siguiente esperanza:

Quizd venga otro, mds joven y mds audaz. Se declarara el heredero de Bergson. Hara
de todo el bergsonismo algo adquirido y pasard entonces a su realizacién inmediata.?

(Nos estd diciendo Camus que €l quiere heredar y aplicar el bergsonismo? ;Por qué no
cree que el propio Bergson pueda llevar este método a cabo? Veamos adénde nos llevan
estas cuestiones.

1. Grandezas y limitaciones del bergsonismo segiin Camus

En Philosophie du siécle Camus subraya una contradiccion en Bergson. Una contradic-
cion, en realidad, hipotética. Es decir, se incurriria en ella si se aplica el método anti-racio-
nalista del bergsonismo del mismo modo que Bergson ha ido conformandolo: racionalmente.
Asi que, en rigor, deberiamos hablar de inconsecuencia (no de contradiccion) ya que se dice
mds bien que Bergson no se embarca en una filosofia practica intuitiva porque su modo de
pensamiento es demasiado racional.

Segtin Camus, Bergson formula un método de conocimiento para la intuicion, o sea, para
los datos inmediatos de la conciencia, partiendo de una critica al andlisis racional o l6gico-
matematico del método propio de la ciencia y de los sistemas filosoficos. Al modo de pensa-
miento que obra este tipo de andlisis, Bergson lo llama inteligencia, considerada esencialmente
practica puesto que su finalidad es calcular y prever*. Debido a ello hace de todo objeto de
estudio un objeto con dimensiones y magnitudes mensurables. Pondera espacios, cantidades y
cuerpos como pura extension. Pero Bergson muestra el gran inconveniente de la inteligencia
cuando ésta analiza el tiempo, ya que lo estudia como fenémeno sin movimiento. O sea: la
inteligencia divide la duracién continua del tiempo en instantes estiticos del movimiento de
un cuerpo. Separa y yuxtapone esos instantes: tiempou, t2, t3... y luego los une artificialmente
exponiendo el tiempo en su exterioridad, como desplazamiento de la materia. Pero nada sabre-
mos asi del modo del tiempo en si mismo, que es sucesivo, continuo e indivisible.

1 Vid. Camus, A., «La Philosophie du siecle», en: Bibliothéque de la Pléiade. (Euvres complétes, tome 1: 1931-
1944, Paris, Gallimard, 2006, pp. 543-545.

2 Vid. Viallaneix, P., «Le Premier Camus», en: A. Camus: Cahiers Albert Camus 11, Ecrits de jeunesse d’Albert

Camus, Paris, Gallimard, 1973, p. 25. Citado en Cuquerella Madoz, 1., La superacion del nihilismo en la obra

de Albert Camus, Valencia, Universitat de Valencia - Servei de Publicacions, 2007, p. 345, donde se recoge este

episodio de la vida de Camus, y se destaca también la impresion que causoé otra obra de Bergson, Essai sur les

données immédiates de la conscience.

Camus, A., La Philosophie du siécle, op. cit., p. 545. La traduccion es nuestra.

4 Por ejemplo, vid. Bergson, H., Essais sur les données inmédiates de la conscience, Québec, Université du Qué-
bec & Chicoutimi - Bibliothéque Paul-Emile-Boulet, 2003, p. 102. Disponible en web:
http://classiques.uqgac.ca/classiques/bergson_henri/essai_conscience immediate/conscience imm.html

[8%)
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(A iAere

Segun Bergson, el tiempo analizado intelectivamente es descompuesto en momentos inmoviles del
movimiento de un cuerpo

Pero la inteligencia se considera practica ya que, incluso analizando el tiempo, se explica
la dimension espacial. Debido a esta eficacia prictica se entiende falsamente que la inteligen-
cia obtiene conocimientos de la vida en si. Y asi, por uso y abuso, se llega a creer facilmente
que el tiempo es espacio-materia. La cuestion no es baladi y menos atn cuando Bergson
entiende que la vida en esencia es, precisamente, tiempo: tiempo en tanto que duracion’,
no como Historia, sino como tiempo defectuoso, tiempo de vida. Por tanto, la inteligencia
sélo ilumina la dimension espacial, y sin embargo nada dice de la dimension vital. La triste
consecuencia de todo ello es que se desecha cualquier otro medio de gran conocimiento. Y
mientras tanto, no se sabrd de la vida nada mds que lo que se intuya de ella. Del conoci-
miento racional, si acaso, podriamos rescatar lo que tras él permanece de intuitivo.

Entonces Bergson idea un método para tratar de alcanzar verdadero conocimiento a
través de la intuicion, aunque sea fugaz e incompleta. Bergson entiende por intuicién una
«conciencia inmediata; vision que dificilmente se distingue del objeto visto, conocimiento
que es contacto e incluso coincidencia»®; o también «esa especie de simpatia intelectual por
la cual nos transportamos al interior de un objeto para coincidir con lo que tiene de tnico vy,
por consiguiente, de inexpresable»’. La intuicion bergsoniana no ha de verse romdnticamente,
por tanto, como una puerta misteriosa hacia el conocimiento total del mundo como algo
eterno e inmutable. No se «comenzaria definiendo o describiendo la unidad sistemdtica del
mundo»®, porque sin la ilusion intelectiva ya no podemos asegurar a priori que el mundo sea

5 Concepto fundamental en Bergson como Deleuze advierte: «Es verdad que Bergson insiste en esto: la intuicion,
tal como la entiende metodicamente, supone ya la duracién». A propoésito de ello Deleuze cita una carta del
propio Bergson donde responde a un amigo: «la teoria de la intuicion sobre la que usted insiste mucho mas que
sobre la de la duracion se ha despejado ante mis ojos bastante después de ésta» (Deleuze, G., El bergsonismo,
Madrid, Catedra, 1987, pp. 9 y 10). Yendo al propio Bergson, éste escribe: «Il faut [...] se replacer dans la durée
et ressaisir la réalité dans la mobilité qui en est I’essence» («Hay que volver a situarse en la duracion y aprehen-
der la realidad en la movilidad que es su esencia». Traduccion nuestra). Bergson, H., «Introduction (deuxiéme
partie). De la position des problemes», en: La pensée et le mouvant: Essais et conférences, Québec, Université
du Québec a Chicoutimi - Bibliothéque Paul-Emile-Boulet, 2003, p. 19. Disponible en web:
http://classiques.uqgac.ca/classiques/bergson_henri/pensee_mouvant/pensee_mouvant.html

6 Ibidem. La traduccion es nuestra.

7  Bergson, H., «Introduction a la métaphysique», en La pensée et le mouvant... op. cit; p. 100. «Nous appelons
ici intuition la sympathie par laquelle on se transporte a I’intérieur d’un objet pour coincider avec ce qu’il a
d’unique et par conséquent d’inexprimabley. Traduccion de Garcia Morente, M., La filosofia de Henri Bergson,
Madrid, Encuentro, 2010, pp. 44 y 45.

8  Bergson, H., Introduction (deuxieme partie)..., op. cit., p. 19. Traduccién nuestra.
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efectivamente uno. Asi que, el conocimiento intuitivo no tendrd ni la eficacia material de la
inteligencia ni serd sistematico, pero habilitaria un conocimiento real en torno a la esencia vital.

Si resumimos su proceso, la inteligencia relaciona los fenémenos nuevos, en primer
lugar, con conceptos previos y los trata de encajar en categorias fijas y generales para
luego formular leyes universales. Asi, produce conceptos, categorias y leyes de las que se
retroalimenta, y lo #nico, novedoso y concreto de lo intuido no lo suele estudiar. Por tanto,
la conformacién del conocimiento intuitivo tendria que distanciarse de los medios de la inte-
ligencia. Bergson propondréd entonces un nuevo tipo de concepto: que sea flexible, abierto
a la complejidad y que arranque siempre de lo intuido. Lejos de la ley cientifica, Bergson
se aproxima al modo de conocimiento de la imagen artistica, de la que destaca como gran
virtud «que nos mantiene en lo concreto», y, aunque

ninguna imagen podra sustituir la intuicién, [...] muchas imagenes diversas, sacadas
de 6rdenes muy diferentes, podrdn, por la convergencia de su accién, empujar la
conciencia hacia el punto preciso en donde hay una intuicién que sentir.’

Por tanto, la filosofia intuitiva bergsoniana, imitando en cierto modo a la imagen artistica,
«tiene que trascender los conceptos para llegar a la intuicion»'0.

2. Concepto, imagen y clasificacion de los saberes

Pero, a pesar de esto, Camus opina que Bergson en su obra se expresa mediante con-
ceptos inadecuados, demasiado intelectivos como para poner en practica la propia filosoffa
que promueve. Asi Bergson no podrd dar ningtin salto de la teoria intuitiva a su practica. De
todos modos, mientras Bergson permanezca en un plano tedrico, esta contradiccién podria
disculparse como «una suerte homeopdtica»!! explicando racionalmente el exceso de razon.
Pero si hubiera querido desarrollar una préctica intuitiva no podria haberlo hecho con méto-
dos propios de la inteligencia. Con ellos una filosoffa practica intuitiva seria una burla, y, a
su vez, el método bergsoniano quedaria en entredicho.

No obstante, como ya mencionamos, el mismo Bergson propone una renovacién del
concepto filoséfico para posibilitar una aplicaciéon de su método. La critica de Camus, que
apenas desarrolla en Philosophie du siecle, tiene entonces dos posibles vertientes: o bien
indica que el medio de expresiéon que domina Bergson es tan s6lo el concepto intelectivo;
o bien, que el nuevo concepto bergsoniano no es, en realidad, diferente al cldsico concepto
intelectivo. Ahora bien, esta cuestién que se antoja substancial para Bergson, puede que no
lo sea tanto para Camus. Nos explicamos: una reflexion tal sobre el concepto dependera
directamente de la idea que se tenga de filosofia como disciplina y de su relacién con los
demads saberes. Lo veremos mejor con cada caso.

9  Bergson, H., Introduction a la métaphysique, op. cit; p. 103. Traduccion nuestra. «L’Image a du moins cet
avantage qu’elle nous maintient dans le concret. Nulle image ne remplacera ’intuition de la durée, mais beau-
coup d’images diverses, empruntées a des ordres de choses trés différents, pourront, par la convergence de leur
action, diriger la conscience sur le point précis ou il y a une certaine intuition a saisir».

10  «Il faut qu'elle [la métaphysique] transcende les concepts pour arriver a l'intuition». Ib., p. 104. Traduccién nuestra.

11 Camus, A. La Philosophie du siecle, op. cit., p. 545. Traduccion nuestra.
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Segtin hemos dicho, la filosoffa para Bergson ha de separarse de la ciencia y aproxi-
marse a las artes debido al método y al objeto de estudio de cada una. Pero, en definitiva,
la filosofia se mantiene por encima de las artes a causa de la reflexion intelectual que sigue
marcando una diferencia esencial. El artista, opina Bergson, «no necesita analizar su poder
creador; deja esta empresa al fildsofo, y se contenta con crear»!?, y, segtin esto, el artista
puede crear alegremente, sin que le tenga que interesar lo mds minimo el trasfondo de su
creacion. Asi, aunque filosoffa y arte partan de la intuicién, Bergson dird que es como si la
primera fuese «un género, y las diferentes artes sus especies»!?. Parece normal, por tanto,
que quisiera renovar la idea de concepto para poder renovar la idea de filosoffa.

Sin embargo Camus no comparte esta clasificacion. A €l no le parece tan determinante
el método o el objeto de estudio, sino que en el fondo existe una «unidad de propdsito del
espiritu [...]. No hay fronteras», escribe, «entre las disciplinas que el hombre se propone
para comprender y amar. Se interpenetran...»!4. Por tanto, filosofia, artes y ciencia per-
tenecen al mismo rango: creaciones en la busqueda humana, o, si se quiere, expresiones
de la conciencia. Incluso en unos términos bastante bergsonianos Camus reivindica el
valor intelectual de la obra de arte ya que dice que ésta «nace del renunciamiento de la
inteligencia a razonar lo concreto»'>. Recordemos a Bergson: critica a la inteligencia y al
concepto como generalizaciones que no se ocupan de lo concreto; y posterior giro para un
concepto nuevo hacia el conocimiento que procede de las imdgenes artisticas. Ahora bien,
para Camus la imagen artistica nace ya de un reconocimiento autocritico de la inteligencia
que se hace consciente de que, a través del concepto, daria a lo concreto «un sentido mas
profundo que sabe ilegitimo»!. Entonces la inteligencia da paso a la imagen, que, como
decia Bergson, tiene la ventaja frente al concepto de permanecer en lo concreto. Asi, la
obra de arte para Camus tiene per se un origen y un trasfondo intelectivos que compagina
a la perfeccion con una expresion iconica. La reflexion estd en la esencia del arte. Asi,
todo gran artista, todo aquel que lleva el arte a su expresion profunda, serd para Camus
«un ser de gran vitalidad si se entiende que vivir es tanto sentir como reflexionar»!’. No
hay por tanto ninguna necesidad, y mucho menos substancial, de renovacién del concepto
en Camus. La imagen artistica, al contrario de lo que opinaba Bergson, no estd exenta de
inteleccion esencial.

Profundizando en este aspecto, Camus aprecia que la creacion que puede contener de un
modo mds elevado el equilibrio entre sensibilidad y reflexion es la novela. A la filosofia le

12 «L’artiste n’a besoin d’analyser son pouvoir créateur; il laisse ce soin au philosophe, et se contente de créer».
Bergson, H., «Le possible et le réel», en La pensée et le mouvant..., op. cit., p. 58. Traduccion nuestra.

13 Bergson, H., Interview del Paris-Journal del 11 de Diciembre de 1910, citado por Garcia Morente, M., op. cit.,
p. 22.

14 «Rien n'est plus vain que ces distinctions selon les méthodes et les objets pour qui se persuade de 1'unité de
but de l'esprit. Il n'y a pas de frontieres entre les disciplines que I'hnomme se propose pour comprendre et aimer.
Elles s'interpénétrent et la méme angoisse les confond». Camus, A., «Le mythe de Sysiphe» en: Bibliothéque de
la Pléiade. (Euvres completes, tome I..., op. cit., p. 286. Traduccion nuestra.

15 «L'ceuvre d'art nait du renoncement de l'intelligence a raisonner le concret. Elle marque le triomphe du char-
nel». Ibidem. Traduccién nuestra.

16 «C'est la pensée lucide qui la provoque [I'ceuvre d'art], mais dans cet acte méme elle se renonce. Elle ne cédera
pas a la tentation de surajouter au décrit un sens plus profond qu'elle sait illégitime». Ibidem. Traduccién nuestra.

17 «Le grand artiste sous ce climat est avant tout un grand vivant, étant compris que vivre ici c'est aussi bien éprou-
ver que réfléchir». Ibidem. Traduccién nuestra.
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resulta complicado incorporar la sensibilidad. La misma propuesta inconsecuente de Bergson
lo mostrarfa. Y la novela, en comparacion con las demads artes, tiene mucho mds a la mano la
explicacidn, la expresién conceptual; tanto, de hecho, que debe evitar la continua tentacién
de traicionar lo sensible-concreto'®. La novela, la gran novela, representa asi «una mayor
intelectualizacion del arte»'?: arranca de lo sensible-concreto y de una reflexidn intelectual
paralela por la que el artista expresa lo intuido o sentido mediante imdgenes (no conceptos).
Las novelas no cuentan simplemente hisforias, sino que portan el universo de su creador.
Pero esto no debe confundirse con la creacion de una cosmovision de sentido ontolégico. El
mundo que presenta cada artista no es una realidad diferente a észa, sino que se ofrece ficti-
ciamente una unidad de sentido para este mundo: el universo propio del artista. El hombre,
dice Camus, «tiene idea de un mundo mejor que éste. Pero mejor no quiere decir entonces
diferente; mejor quiere decir unificado»?0.

Asi que quizd debamos buscar en las novelas de Camus su pensamiento filos6fico bajo
las condiciones que hemos ido desarrollando. Quiza en ellas encontremos con mayor cla-
ridad la herencia del bergsonismo, esto es, un pensamiento en imdgenes que proceda de la
intuicién sensible. El pernicioso exceso de razén de los conceptos filoséficos podria estar
siendo subsanado asi por el equilibrio entre razén y sensibilidad de las imdgenes narrativas.
La novela, entonces, ostentarfa un lugar de privilegio en la expresion de la filosofia intuitiva.
Una reflexién de un joven Camus en sus Carnets resuena aqui con fuerza:

No se piensa sino por imagenes. Si quieres ser filésofo, escribe novelas.?!
3. Enimagenes: La sensibilidad absurda y la insensibilidad de la peste

Para ir concretando nuestra tesis, pensemos en L’Etranger, novela que Camus incluye
en su ciclo del absurdo. En ella podemos leer cémo efectivamente los sentidos van desa-
rrollando los diferentes acontecimientos de la vida de Meursault. En las primeras paginas,
por ejemplo, Camus narra, a través siempre de Meursault, el cortejo funebre de la madre,
donde, en pleno dia, nuestro protagonista camina tras el coche con el féretro. La narracién

18 Cfr., ib., p. 289.

19 «Le pas pris par le roman sur la poésie et I'essai figure seulement, et malgré les apparences, une plus grande
intellectualisation de I'art. Entendons-nous, il s'agit surtout des plus grands». Ib., p. 287. Traduccion nuestra.

20 «L’homme a I’idée d’'un monde meilleur que celui-ci. Mais meilleur ne veut pas dire alors différent, meilleur
veut dire unifié». Camus, A., «L’homme révolté», en: Bibliothéque de la Pléiade. Euvres compleétes, tome 111:
1949-1956, Paris, Gallimard, 2008, p. 286. Traduccion nuestra.

21 «On ne pense que par image. Si tu veux étre philosophe, écris des romans». Camus, A., «Carnets 1.935-1.948»,
en: Bibliothéque de la Pléiade. (Euvres complétes, tome II: 1944-1948, Paris, Gallimard, 2006, p. 800. Traduc-
cion nuestra.

22 Este analisis sobre la plurisensorialidad en las novelas de Camus es extensible en un primer momento tan s6lo
a tres de sus novelas: L Etranger, La Peste y Le Premier Homme. Las tres fueron incluidas por Camus dentro
de cada una de sus series o ciclos: el absurdo, la révolte, el amor desgarrado. Camus desestimo la publicacion
de otras novelas que conocemos hoy, como La mort heureuse, por lo que no podrian ser consideradas para este
analisis sin exponer unos limites especificos. En el caso de La chute, que si pertenece a una serie camusiana,
surgi6 como un relato mas para L ’Exile et le royaume. Camus optd por ampliarla mas alla de la extension de un
relato, y abrid para ella una serie intermedia, ad hoc, a posteriori practicamente. Por tanto, ésta es una novela
con caracteristicas especificas que deberia ser analizada mas alla de los planteamientos del articulo presente.
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transcurrird a través de diversas sensaciones que apelan al cuerpo: tacto, vision, olfato...;
o0 sea, a través de las imdgenes de una sensibilizacion completa del cuerpo.

El resplandor del cielo era insostenible. [...] El sol habia hecho estallar el alquitran.
Los pies se hundian en él y dejaban abierta su carne brillante. Por encima del coche,
la galera luciente del cochero parecia haber sido amasada con ese fango negro. Yo
estaba un poco perdido entre el cielo azul y blanco y la monotonia de aquellos colo-
res, negro viscoso del alquitrdn abierto, negro opaco de las ropas, negro lustroso del
coche. Todo esto, el sol, el olor del cuero y del estiércol del coche, el del barniz y el
del incienso y la fatiga de una noche de insomnio, me turbaba la mirada y las ideas.
[...] Sentia la sangre que me golpeaba en las sienes.”

Advirtamos que el sol en este pasaje no proyecta sélo luz, sino que a través del cuerpo
de Meursault se percibe también como un peso, no espiritual sino meramente fisico, y es
el causante de buena parte de las sensaciones descritas. En todo L’Efranger es constante el
uso de estas imdgenes plurisensoriales que conjugan lo visual, lo olfativo, lo gustativo, lo
tactil, lo sonoro...

Se hace por lo tanto mds significativo si cabe que en su siguiente novela Camus no uti-
lizase este recurso?* (a excepcioén de un pasaje concreto que también veremos). Hablamos
de La Peste, situada en la fea Ordn. Desde el inicio, incluso antes de la aparicién de la
epidemia, esta ciudad es presentada como un «lugar neutro, [...] sin palomas, sin drboles y
sin jardines», donde «no puede haber aleteos ni susurros de hojas»?. En Ordn tampoco hay
primavera, esto es, alli no florece la naturaleza, sino que se sabe de su aparicién mediante
los mercados. Se huye del sol, «los dias buenos sélo llegan en invierno. [...] Las mujeres,
el cine y los bafios de mar» gustan, «pero muy sensatamente». El cuerpo sensible aqui es
incapaz. Se estd tan inmerso en esta negacion sensitiva que ni se sospecha que exista otra
cosa. Oran es enteramente moderna, o sea, completa y casi exclusivamente racional. He
aqui el mito camusiano de la peste: el olvido del cuerpo sensible (valga la redundancia).

Ahora bien, como he dicho, nos encontramos en esta novela con un gran pasaje pluri-
sensorial. Se trata del maravilloso didlogo entre Rieux y Tarrou que acaba con un bario de
mar por la amistad. No obstante, ya desde el mismo inicio de esta escena, Camus nos puede
estar indicando una clave interpretativa:

Qué buen tiempo hace —dijo Rieux [...]—. Es como si la peste no hubiese llegado
hasta aqui.>

23 Camus, A., «L’Etrangery, en: Bibliothéque de la Pléiade. (Euvres complétes, tome I., op. cit., pp. 149-150.

24 Existe un articulo de Inmaculada Cuquerella donde, en paralelo a su tesis central (Meursault como figura del
hombre rebelde), desarrolla el sensualismo y el hedonismo de la novela de L Etranger: Cuquerella Madoz, 1.,
«Meursault o el martirio de un asesino», Scientia Helmantica, Monogrdfico Albert Camus (Salamanca), Vol.
I, N° 3, marzo 2014, pp. 130-154. Disponible en web: http://revistascientiahelmantica.usal.es/wp-content/
uploads/2012/11/11.-Meursault-o-el-martirio-de-un-asesino.pdf

25 Para ésta y todas las citas textuales o parafraseadas de La peste inmersas en este parrafo, vid. Camus, A., «La
peste» en: Bibliotheque de la Pléiade. (Euvres complétes, tome 11, op. cit., pp. 35y 36.

26 Ib.,p.203.
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Y desde ese instante, poco a poco, todo comienza a cobrar vida?’. Durante la conversa-
cion previa al bafio, cada vez mds, se describen sensitivamente olores, sonidos, la tempera-
tura, el mar, el viento, las rocas... El entorno se in-corpora, se hace agradable. Y entonces,
como un gesto de agradecimiento pagano, Rieux y Tarrou se lanzan al mar desnudos para
que comprendamos la situacién abiertamente con todo el cuerpo y con todos los sentidos,
para que se experimente el cambio de temperatura del agua, como se desliza por nuestros
brazos, cémo choca contra nuestras piernas; y se oyen las brazadas, la respiracion... para que
en medio del mar nos sintamos, dice Camus, «liberados al fin de la ciudad y de la peste»?.

La sensibilidad (corporal) nos libera de la peste y/o de la modernidad racional. Asi, segin
parece, la imagen y la reflexién de la novela La Peste no coinciden con las de L’Etranger
excepto cuando precisamente se suspende la epidemia de la peste en el episodio referido.
Por lo tanto, dentro de nuestra breve exposicion, y siguiendo los preceptos de la critica
camusiana a Bergson, al menos puede decirse que en Camus ha de distanciarse lo absurdo
de la peste, ya que en lo absurdo hay sensibilidad y la peste supone la pérdida de conciencia
sensible. Por tanto Camus representa la ausencia de lo vital con la peste, simbolo de una
conciencia enteramente racional; con lo que lo absurdo, vivido como algo sensible y no
puramente racional, parece que no nos aleja de la vida en su esencia.

Acabo con una anotacién del propio Camus, en sus Carnets, que resume en gran medida
nuestra conclusion:

Dans la peste on ne vit plus par le corps, on se décharne./ En la peste ya no se vive
a través del cuerpo, uno se descarna.?
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Meter el dedo en la llaga: la fragilidad en el baile flamenco

To put a finger on the wound: the fragility in flamenco dance

Resumen: en este trabajo parto de una presen-
tacién general del binarismo de las categorias
de género, a la luz de una posible comprension
del mismo desde la axiologia, para pasar, en un
segundo momento, a analizar cémo se traducen
dichas categorias en el cuerpo, a través de ciertas
précticas concretas. Asumiendo como metodo-
logia pertinente para la problematizacion de los
fenémenos corporales el modelo de una «lectura
cercana»**, escojo mi experiencia en primera
persona como bailaor de flamenco para hacer ver
como se produce la encarnacion de las categorias
de género en esta actividad concreta y qué estra-
tegias de emancipacion gestual resultan posibles.
Palabras clave: baile flamenco, gesto, género,
masculino, femenino.

1. Introduccién

FERNANDO LOPEZ RODRIGUEZ'

Abstract: This work starts with a general
introduction to gender categories, showed through
a possible comprehension given by the axiology.
In a second part, I analyze how these categories
are translated into the body, through different
practices. I assume the «close reading» method as
the pertinent methodology to investigate the body
phenomena and I choose my own experience
as flamenco dancer to demonstrate how the
embodiment of gender categories in this activity
is produced and which strategies are possible to
generate a gestural emancipation.

Keywords: flamenco dance, gesture, gender,
masculine, feminine.

La cuestién de género constituye, de un tiempo a esta parte, una suerte de cuarta dimen-
sion de la «filosoffa de la sospecha»: sospecha hacia la dicotomia fundamental establecida
por el sexo y el género, tanto en el binarismo social y su reparto de roles, como en su tra-
duccién en el campo de la estética a «imagen y semejanza» del mundo que proyecta.

Fecha de recepcion: 08/04/2016. Fecha de aceptacion: 27/07/2016.
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el analisis de obras coreograficas y de procesos de composicion y los estudios de género aplicados al analisis
de las artes escénicas. Destaca su reciente trabajo galardonado con el I Premio de Investigacion en Danza
de la Academia de las Artes Escénicas de Espafa «Espejismos de la identidad coreografica: estética y
transformaciones de la farrucay, publicado en la coleccion Los libros de la Academia (2015), y su libro «De
puertas para adentro: disidencia sexual y disconformidad de género en el baile flamenco» (Egales, 2016).
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Etre ensemble. Figures de la communauté en danse depuis le XXéme siécle. Pantin, Centre National de la

Danse, 2003, p. 265.
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Habremos de enfrentarnos, pues, a dos problemas fundamentales e internamente rela-
cionados. En primer lugar, a la axiologia subyacente al binarismo de género. En segundo
lugar, a las formas de resistencia politica favorables a una lucha contra el mismo, que deben
de ser analizadas, por rigor metodoldgico, caso por caso, razoén por la cual nos centraremos
en su andlisis dentro de la manifestacion especifica del baile flamenco, menos por interés
intelectual de aficionado que por la urgencia practica a la que me remite mi propia realidad
cotidiana como trabajador de la danza en este dmbito.

2. Género y axiologia

El problema fundamental del binarismo de género radica, no s6lo en la forma parcelaria
de entender la realidad, de la cual parece que los seres humanos somos deudores en gran
medida debido a una cierta necesidad de simplificacion de la heterogeneidad de los fenome-
nos, sino principalmente en que cada una de las categorias, tanto de sexo (hombre-mujer)
como de género (masculino-femenino), no son sino la tapadera de la distincion entre valor
positivo y valor negativo o disvalor.

El conjunto de caracteristicas a las que se asocia lo masculino serd valorizado positi-
vamente, mientras que todas aquéllas que pertenecen al conjunto de lo femenino, serdn
consideradas como un disvalor o valor negativo.

Sin embargo, esto es todavia «demasiado sencillo para ser verdad», por retomar la opti-
mista expresion de Heidegger: el binarismo de género no sélo divide la realidad en territorios
de oposicion, sino que asigna a los individuos, de manera aristotélica, un «lugar natural» de
pertenencia en funcién de su sexo!.

Una persona de sexo mujer pertenece al género femenino, considerado como inferior, lo
cual le concede un valor negativo. Sin embargo, si se corresponde a los estdndares marcados
por el mismo, le serd conferido un valor positivo, en la medida en que permanece dentro
de los canones marcados para su sexo. Esta especie de «valor afiadido» no contrarresta el
disvalor asignado a la mujer; mds atn: genera en la persona, en virtud de su adecuacion al
canon social, la ilusién de ser bueno, valioso, etc., lo cual imposibilita su emancipacién en
funcion del beneficio secundario que recibe, haciéndole creer (sea ésta una creencia ver-
dadera o no) que dicha correspondencia es, en el fondo, «lo que verdaderamente quiere».

La hipétesis que planteo aqui es que es precisamente en virtud de dicho beneficio secun-
dario que la creencia acerca de la correspondencia entre la propia volicién y el estdndar
social se torna verdadera.

Esto quiere decir que el inmovilismo social prescribe una actitud de sumision respecto de
los roles definidos por las categorias de género, lo cual hace imposible una actitud diferente
a la del conformismo, el cual es, a su vez, premiado y traducido en el sentimiento de estar
cumpliendo con el deber, de ser una «buena mujer». No cumplir con el deber provoca, por
lo tanto, un sentimiento de culpa.

1 Renunciamos a dar cuenta de la complejidad del fenomeno de la intersexualidad y la transexualidad por
honestidad intelectual ante el escaso conocimiento que poseemos de los mismos y por la falta de presencia
(hasta donde llega nuestro conocimiento) en el ambito del baile flamenco, que es el que nos proponemos
analizar.
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En el caso de los hombres, la cuestion varia ligeramente: al renunciar a los privilegios
concedidos por su pertenencia al grupo dominante, la emocién que predomina es la de la ver-
giienza por la pérdida de poder que esto supone, es decir, por el hecho de «dejarse dominar».

2. Conmigo o contra mi: cambiarse de acera

A pesar de todo lo dicho hasta ahora, el pensamiento dicotémico funciona de tal modo
que siempre acaba encontrando maneras de catalogar las practicas de los seres humanos, de
manera que todo en la realidad puede variar excepto las categorias que aplicamos para la
explicacién de los hechos.

Es, de esta manera, que el amigo pasa a ser identificado como enemigo cuando se cam-
bia de bando (o de acera) entendiendo que dicha eleccion es el resultado de algtn tipo de
trastorno psiquidtrico o de un mal acoplamiento entre el género del cuerpo (por ejemplo,
masculino) y el género del alma que éste encarna (femenino). Histéricamente, como bien
es sabido, la creatividad humana se ha ejercitado en encontrar toda una gama de variopintas
justificaciones.

Sin embargo, el tercio excluso no hace a veces sino reproducir el binarismo del principio
de no contradiccidn intentando hacer plausible la existencia de excepciones, como una suerte
de ampolla que se abriera entre una cosa y su contraria, dilatando ligeramente el espacio
de lo posible.

Podriamos decir que, en nuestro relato, el orden social ha ido salvando los peligros de
su propia inmolacion hasta el momento, buscando los subterfugios necesarios para razonar
la solidez de sus categorias.

A pesar de todo ello, existe un dltimo fendmeno que se resiste a su fijacion, que impide
el funcionamiento cuerdo de las oposiciones binarias y que se efectia como un trdnsito
permanente entre los dos grupos. El amigo es enemigo y el enemigo es amigo, o lo que es
lo mismo: el diferente es como yo y el compadre se comporta como el diferente porque
renuncia a la fijacion identitaria.

Esto es parte de lo que podria llamarse gueer: no la versatilidad o la capacidad de apare-
cerse en una y otra dimension del género, sino la permanente transicion entre ambos, o lo que
seria mds preciso: el habitar una posicién de exterioridad a ambos, generando un discurso
de inconformismo que permite la elaboracion constante de nuevas pricticas, en funcién de
la combinatoria potencialmente infinita de rasgos atribuidos a uno u otro conjunto.

Lo valorado positivamente, ahora, no serd la pertenencia a uno u otro sino la capacidad
de elaborar un discurso propio, potencialmente abierto a la transformacién, que no desarrolle
un vinculo de identificacién o de fijacion con ningtin bloque de caracteristicas u opciones.

Efectivamente, la «identidad liquida», tan simpadtica para el capitalismo, suena préxima a
la cuestidn queer, y sin embargo difiere enormemente. La identidad liquida del capitalismo
se articula sin eje ni principio regulador en funcién de una variabilidad de caracteres que se
van modificando en exclusiva relacién con el mecanismo del deseo. Existe, sin embargo, una
doble identificacion: por un lado, entre ese puro desear y el objeto (persona, accioén o cosa)
aleatoriamente escogido y por otro lado, y de manera atin mds profunda, entre la persona
deseante y el proceso mismo de desear.
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Lo queer responderia, tal vez, a la necesidad de no identificarse ni con el mecanismo
del deseo ni con su objeto porque sabe (porque lo ha vivido) que los procesos identitarios
no se elaboran sin una pareja exclusién del diferente y sin un consecuente establecimiento
de jerarquias de poder.

3. Las trampas del inmovilismo categorial

Llegados a este punto, habria que hablar de qué es lo que sucede mds precisamente en el
arte de la escena con las categorias sociales en su relacion con el publico, porque las opcio-
nes son escasas: 0 bien reproducimos, sin ninguna brecha critica, los modelos sociales (de
tal modo que lo ocurrido en escena no seria sino un reflejo complaciente de un ptiblico que
busca reconocerse y regocijarse con la representacion); o bien introducimos le ver dans le
fruit (el gusano en la manzana), siguiendo la expresion utilizada por Isabelle Launay?, para
hacer un arte que no «sefiala con el dedo» aquellas zonas de la realidad cuya negatividad
trata de evidenciar sino que «pone el dedo en la herida».

Cada forma artistica deberd buscar sus propios recursos y estrategias para evitar las
dos trampas del inmovilismo categorial, al cual pertenece el inmovilismo generado por el
binarismo de género.

Primeramente, la reproduccién de las mismas jerarquias de poder en su actividad coti-
diana: no sélo cuando el espectador estd mirando sino «de puertas para adentro», lo cual
implica interrogarse continuamente sobre el tipo de relaciones que los artistas mantenemos
con nosotros mismos y con las personas con las que nos rodeamos.

Un claro ejemplo de esto, en el mundo de la danza, es el tipo de relacién que el cored-
grafo establece con sus bailarines. EI modelo cldsico del coredgrafo demiurgo establecia
una comunicacién vertical y univoca de él hacia los bailarines intérpretes, quienes, ademds
de permanecer exentos de voz y voto en el proceso creativo, recibian en su cuerpo la obra
coreografica por una suerte de emanacidn y se plegaban a ella sin que la particularidad de
sus cuerpos pudiera interferir en el devenir-concreto de la idea, y mucho menos modificarlo.
Mantenerse vigilante acerca de este tipo de relaciones, siendo ésta nada mas que un ejemplo
entre otras muchas, resulta de vital importancia.

La segunda trampa que cada forma artistica deberd tratar de evitar es la de la complacen-
cia con el piblico. Por intereses econdmicos o por instinto maternal, los artistas tratamos a
menudo de ahuyentar la negatividad (que poco o nada tiene que ver con hacer al espectador
sentirse culpable, como bien sobre ello ha reflexionado Jacques Ranciere?®) devolviéndole a
la sociedad una imagen inmaculada de si misma, que no s6lo aparece en formas artisticas
de cardcter naif, sino en aquéllas en las que la negatividad (traducida a menudo en provo-
cacién vacia) constituye una especie de balsamo para una clase media atormentada por su
incapacidad, real o imaginaria, de cambiar las cosas. Asistir a esta clase de actos artisticos le
devuelve una imagen lavada de s{ misma, expiando asi el pecado y permitiéndole continuar
con su vida evacuando la posibilidad de transformacion.

2 «Gestes tordus, gestes toxiques, gestes revenants sous le signe des grimaces de la Venus hottentote de Jane Avril
et de Joséphine Baker. De Self Portrait Camouflage (2006) a Adieu et merci (2014)», en: A. Baudelot (ed.) :
Grimaces du réel. Latifa Ladbissi. Paris, Les presses du réel, 2016, pp. 34-64.

3 «Les paradoxes de I’art politique». En Le spectateur émancipé. La fabrique éditions. Paris, 2008.
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Evitar la segunda trampa quiere decir, por tanto, aprender a gestionar, al modo alqui-
mista, la cantidad y la vibracién de negatividad necesaria para que una experiencia critica
se despierte en el cuerpo del espectador: sensitiva, emocional o intelectualmente.

4. Desmontar categorias en el cuerpo

Nuestros problemas son siempre concretos. Por eso, después de haber trazado este paisaje
general, me parece necesario acotar el terreno de estudio para entender bien aquello de lo que
estamos hablando: no del arte en general sino de las artes escénicas; mds aun, de la danza;
mads atn, del baile flamenco. Y dentro del baile flamenco, la problemdtica que nos ocupa,
que no es légicamente independiente de muchas otras y que nos puede servir para entrever
muchas otras: la divisién genérica (baile de hombre, baile de mujer).

Nuestra metodologia consistird, como hemos anunciado, en meter el dedo en la llaga.
Poner el dedo en la herida es una cuestion de sensibilidad. De trabajar con las sensaciones del
cuerpo para distorsionar las fronteras de la costumbre comuinmente compartida. Para cuestionar
el sentido comtn, o la comunidad de los sentidos, es decir, el hecho de que todos sintamos
lo mismo en una determinada situacién y pensemos, por tanto, lo mismo, convergiendo en
esa universalidad subjetiva deseada por Kant en el §5 de su Critica de la facultad de juzgar.

En el caso del flamenco poner el dedo en la llaga es un acto sutil y complejo que toca
en lo mds profundo de su estructura, y que, respecto de la cuestion de género, poco o nada
tiene que ver con el travestismo, mds o menos parcial, de intérpretes cuyos cuerpos no se
transforman bajo la ropa.

Meter el dedo en la llaga del flamenco quiere decir hacerle vivir su propia fragilidad, mas
alld de la dignidad o la indignacion del llanto, el grito y la histeria, individual o colectiva.
Mas allé de la poética de la hipertonia, la fragilidad. Un flamenco débil, por una vez. Recién
despierto o todavia medio dormido. O enfermo, casi sin fuerzas. Moribundo. Lejos del drama
del escarnio publico. Un flamenco cansado de resistir. Es decir, un flamenco que trabaja desde
una tonicidad mds baja que le permite crear una acuarela mayor de acentuaciones en el propio
movimiento, y que inventa un nuevo vocabulario de acciones posibles en el que ya no sélo
se golpea, se marca, se llama o se remata, sino que también se tropieza, se pierde, se marea,
se desequilibra, se cae, lo intenta, tiembla, pierde, se cansa, se agota, no termina, se rinde.

En una de mis tesinas* exploré en detalle la cuestién del flamenco como una «estética de
resistencia» que hacia a hombres y mujeres, més alld del catdlogo de diferencias establecidas
por la diferenciacion de género, iguales ante una misma ley: la ley del peso.

Siguiendo la caracterizacion de los factores del movimiento de Rudolf Laban en su teoria
del effor?’, el peso oscilaria entre dos polos extremos: el fuerte y el ligero. Intuitivamente
asignamos al peso fuerte una vinculacioén con el tren inferior del cuerpo y con la relacién
de anclaje al suelo, mientras que lo ligero es asimilado al desapego del mismo Yy, con ello,
a las estéticas de la elevacion.

4 Mal(e) d’archive. Vers une histoire queer de la farruca. Departamento de Danza de la Universidad Paris VIII-
Vincennes-Saint Denis. Dirigida por Isabelle Launay. Defendida en junio de 2015.

5 Los factores del movimiento segin Laban son tiempo, espacio, flujo y peso. Cada uno de ellos posee dos
polos opuestos que son, sostenido o repentino para el tiempo, directo-focal o indirecto-foveal para el espacio,
condensado o libre para el flujo y fuerte o débil para el peso.
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De todas las combinatorias posibles entre los factores de movimiento propuestos por Laban,
so6lo el peso ligero aparece como lugar prohibido para el flamenco: visitarlo es encontrar una
puerta de salida a su estética, al entenderlo, de nuevo, como algo que va mds alld de la eleva-
cién y lo voldtil, y que podria tener que ver con la fragilidad, en sentido fisico y psicolégico.

Es por ello que incluso el modelo de mujer flamenca es el de una mujer fuerte o félica,
segln cierta terminologia de origen psicoanalitico, que encarna un gran nimero de valores
atribuidos a la masculinidad y cuya feminidad se traduce, casi exclusivamente, en aceptar
ser objeto de seduccion para la mirada masculina (razén fundadora del uso permanente de
accesorios, tanto de mero adorno —flores, peinetas, volantes, etc. — como de «apéndice cor-
poral» para el cuerpo —abanico, mantén, bata de cola...—-).

Por lo tanto, el trabajo de la fragilidad no serfa una necesidad exclusiva del hombre sino
una ejercitacion quinestésica de la que también habria de ser participe la mujer.

Asimismo, las formas de feminizacién del flamenco por parte de los hombres no serdn
efectivas si pasan exclusivamente por el uso de accesorios de mujer sin renunciar al sub-
terfugio del control del propio movimiento y de la imagen del si-mismo: la bata de cola, el
abanico o el mant6n son dispositivos neutros que no fragilizan la calidad del movimiento
si el uso que hacemos de ellos sigue efectudndose desde el mismo espectro de coloracién
gestual que excluye el peso débil .6

Formas de travestismo o de pseudotravestismo, como el reciente caso de Manuel Lifidn
bailando unos Caracoles con bata de cola y mantén en el espectaculo Los invitados de Belén
Maya (y posteriormente en sus producciones Nomada y Reversible —donde por cierto, la
cuestion de género es presentada como tema central de la pieza—) resultan revoluciones poli-
ticas abortadas, dado los valores masculinos que presiden toda la coreografia: virtuosismo
técnico, velocidad, hipertonia, peso fuerte...

No es baladi que esta accién, acaecida por primera vez en el Festival de Jerez de 2014,
tuviera como continuidad la institucionalizacién de la misma (y, por tanto, desde mi punto
de vista, la desactivacion de su potencial generador de cambio) a través de la aparicién de
la imagen del citado bailaor, usando dichos accesorios, como cartel oficial de la edicién del
mismo festival al afio siguiente.

Es por ello que los casos mds cercanos a este trabajo del peso ligero que hemos encon-
trado han sido en viejos y en amateurs. Los viejos, como podemos observar en documen-
tales como Triana, pura y pura’, bailan con una tonicidad mds baja, con menos intensidad,
sustrayéndose a lo que he dado en llamar el «subrayado ténico», que tiene que ver con la
tendencia constante a dar mas intensidad a un movimiento para concederle mas importancia
y/o hacerlo mds visible, y que conduce en el flamenco, a veces, a un estado hiperténico

6 Sobre el uso de la sensualidad y la mimesis del acto sexual por parte de los bailaores seria necesario abrir un
amplio capitulo nuevo en el que habria de diferenciarse el caracter sexual de ciertos bailes (que permiten al
bailaor hacer uso de «zonas prohibidas» de su cuerpo —como las caderas—), como es el caso de los tangos y las
bulerias (contexto festivo), del ser-objeto sexual para la mirada del otro.

En primer lugar, porque nunca he sido espectador de dicha mimesis ejecutada fuera del marco de una relacion
heterosexual, razén por la cual la gestualidad del hombre es la propia de aquél que ejecuta el rol activo. En
segundo lugar, porque la seduccion en el hombre, para adquirir esa tonalidad afeminada, deberia vehicular el
imaginario de un intérprete dispuesto a no ser aquél que domina en el acto sexual, es decir, de un intérprete
dispuesto a ser pasivo y, por tanto, la manera de ofrecer su cuerpo a la mirada del otro habria de ser totalmente otra.
7  Ricardo Pachon. Universal, 2013.
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constante sin matices, que se traduce en una estética histérica que siempre nos hace recordar
ese «exceso de presencia» con el que Gilles Deleuze describe la pintura de Francis Bacon?.

El caso de los amateurs, en algtin sentido mds complejo y por tanto imposible de agotar
aqui en toda su diversidad, tiene que ver con la torpeza en el gesto: estado de confusién, de
gesto «sucio» o no finalizado, de desequilibrio postural, de titubeo en la ocupacidn del espa-
cio o de falta de acorde en la relacién con la musica. En todos los casos, lo que se hace visi-
ble es la fragilidad de alguien mostrandose en una situacién que no controla completamente.

En el flamenco el transito posible entre los dos roles de género puede adoptar muchas
estrategias pero adquiere un comin denominador: el peso ligero como fragilidad, lo cual
implica una renuncia al control total del movimiento y de la imagen que de éste percibe el
espectador. Una renuncia también, por tanto, a la danza como estética meramente formal.

Es ahi donde encontramos el limite entre el flamenco y su exterioridad, el punto en el
que una determinada estética estd a punto de bascular hacia otro lado, no para convertirse
en otro lenguaje coreografico reconocible sino, tal vez, para permanecer en ese estado que
podriamos calificar como inconformista, o como queer.

Poner el dedo en la herida, por tanto, seria un método para desmontar, desde el cuerpo,
binarismos categoriales vigentes en el mundo social y en el mundo del arte, pasando por la
sensacion, preguntdndonos: ;qué no me es permitido sentir y de qué manera puedo reen-
contrar esa sensacion?

Si, como hemos afirmado anteriormente, «todos nuestros problemas son concretos»,
entonces la solucién a los mismos habra de serlo también, y todo el proyecto postural y el
abanico de gestos fagocitado inconscientemente por el cuerpo (lo que el sociélogo francés
Bourdieu condensa en la nocion de hdbitus), tefiidos ambos de esa normatividad social,
habran de ser disueltos desde la concrecién del cuerpo y el trabajo de la sensacion.
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1. Retorno al cuerpo en la estética de las nuevas tecnologias tras el ocaso de las ciber-
culturas

1.1. Contexto. El ocaso de las ciberculturas y la obsolescencia de la estética del ciberespacio

Comprender los giros hacia el cuerpo fisico y hacia los espacios locales que han tenido
lugar en nuevas tecnologias durante los ultimos afios requiere situarse en el contexto del
ocaso de las ciberculturas histdricas'. Aunque se trata de un fendmeno que tiene lugar en
esferas como la artistica, la cientifica o la filosofica, es especialmente la literatura el medio
mas influyente para generar la estética de las nuevas tecnologias caracteristica del periodo
de las ciberculturas. Durante los afios 80 y 90 del siglo pasado aparecieron casi de manera
sistematica varias obras de ciencia-ficcion que sentarian las bases de una estética que todavia
hoy ejerce un notable influjo. Nos referimos a novelas fundacionales del cyberpunk como
Neuromante (1984) de William Gibson, o a la compilacion Mirrorshades (1986) editada por
Bruce Sterling, cuyo prologo establece las preocupaciones fundamentales de este subgénero
de la ciencia ficcion. En este eje de coordenadas surge el ciberespacio, desbordando con su
inconcebible estructura la imaginacion del lector?.

Aunque la cibercultura en su conjunto (particularmente la subcultura ciberpunk) habia
mantenido desde el comienzo una relacién problemadtica con el cuerpo, se puede considerar
a Stelarc como una de las figuras que, desde el dmbito de la performance artistica, ha expre-
sado con mayor rotundidad la situacién de nuestra dimension orgdnica en aquel contexto. En
una de sus citas mds conocidas el artista chipriota, conocido por sus performances en torno
a la transformacion del cuerpo humano por parte de la tecnologia, sostiene:

Es hora de preguntarse si un cuerpo bipedo, que respira, y que posee una visién bino-
cular y un cerebro de 1400 centimetros cubicos es una forma bioldgica adecuada. Ya no
da abasto debido a la cantidad, complejidad y calidad de la informacién acumulada... La
informacion propele el cuerpo mds alld de si mismo y de su biosfera. La informacién
determina la naturaleza y la funcién del cuerpo postevolutivo (Dery, 1998, p. 183).

1 Roy Ascott definié concisamente la cibercultura como “el dominio de aparicidn en el que la inteligencia natural
y la vida artificial pueden interactuar creativamente (Ascott, 2007: 279). Una conceptualizacién mds técnica
es la que ofrecen Sdnchez Perera y Andrada de Gregorio: “Diversos autores denominan “cibercultura”, a la
agrupacion de una serie de fenémenos culturales contempordneos ligados principal, aunque no tnicamente,
al profundo impacto que han venido ejerciendo las tecnologias digitales de la informacién y la comunicacién
sobre aspectos tales como la realidad, el espacio, el tiempo; el humano mismo y sus relaciones sociales”
(Sénchez Perera & Andrada de Gregorio, 2013). También es pertinente, pese a que se cifia al &mbito ciberpunk,
la descripcién que ofrece Sterling de la problemdtica de esta subcultura: “Ciertos temas centrales aparecen
con frecuencia en el ciberpunk: el problema de la invasién del cuerpo con miembros protésicos, circuitos
implantados, cirugia pldstica o alteracion genética. Similar y quizds ain mds poderosa es la invasion de la
mente: interfaces mente—ordenador, inteligencia artificial, neuroquimica... son técnicas que redefinen
radicalmente la naturaleza humana, la naturaleza del yo” (Sterling, 1998).

2 Es conocido el siguiente parrafo de la novela seminal de Gibson en el que se describe el nuevo espacio
inmaterial con una terminologia que recuerda a las experiencias con drogas: “El ciberespacio. Una alucinacion
consensual experimentada diariamente por billones de legitimos operadores, en todas las naciones, por nifios a
quienes se ensefia altos conceptos matemadticos... Una representacion gréfica de la informacion abstraida de los
bancos de todos los ordenadores del sistema humano. Una complejidad inimaginable” (Gibson, 2010: 69-70).
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Otro texto sumamente influyente fue Pigs in cyberspace (1992) del especialista en
robotica Hans Moravec, quien, en la érbita del transhumanismo y a través de un relato espe-
culativo sobre el futuro de la realidad virtual y el ciberespacio, llegé a afirmar lo siguiente:

Eventualmente, quizd queramos superar nuestros musculos atrofiados y nuestros sen-
tidos atenuados si la neurobologia aprende lo suficiente como para conectar nuestros
nervios sensores y motores a interfaces electrénicas (Moravec, 2013: 179).

Las décadas de las ciberculturas se caracterizaron asi por un fuerte dualismo que sepa-
raba netamente la realidad material de la realidad electrénica y liquida de los espacios
electrénicos. En el peor de los casos el cuerpo quedaba condenado al eventual abandono
tras la adopcion de una vida cada vez mds adaptada al ritmo del universo digital, o bien a
la obsolescencia como victima del upgrade tecnolégico. Rara vez se 1lamé la atencién de la
fuerza con la que este dualismo volvia a separar la carne de la mente.

Las utopias y distopias de las ciberculturas han ido desvaneciéndose a medida que avan-
zaba el nuevo milenio debido a una serie de factores coyunturales (hitos como el bluff del
efecto 2000 o la crisis de las empresas punto com), sociales (la asimilacién cada vez mayor
de las nuevas tecnologias en la vida cotidiana de los usuarios, eliminando su cardcter de
novum o acontecimiento revolucionario), y particularmente tecnolégicos acerca de los que
es conveniente detenerse.

1.2. Contexto tecnologico. Conectividad y portabilidad como factores tecnologicos del giro
hacia el cuerpo (y hacia el espacio).

En el momento presente se puede constatar una metamorfosis en la estética de las nuevas
tecnologias en la que el cuerpo fisico ha adquirido un papel protagonista. Cabe sefialar la
emergencia de un nuevo paradigma tecnoldgico caracterizado por la conectividad, la movi-
lidad y la integracion de los dispositivos con el espacio fisico que se aleja de la concepcién
de las tecnologias digitales como portales de acceso a un nuevo espacio electrénico.

A continuacién sefialamos una serie de innovaciones tecnolédgicas que han actuado como
factores materiales determinantes para esta transformacion:

1) La rdpida acogida en las sociedades desarrolladas de una serie de dispositivos tec-
nolégicos aparecidos a finales de la década de los 2000 (smarthones, tablets, relojes
inteligentes, wearables) que trajeron consigo una serie de innovaciones en términos
de disefio: conectividad permanente, portabilidad y, como consecuencia, facilidad de
uso durante todo tipo de desplazamientos.

2) El desarrollo de redes de Banda Ancha Mévil (2G, 3G, 4G) que posibilitan un acceso
practicamente ubicuo e instantdneo a Internet, suprimiendo la necesidad de recurrir
a equipos fijos como el ordenador de sobremesa para acceder a la red (IHS Inc. &
Valdani Vicari & Associati, 2014; Ministerio de industria, Energia y Turismo, 2014).

3) Ligado a lo anterior, la presencia de tecnologia GPS, sensores de movimiento
(acelerometros) y rotacion (giroscopios) en estos dispositivos favorece un uso
localizado de las nuevas tecnologias. Sirviendose de estos sistemas han aparecido
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numerosas aplicaciones que se adaptan para ajustar la experiencia del usuario al
espacio en el que se encuentra (Foursquare, Google Maps, aplicaciones deportivas
como Endomondo, etc.).

4) Por ultimo, la consolidacién de la interfaz tactil como la mediadora entre usuario y
sistema ha permitido la integracion del sentido del tacto en la estética de las nue-
vas tecnologias, acercando fisicamente a los dispositivos al cuerpo de los usuarios
(Lozano, 2014).

Esta coyuntura ha propiciado un cambio de orientacién en nuestra relacion con las tecno-
logfas digitales. En ella el cuerpo juega ahora un renovado papel, lejos ya de la problemética
planteada por la estética del ciberespacio, y favorece una percepcién hdptica y localizada de
las mismas. Por hédptico no hay que entender inicamente la presencia del tacto de la mano,
sino también del movimiento y, en general, de los miiltiples mecanismos mediante los que
nuestro organismo capta toda clase de estimulos a través de la piel: “La percepcién haptica
se define usualmente como la combinacién de funciones tictiles, kinestésicas y propiocep-
tivas, el modo en que experimentamos el tacto tanto en la superficie como en el interior de
nuestros cuerpos” (Richardson & Wilken, 2009: 29). Técnicamente, la haptica es “un sistema
perceptivo, mediado por dos subsistemas aferentes, cutdneo y kinestésico, que involucra
habitualmente la exploracién manual activa [...] El sistema héptico es especialmente efectivo
a la hora de procesar las caracteristicas materiales de superficies y objetos” (Lederman &
Klatzky, 2009: 1439).

El cuerpo aparece no ya como la carne residual o la mitad prescindible del sujeto, sino
como la piedra de toque, a la manera del cuerpo “aqui’ o del “espacio corpéreo” de Merleau-
Ponty? desde el que habitar y percibir un entorno en el que lo fisico y lo digital forman parte
de la misma realidad. Cada vez mas las nuevas tecnologias se disefian con el objetivo de
sacar mayor partido de algunas de las posibilidades de nuestro organismo, como la héptica,
la frecuencia cardiaca o simplemente la capacidad de desplazamiento®. En este sentido el
cuerpo fisico, con sus posibilidades y limitaciones, se estd convirtiendo en unidad de medida
de las nuevas tecnologias. Este retorno a la materialidad del organismo confirma el ocaso
de las utopias digitales una vez comprobada la inviabilidad de las multiples promesas que
confiaban al devenir del desarrollo tecnoldgico una vida mejor sin los obstaculos de la carne.

Desde el punto de vista de la estética y apoyandose en la ciencia, hay que ir mas alla
de la reduccion de la sensibilidad a los denominados “cinco sentidos”. La idea del cuerpo
como punto de partida, asi como la importancia central que la dimension fisica adquiere en

3 “La palabra «aqui», aplicada a mi cuerpo, no designa una posicién determinada con respecto a otras posiciones
o con respecto a unas coordenadas exteriores, sino la instalacién de las primeras coordenadas, el anclaje del
cuerpo activo en un objeto, la situacion del cuerpo ante sus tareas. El espacio corpéreo es |[...] la zona de no-ser
ante la cual pueden aparecer unos seres precisos, figuras y puntos” (Merleau-Ponty, 1993).

4 Se puede mencionar, en este sentido, el incipiente movimiento del “yo cuantificado” (quantified self),
una corriente impulsada desde 2007 por Kevin Kelly y Gary Wolf (Kelly & Wolf, 2007). La filosoffa del
movimiento QS se centra en el individuo y en la percepcion de la propia identidad y considera que plasmar
determinadas facetas del estilo de vida en herramientas de registro y visualizacién conduce a un conocimiento
mads profundo y veraz de quién se es realmente. En una deriva hacia el fitness del “cuidado del ser” (Swan,
2013), cada vez mds usuarios consultan en retrospectiva las actividades que les interesa controlar para conocer
con datos cuantitativos numerosos aspectos de sus vidas.
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el pensamiento de Merleau-Ponty,, encuentra eco en Embodied Mind, el tratado de ciencia
cognitiva ya clasico de Varela (Varela, Thompson, & Rosch, 1993). En la misma linea de
trabajo se encuentran las argumentaciones de Damasio desde la neurociencia, que exhorta
a comprender al “cuerpo como norma” insoslayable para percibir el entorno que nos rodea:
“El organismo mismo, y no alguna realidad absoluta externa, es usado como fundamento y
referencia de nuestra construccion del mundo circundante y de la construccion del omnipre-
sente sentido de subjetividad que es parte esencial de nuestras experiencias” (Damasio, 1999:
16). También en los 90 Lakoff y Johnson, con su concepcion de un realismo encarnado,
presentaron en Philosophy in the Flesh la hoja de ruta para pensar al cuerpo como un com-
ponente fundamental en todos los procesos humanos, incluyendo la formacion de conceptos,
al afirmar que la percepcion de la realidad depende estrechamente del aparato sensomotor
de los individuos, que a la postre es el que los capacita para percibir y manipular objetos,
moverse, etc. (Lakoff & Johnson, 1999).

Siguiendo estas propuestas, parece imperativo concebir al individuo en su conjunto como
un cuerpo inteligente y sensible, un productor de experiencias poliestéticas que no percibe
una imagen solo con la vista al igual que no recorre una calle inicamente con los pies. No
obstante, y desde un punto de vista critico, hay que sefialar que este retorno a lo fisico no estd
exento de dificultades. Si bien es cierto que el cuerpo se estd consolidando como la medida
de las nuevas tecnologias, también es evidente que se privilegia un modelo de cuerpo que
deja en una posicién de desventaja a aquellos que no encajan en ese patrén (Ellis & Kent,
2013). Dicho cuerpo tiene como rasgos distintivos el gozar de plena funcionalidad en el uso
de manos, asi como el estar dotado de vista y audicion. Cabria destacar también el requisito
casi indispensable de tener un buen dominio del idioma inglés (sin olvidar el protagonismo
de paises asiaticos como Corea del Sur). La caricatura podria completarse afiadiendo que este
cuerpo, presumiblemente joven y con buena salud, encontrard enormes ventajas si ademas
es aficionado al ejercicio (especialmente si le gusta correr) y frecuenta las redes sociales
digitales, lleva una vida profesional activa y realiza numerosos desplazamientos.

Por tltimo, el uso y acceso a Internet mediante dispositivos que enfatizan la portabilidad
y la interaccién durante los desplazamientos ha favorecido que la movilidad se constituya
como una nota caracteristica de la actual estética de las nuevas tecnologias®. Al formar parte
del flujo de actividades que se llevan a cabo en el dia a dia, sin necesidad de dedicar un
lugar (el despacho, la sala de estar) o un tiempo especifico a utilizar Internet, se desvanece
la percepcion de las nuevas tecnologias como portales de acceso al ciberespacio. De hecho,
la nocién misma de “acceso” se vuelve problematica. En su lugar, cabria decir que en estos
momentos el uso de las nuevas tecnologias tiene lugar en el espacio, y no para acceder al
ciberespacio®. Una vez que la realidad virtual ha cedido protagonismo a otras tecnologias de

5 La importancia que adquiere el factor mévil en este contexto ha de conectarse con el giro que han advertido
investigadores en otros &mbitos como el sociolégico, destacando la importancia que ha adquirido la movilidad
espacial (de personas, objetos, informacién y capital) en la dindmica de las sociedades desarrolladas
contempordneas, un fenémeno que hasta ahora habia permanecido en un lugar secundario (Sheller, 2014: 3).

6  Las generaciones mds jévenes, acostumbradas a utilizar dispositivos distintos al ordenador de sobremesa, no
parecen sentir la necesidad de distinguir entre la realidad material y la realidad digital. Por ejemplo, el caso
de los jovenes japoneses, “en lugar de centrarse en asuntos como la inmersién y la creacion de identidad en
mundos virtuales, los usuarios son mds proclives a preocuparse acerca de como su keitai [teléfono mévil] puede
ayudarles en los espacios fisicos” (De Souza e Silva, 2006: 264).
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imagen digital como la realidad aumentada, aparecen nociones tentativas que tratan de dar
cuenta de la actual estética del espacio: espacios hibridos, realidad mixta, realidad aumentada
o0, en mi caso, realidad integrada para enfatizar la integracion entre lo fisico y lo digital en
una realidad compleja.

2. Tecnologias ciudadanas a partir del cuerpo. Una propuesta para abordar la comple-
jidad de las relaciones entre poder, nuevas tecnologias y cuerpo

El planteamiento hasta ahora expuesto desea expresar el cambio de sensibilidad en
nuestra relacion con las nuevas tecnologias (tecnologias que son ahora tanto digitales como
bioldgicas) una vez la estética de la cibercultura ha quedado obsoleta tras el ocaso de las
utopias y las distopias digitales (Molinuevo, 2006). La revalorizacién del cuerpo fisico,
que no estd exenta de dificultades (puesto que se privilegia un modelo de cuerpo concreto),
discurre paralea a una integracion cada vez mayor de la tecnologia en nuestra vida cotidiana
que afecta en igual medida al espacio que habitamos. Una explicacion actualizada de la
estética de las nuevas tecnologias requiere una mirada atenta a casos especificos en los que
se aprecien los términos de la relacion actual entre sujetos y maquinas.

El doble giro (hacia lo local y hacia el cuerpo fisico) en la estética de las nuevas tecnolo-
gias puede permitirnos articular una propuesta tedrica que ayude a pensar las relaciones entre
poder, nuevas tecnologias y cuerpo en un contexto en el que de las pricticas ciudadanas que
cada vez tienen mayor importancia para configurar el espacio publico. La 6ptica del biopoder
se ve desbordada ante un panorama en el que la tecnologia ya no puede pensarse inicamente
como repertorio de técnicas para gestionar la vida humana. Hay que prestar atencion a una
serie de iniciativas que muestran cdmo esa misma tecnologia puede incorporarse en acciones
de resistencia y ayudar a hacer valer la identidad e intereses de comunidades de afectados
frente a las intenciones de terceros.

Concretamente, las nuevas tecnologias pueden formar parte iniciativas locales de tipo
social y cultural de varias formas. En primer lugar, son de utilidad como herramientas
auxiliares para expandir la difusion de las actividades, de modo que hagan llegar las con-
vocatorias y llamadas a la participacion a todos los usuarios de Internet. Esto permite atraer
a agentes ajenos al espacio local pero que se sienten implicados con las actividades y rei-
vindicaciones que se estdn llevando a cabo. El objetivo no es solo informar o abrir espacios
de trabajo digitales, sino convocar a los interesados y afectados en un sitio concreto en un
momento especifico.

Pero, ademads, estas herramientas pueden ser parte de la accién misma, dotando a la
comunidad de formas de expresién que no serian posibles si se careciese de estas herra-
mientas. Esto lo ejemplifican las iniciativas artisticas de barrios como el Cabanyal, que
integran recursos materiales y digitales para potenciar las reivindicaciones de los vecinos.
La ciudadania activa y preocupada por la conservacién y el desarrollo desde dentro de los
espacios en los que residen estd comenzando a extraer todo el potencial de las nuevas tec-
nologias para la accion.

En esta clase de pricticas se comprueba el giro de las tecnologias de la informacion a las
tecnologias ciudadanas, en tanto que los nuevos medios se ponen al servicio de las acciones
que llevan a cabo los colectivos sociales. Una sociedad ya habituada a utilizar la infinitud
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de canales informativos disponibles a través de Internet y familiarizada con la dindmica de
las nuevas tecnologias ha comenzado a utilizarlas de manera activa e innovadora en sus
movilizaciones, pasando de la informacién a la accién.

Asi, a modo de conclusién, si desde el punto de vista de la l6gica del biocapitalismo el
cuerpo estd condenado al inmovilismo y la gestién de su inteligencia y afectos por parte
de terceros, las alternativas, que surgen de las iniciativas ciudadanas con nuevos medios,
muestran un cuerpo en movimiento, es decir, un cuerpo que actia de manera autébnoma
sirviéndose de la misma tecnologia que desde ciertos enfoques amenazan con controlarle
irremediablemente.

Las nuevas tecnologias o tecnologias digitales no son ya nuevas en absoluto. Especial-
mente en las sociedades desarrolladas nos encontramos plenamente habituados a tratar a
diario con esta clase de dispositivos, ya sea en nuestra vida cotidiana en la vida laboral, aten-
diendo a trdmites administrativos, etc. En este sentido, es posible complementar la concep-
cion disciplinaria de las tecnologias y las nuevas tecnologias caracteristica de los discursos
del biocapitalismo con el discurso alternativo que emana de la resistencia de una ciudadania
que se ha visto enormemente potenciadas mediante el uso de las mismas tecnologias.
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Filosofia de la danza: Cuerpo y expresion simboélica

Philosophy of Dance: Body and Symbolic Expression

Resumen: La filosoffa de la danza se define como
el estudio sobre un cierto tipo de arte no-repre-
sentativo que a través del movimiento del cuerpo
alcanza efectos estéticos. Desde la aproximacion
de las ciencias cognitivas se desmiente esta pre-
suposicion original de la danza como arte no-
representativo. Se introducen, brevemente, varias
razones para ver la filosoffa de la danza desde
el enfoque naturalista de las ciencias cognitivas
donde el cuerpo tiene capacidad de expresion
simbdlica.

Palabras claves: cuerpo, filosofia de la danza,
ciencias cognitivas.

1. El yo corporal y la filosofia de la danza

ANIBAL MONASTERIO ASTOBIZA*

Abstract: Philosophy of dance is defined as the
study of a sort of non-representational art which
through body movements elicits some aesthetics
responses. From a cognitive science approach this
assumption is doubtful. In this paper is briefly
introduced several reasons to view the philosophy
of dance from the perspective of the naturalistic
approach of cognitive science where the body is
described as capable of symbolic expression.
Keywords: body, philosophy of dance, cognitive
science.

El cuerpo es un concepto anatémico de la medicina, una estructura fisica y un medio de
codificacion semidtico. Pero ademds, el desarrollo de nuestra identidad personal, de nuestro
sentido del yo (ipseidad), esta intimamente relacionado con nuestro cuerpo. Nuestro cuerpo
es sumamente importante. Es a través de él como conocemos la realidad fisica y a otras
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personas. Conocemos la realidad fisica y material de los objetos, porque a través de nuestro
cuerpo interactuamos con ellos. Conocemos a otras personas, no solo porque tienen mente
y les atribuimos estados mentales, sino porque poseen cuerpo: un cuerpo como el nuestro.

Una de las caracteristicas principales de nuestro cuerpo es que se mueve espacio-
temporalmente. Nuestro cuerpo es un objeto mds entre otros objetos y al mismo tiempo una
experiencia sentida. EI movimiento del cuerpo de otros es percibido, pero nuestro propio
movimiento es sentido. Aunque también nuestro propio cuerpo lo vemos.

El cuerpo se usa, se representa y se es consciente de él. Como se verd mas adelante la
danza es la prictica y ejercicio fisico que intensifica la relacion entre estos tres elementos
en un bucle interactivo a través de la atencion como proceso psicoldgico basico. Estas fun-
cionalidades segun algunos autores varian en grado de persona a persona. La consciencia
de nuestro cuerpo, nuestra agencia, no se desarrolla aislada de otras estructuras y procesos
cognitivos: el conocimiento de los objetos fisicos, de los cuerpos humanos y los estados
psicoldgicos estdn interrelacionados (Meltzoff 2013, 139).

Al ver y sentir nuestro propio cuerpo y ver, pero no sentir, el cuerpo de los demds somos
capaces de establecer una correspondencia de que el cuerpo que vemos es como el nuestro
y, por consiguiente, entender que lo que sentimos nosotros también lo sienten los otros.
Gracias al proceso ciclico accidén-percepcion y en concreto a la actividad de un grupo espe-
cial de neuronas llamadas neuronas espejo (de ahora en adelante NE) por su capacidad de
activarse simultdneamente cuando se ve una accion dirigida hacia un objeto fisico y cuando
el individuo ejecuta la misma accién (Gallese V., Fadiga L., Fogassi L. y Rizzolatti G..
1996, 593), (Rizzolatti G., Fadiga L. Gallesse V. y Fogassi L..1996a, 131), (Rizzolatti 2004,
169); podemos incluso entender las intenciones de las acciones y ser capaces de imitarlas.

Los movimientos del cuerpo de los demds son significativos para nosotros en términos de
nuestra capacidad para poder realizarlos. Gracias a las NE la distancia entre el yo y el ti se
cubre y como resultado de ser la base neurofisiolgica de entender la intencionalidad de las
acciones podemos reconocer las emociones, el dolor y ser empaticos. Para la danza lo mas
importante de las funciones de estas estructuras neuronales es que permiten la sincronizacion
y coordinacién con otra persona durante el baile.

Dentro de la filosoffa de la ciencia cognitiva a toda la serie de propuestas que consideran
al cuerpo como una parte principal a la hora de entender la cognicién se les llama “cogni-
cién encarnada” o “cognicion situada”. Algunas de sus afirmaciones actualmente pueden ser
consideradas indeterminadas o no verificables, como la tesis de la mente extendida (Clark y
Chalmers 1998, 7) que afirma que cualquier medio extracortical o extracraneal con ciertas
caracteristicas ayuda, potencia y hasta, a veces, suplanta nuestra cognicion; pero en términos
generales la posicion es correcta. Sin el cuerpo, no se puede entender la cognicion y viceversa.

La danza es la prictica y arte del cuerpo en movimiento siguiendo, normalmente, el
ritmo de la musica. La filosofia de la danza es el drea de estudio de la practica artistica de la
danza que desde un punto de vista naturalista estudia las bases y evidencias cientificas que
disponemos sobre la percepcién del cuerpo, memoria corporal, control motor, percepcion
multisensorial de la musica y el movimiento etc.

La filosofia de la danza también se centra en los aspectos estéticos y huelga decir que
la filosoffa de la danza estd poco representada en la estética contempordnea por la falta de
metodologias y marco tedrico armonizado con el de otros objetos de estudio tradicionales de

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, Suplemento 5 (2016)



Filosofia de la danza: Cuerpo y expresion simbolica 297

la estética como la pintura, musica etc. La filosoffa de la danza con un enfoque naturalista
también comparte intereses con la ciencia cognitiva de la danza que investiga cientificamente
el movimiento del cuerpo humano, asi como los procesos cognitivos que lo permiten.

Fijense que se dice filosoffa de la danza desde una aproximacién naturalista o ciencia
cognitiva de la danza porque se parte de la idea de que el arte, y en concreto la danza, se
puede explicar desde dos puntos de vista diferentes. Existe una explicacion cultural de la
danza por la cual todo es cultural que contrasta con una aproximacién bio-cultural que dice
que es la naturaleza humana y por tanto incluye factores bioldgicos. Desde el enfoque bio-
cultural o naturalista, la danza es el producto de procesos cognitivos, motores, perceptuales
y afectivos seleccionados por la evolucion.

En este sentido, desde una aproximacion naturalista en la filosoffa de la danza y la expe-
riencia artistica de la danza, siguiendo a Noel Carroll (2004, 61) y su descripcién general
de las caracteristicas del arte, podemos identificar una serie de atributos sui generis de la
danza y otros que pueden ser compartidos con otras formas de arte y su experiencia estética:

e la danza se reconoce transculturalmente:
aparece independientemente en distintas culturas y épocas
e la danza coordina los sentimientos de las personas:
adapta a la audiencia unos con otro-promueve la cohesién del grupo
aumenta la sensibilidad hacia los sentimientos de los demds
e ¢l arte, incluida la danza, ayuda a construir una identidad social
e el arte, incluida la danza, entrena la cognicidn social y ayuda a mejorar nuestra capaci-
dad para “leer la mente” de los demads detectando las intenciones y emociones de otros

Pero a diferencia de otras formas de arte donde procesos cognitivos de toma de pers-
pectiva, emociones ficticias o empatia nos relacionan con las obras de arte de una forma
indirecta, aunque cada vez mads se estd incorporando al cuerpo: mecanismos de simulacién
de acciones y sensaciones corpdreas en la apreciacion del arte (Gallese y Cuccio 2015); solo
en la danza gracias a la coordinacion y sincronizacion del movimiento emerge una expe-
riencia mutua y una intersubjetividad confirmada por los gestos, emociones y expresiones
del compafiero o compaifiera de baile y la observacidn de estos por parte del espectador.

2. Las diferentes instanciaciones del cuerpo

El cuerpo no solo es una estructura fisica y material, recibe multiples consideraciones
sociales. Al ser parte de nuestra identidad personal lo utilizamos como un medio de comu-
nicacion o vehiculo semidtico. Esta faceta se despliega plenamente en la danza. Bailamos
con propdsitos educativos y pedagdgicos, sociales, militares, y hasta deportivos.

Las instanciaciones del cuerpo en la danza son multiples, pero se puede apuntar algunas.
Una lista no exhaustiva, pero si comprehensiva, es esta de Bresnahan (2015):

1. Danza como una de las bellas artes (pace Hegel)
2. Danza no limitada a un proscenio, sino también en una galeria de arte, danza cémica,

danza en la calle
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3. Danza como terapia (por ejemplo para fortalecer la musculatura y prepararse para el
parto)

Danza como ejercicio fisico (en los gimnasios etc.)

Danza social en los bares, bodas...

Danza como forma de preservar la tradicién cultural (danza china)

Danza competitiva (break dance)

Danza de guerra (Haka Maori, africana etc.)

Danza improvisada (que transversaliza a todas)

R

De acuerdo con Bresnahan (2015) una definicién filoséfica estricta de la danza es compli-
cada. Para fil6sofos pragmatistas, procesuales o fenomenélogos una definicién del tipo para
qué sirve y cudles son las funciones de la danza no servirfa de la misma forma que para un
filésofo analitico. Bresnahan ha hablado en alguna ocasion de la esencia inefable de la danza.
Es legitimo defender esta posicion, pero creo que es preferible ir describiendo los elementos que
componen el fendmeno de la danza y, si es posible, ofrecer una definicién generalizable de ella.

Le debemos a Kant la nocién de trascendentalidad como el estudio de las condiciones
de posibilidad de los fendmenos. Un enfoque filoséfico o cientifico cognitivo no se dife-
rencia cuando trata cuestiones trascendentales sobre la danza, es decir, qué hace que algo
sea considerado danza y no otra cosa. A partir de ahi, se puede construir una teoria y lanzar
predicciones que se podran falsear.

En principio, la definicién de danza como un arte no-representativo no casa con los datos
de la ciencia cognitiva que interseccionan con la danza. Veamos porqué.

3. Cuerpo como expresion simbolica

Como reconoce el investigador Ivar Hagendoorn (2011, 523) la danza es un universal
cultural humano y citando a Mallarmé plantea la cuestién simbélica de la danza:

“como un bailarin escribiendo con su cuerpo, sugiere cosas que la palabra escrita
solo puede expresar en varios pdrrafos de didlogo o prosa descriptiva”.

La tradicional definicién de la danza como un arte no-representativo que a través del
movimiento del cuerpo alcanza efectos estéticos, es correcta solo a medias. Porque la danza
es un arte representativo y simbdélico. La danza nos habla.

El sistema de NE que como se ha dicho mds arriba es una clase especial de neuronas que
se activan tanto cuando se observa la realizacién de una accién por parte de otro individuo
como cuando se ejecuta esa misma accidn, originariamente descubiertas en el drea F5 de la
corteza motora del cerebro del macaco; se cree gracias a diversas evidencias que también
se encuentran en el cerebro humano.

Estructuras corticales que comprenden el sistema de NE son el pars opercularis del
giro inferior frontal y el I6bulo parietal inferior rostral que se activan con la observacién/
ejecucion de:

— acciones dirigidas a objetos
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— acciones comunicativas
— movimientos corporales

También se han encontrado NE es estructuras subcorticales como la insula, amigdala y
drea somatosensorial primaria y secundaria, que se activan durante la experiencia/observa-
cion de:

— emociones
— sensaciones

Con esta doble funcionalidad de las NE, base neurofisiolégica del entendimiento de la
experiencia agencial, los movimientos del cuerpo en la danza dejan de ser simples movi-
mientos para convertirse en acciones y ain mads, en expresiones simbdlicas que, por tanto,
tienen significado.

La danza no tendria sentido si los movimientos corporales no fueran inteligibles y pro-
dujeran ciertas emociones a través del movimiento del cuerpo, incluso hasta en la danza mas
improvisacional y desestructurada contemporanea. Porque los bailarines y bailarinas tienen
un cuerpo similar al mio yo entiendo sus movimientos en la medida que también tengo la
capacidad de realizarlos y sentir lo que se siente cuando actiio. Bien es cierto, que a mayor
repertorio comportamental y habilidad en el control del movimiento, mejor serd el entendi-
miento de las acciones (Calvo-Merino B., Glaser D., Grezes J., Passingham R. y Haggard P.
2005, 1245). Estos es asi porque la imitacion, reproducir lo que veo, es un mecanismo que
permite entender, hacer mio y por tanto dotar de sentido, las acciones de otros individuos.

El campo de la neuroestética (Zeki 2009, Kandel 2016) que viene a ser el estudio de las
bases neuronales de la apreciacidn y juicio estético se ha interesado inicialmente en el arte
visual, pero poco a poco se ha ido interesando en otras formas y géneros de arte como la
danza. La danza es una forma de arte muy interesante para explorar y no solo es estudiado
desde la neuroestética de la danza, sino desde un cuerpo de conocimientos amplio que
investiga cémo la experiencia de las acciones modula la percepcion.

La neuroestética de la danza estd idealmente posicionada para explorar la idea de que es a
través del cuerpo con mecanismos de simulacién de acciones y sensaciones corpdreas como
apreciamos el arte y, particularmente, la danza. Desde este enfoque corporizado o encarnado
la activacién de un sistema de observacion de acciones (que comprenden estructuras occi-
pitotemporales, parietales y frontales encontrandose también las NE) es fundamental en la
respuesta estética.

Un aspecto critico de esta hipdtesis de la percepcion encarnada o corporizada del arte y
particularmente de la danza es la idea de que la simulacién de las acciones, sensaciones cor-
porales y emociones visibles o implicadas en la obra de arte (un ballet, baile 0 movimiento
ritmico del cuerpo) influye en la experiencia estética del observador.

Freedberg y Gallese (2007, 198) sugieren que la resonancia corporal del arte en el obser-
vador estd causada por el contenido de la obra de arte y ponen como ejemplo el cuadro de
Goya “Que hay que hacer mas” donde se ve un cuerpo torturado que produce en el espec-
tador una empatia cinestésica de dolor.
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Freddberg y Gallese se preguntan si la simulacién encarnada o corporizada de la expe-
riencia estética de la obra de arte difiere de nuestras respuestas empaticas ante las acciones
de la vida real. Es decir, qué diferencia existe en nuestra simulacién corporizada cuando
vemos acciones representadas en cuadros o esculturas de acciones reales.

La danza, como forma de arte, es ideal para poder contestar a esta y otras cuestiones
sobre la perspectiva encarnada o corporizada en la neuroestética. Hasta la fecha existen
numerosos estudios que afirman la superposicion de la percepcion de las acciones y la ejecu-
cién de las mismas. El sistema de NE es un ejemplo de ello. Se ha demostrado la activacién
corticoespinal del observador de movimientos y acciones de otro, medido a través de poten-
ciales evocados motores que son las respuestas neurofisioldgicas del sistema sensoriomotor
ante un estimulo especifico (Fadiga et al. 1995).

También se ha estudiado cémo la experiencia fisica o visual previa del observador influye
en la percepcion de las acciones de otros. Un hallazgo consistente y robusto dentro de esta
linea de investigacién es que cuando bailarines expertos observan movimientos de otros
bailarines que ellos mismos son buenos, a la hora de realizarlos hay una fuerte activacién en
el sistema cerebral encargado de representar las acciones (Calvo-Merino et al. 2005, 1245).

El cuerpo se comunica gestualmente y la danza es una expresion simbdlica. Es inte-
resante el proyecto de Christiensen, Nadal, Cela-Conde y Gomila (2014, 181) de a partir
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de la forma histérica de los movimientos de la danza artistica y el sistema de notacién del
movimiento por parte del core6grafo de origen hingaro Rudolf Laban, crear una baterfa
de estimulos normativa para investigar como el cerebro procesa el movimiento, cdmo se
perciben las emociones a través del cuerpo y como la danza puede ser una fuente de expe-
riencia estética.

Futuros investigadores que hagan uso de esta bateria de estimulos ecolégicamente vali-
dos de 203 movimientos de baile, no hardn mds que constatar que el cuerpo tiene poder de
expresion simbdlica.

4. Danza, cuerpo y simbolismo: Hacia una nueva filosofia de la danza

(Qué entendemos por simbdlica cuando decimos “expresion corporal simbdlica” de la
danza? De acuerdo con el filésofo Charles S. Pierce hay tres tipos de signos: indices, iconos
y simbolos. Todo signo es un estimulo con significado. La diferencia se encuentra en el modo
en que los signos se asocian con el significado o mejor dicho con el objeto al que se refieren.

Un indice (sefialar con el dedo) es el signo que directamente apunta a algo que significa
porque se correlaciona con él. Un icono (una pintura figurativa o fotografia) fisicamente se
asimila a lo que representa y finalmente un simbolo (una palabra) es todo signo que activa
una red de asociaciones de otros conceptos y habitualmente adquiere su significado por
convencion.

Esta cldsica taxonomia, un tanto simplificada pero pertinente para nuestros propésitos, de
los signos viene a ser bdsica en la teorfa semidtica y de la comunicacidn. Si la extrapolamos
a los movimientos corporales de la danza cuando decimos que las acciones del bailarin o
bailarina son simbdlicas, estamos simplemente diciendo que representan, que tienen signifi-
cado. Pero a diferencia de la nocién tradicional de simbolo, no es un significado arbitrario.
Hay un fenémeno estudiado por la neurociencia cognitiva que se llama “movimiento biold-
gico” que es mds apropiado para definir el tipo de significado que ofrecen los movimientos
corporales en la danza.

El movimiento bioldgico es un fendmeno de nuestro sistema visual que permite obtener
y reconocer informacion dispersa de un objeto, en este caso del cuerpo biolégico humano
0 no-humano. Por “movimiento biol6gico” podemos entender la animacién o movimiento
autopropulsado que tienen las criaturas vivas. Johansson (1973, 202) colocé estratégica-
mente puntos de luz en las articulaciones del cuerpo de una persona. Con estas luces que
crean una silueta degradada de la apariencia virtual de un cuerpo se puede discriminar la
agencia del cuerpo. Cada una de las luces por separado no aporta informacién alguna, se
mueven translacional o elipticamente. Pero todas en su conjunto generan informacién de
movimiento espacio-temporal a partir del cual los observadores pueden identificar el género
del actor (Kozlowski y Cutting 1977, 576), la actividad que realiza (Johansson 1973), e
incluso el estado emocional (Brownlow S., Dixon A., Egbert C. y Radcliffe R. 1997, 411).

Este movimiento bioldgico que nuestro sistema visual estd preparado para obtener es el
que crea la fuerza de la expresién simbodlica de los movimientos y acciones corporales en
la danza. En otras palabras, su sentido y significado.

Por el mero hecho de percibir el cuerpo en movimiento, el fendmeno del movimiento
biol6gico sumado al sistema de NE y otras dreas que permiten simular en nuestra propia
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mente las acciones de los demds al observarlas, ya permiten de una forma inmediata dotar
de sentido (e intencionalidad y agencia) y por tanto expresién simbdlica, a la danza.

El enfoque naturalista de la ciencia cognitiva de la danza presenta suficientes evidencias
empiricas traidas de diferentes dreas de estudio para mostrar que la danza es una forma de
arte representativo que produce efectos estéticos porque el cuerpo tiene expresion simbolica.
Esta es la primera tesis que permite caminar hacia una nueva filosofia de la danza:

— el cuerpo se expresa simbdlicamente.

Decir que el cuerpo se expresa simbdlicamente es decir que el cuerpo y sus movimientos
tienen un significado facilmente interpretable por el observador. El movimiento es inten-
cional.

En la danza el movimiento corporal se convierte en un superestimulo o estimulo super-
normal una idea del et6logo Niko Tinberger, premio Nobel de fisiologia o medicina y, por
cierto, perteneciente a la tnica familia que tiene dos premios nobeles en sus filas ya que
su hermano Jan Tinberger recibi6 el Nobel de economia junto a Ragnar Frish en 1969, que
hace que su interpretacion simbdlica sea directa y facil. Un superestimulo es una versién
exagerada de un estimulo al cual hay una tendencia a responder. Tinberger estudié como
algunas especies de aves sus hembras son capaces de incubar huevos falsos porque un rasgo
de los huevos naturales es amplificado en los falsos, por ejemplo, el color. Estas hembras
dejaban sus huevos para incubar los falsos incluso aunque su tamano fuera el doble de
grande y resbalaran por él. Con otras especies de peces pasaba exactamente lo mismo. Los
peces eran engafiados por peces de madera atacdndolos a estos cuando se acercaban en lugar
de a otros peces reales.

Resulta que el movimiento del cuerpo de la danza actia como un superestimulo.
Normalmente el vocabulario de una coreografia se divide en unidades que son gestos o
movimientos simples. Estos son amplificados a través de un estilismo gricil, su cadencia,
trayectoria o velocidad, lo que se puede denominar como fluidez perceptual, convirtiéndolos
en facilmente percibidos como movimiento biolégico y procesados por nuestros sistemas de
observacion, entre ellos las NE. A su vez, sirven de input o entrada para alimentar nuestra
maquinaria cognitiva, entre otras, de la cognicion social (habilidad sociocognitiva para
entender a otros) que finalmente nos permite entender la intencionalidad y el porqué de
lo que vemos. Pero el poder simbdlico de las acciones y su interpretacién no es la tnica
dimensién en esta nueva concepcion de la filosofia de la danza. Esta es la segunda tesis que
permite construir una nueva filosoffa de la danza:

— Los movimientos del cuerpo en el arte de la danza que tienen expresion simbdlica
gracias a la percepcion visual de los mismos como movimiento bioldgico adquieren
también una apreciacion estética.

Esta apreciacion o valoracidn estética es mayor cuanto mds dificil o imposible de realizar
para el observador es una accién o movimiento corporal: el espectador sabe que estd viendo
una accién fisica que supera sus propias habilidades y esto produce un mayor agrado estético
(Cross E., Kirsch L., Ticini L. y Schiitz-Bosbach S. 2014).
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Con todos estos datos se crean dos tesis que hacen posible una nueva concepcién de
la filosofia de la danza. Estas dos tesis definen la danza como un arte representativo que
produce efectos estéticos. La danza es representativa porque nuestra cogniciéon visual
(mecanismos perceptivos) desambigua las acciones del cuerpo como movimiento biold-
gico, un fenémeno por el cual nuestra visién obtiene informacién relevante del cuerpo
interpretdndolo como intencional y, por tanto, otorgdndole expresividad simbdlica. Para-
lelamente, el sistema de observacién de las acciones y en concreto las NE permiten la
simulacién en la mente del observador de las acciones y entenderlas como si las hiciera
él. En la medida en que la ejecucion fisica de los movimientos resulta dificil ejecutarlas
simulacionalmente, porque supera las habilidades fisicas del observador, el agrado o valo-
racion estética es mucho mayor.

Los puntos clave de esta nueva concepcién de la filosoffa de la danza desde un enfoque
naturalista son varios. Uno de ellos es que los movimientos estilizados del cuerpo en su
expresion artistica en la danza producen un efecto en nuestras capacidades mentales que en
tultima instancia dan lugar a una respuesta estética. Otro es que los patrones de movimiento
que vemos en la coreografia de una danza son un reflejo especular de las estructuras sub-
yacentes de nuestra mente/cerebro.

La danza es una forma de arte representativo y simbdlico como hemos ido viendo a lo
largo de este escrito gracias a la evolucidn de una arquitectura cognitiva y sensorial dedicada
a atender a los gestos del cuerpo y asignarles un significado (simbolismo). No obstante, la
danza como forma de arte que utiliza el cuerpo como plataforma de expresién simbdlica
tiene limites. No todas las situaciones pueden ser representadas en la danza. Una representa-
cion o coreografia de danza es muy poco probable que cause emociones de disgusto, culpa,
orgullo... principalmente porque las sefiales del movimiento bioldgico no inervan las partes
del encéfalo asociadas con estas respuestas afectivas. La filosoffa de la danza o la teorfa
estética y andlisis critico tiene que darse cuenta de lo que puede estar y no puede estar en
una representacion o coreografia de danza. Las ausencias son igual de importantes, a veces
mds que las presencias, sobre todo en el arte, pero esto puede dar pistas a la hora de las
recensiones culturales del arte coreografico.

También es importante sefialar, porque este es otro punto clave de esta nueva concepcién
de la filosofia de la danza desde un enfoque naturalista, las implicaciones terapéuticas. La
sincronizacién de los patrones de movimiento corporal con nuestro compaiero/a de baile
aumenta el vinculo y apego con aquél o aquella. Pero es que ademds la sincronizacién
durante el baile alivia el dolor. Un reciente estudio (Tarr B., Launay J., Cohen E y Dunbar
R. 2015) muestra como aquellos que bailan sincronizados con otros son capaces de soportar
20 unidades de presién mds, indicando que su sensibilidad al dolor se ha reducido debido
a liberacién de péptidos endégenos como las endorfinas que se produce durante la sincro-
nizacion del baile. Este estudio se suma a otros que han sefialado como el fenémeno de
sincronizarte con alguien (bailando, siguiendo el ritmo, andando etc.) aumenta la confianza,
la empatia y genera cohesién grupal.

La compleja coordinacién que requiere la danza, no ya con tu pareja de baile, sino en el
propio individuo a nivel sensoriomotor, apunta a los enormes efectos beneficiosos. Efectos
beneficiosos claros en términos neuroldgicos porque bailar es un “doble placer” que estimula
la plasticidad cerebral y previene de procesos neurodegenerativos. Es un “doble placer” por-
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que la musica activa los centros de recompensa del cerebro (o encéfalo) y al mismo tiempo
el movimiento activa los circuitos sensoriales y motores. Este “doble placer”, finalmente,
estimula y favorece la salud del cerebro (Verghese et al. 2003).

Ver la filosofia de la danza desde el enfoque naturalista de las ciencias cognitivas donde
el cuerpo tiene capacidad de expresion simbdlica nos permite entender y explicar mejor uno
de los universales humanos mds caracteristicos, a saber, la danza; y a su vez, la danza nos
permite explorar la variedad de instanciaciones del cuerpo y su expresion simbdlica.

5. Discusiones

Hemos presentado, brevemente, evidencias de la ciencia cognitiva de la danza para
construir una filosofia de la danza desde un enfoque naturalista que parta de la premisa de
que la danza es un tipo de arte representativo y simbdlico. Esta nueva definicion para el
estudio filoséfico de la danza contrasta con la tradicional definicién de la danza como arte
no-representativo. Creemos que entre las virtudes de esta nueva y preliminar definicién
de la danza como objeto de andlisis para una filosofia de la danza desde una perspectiva
naturalista se encuentra la posibilidad de distinguir qué es y qué no es danza y cudles son
sus funciones, asi como la creacién de teorias que puedan establecer generalizaciones sobre
el fenémeno de la danza.
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Identity / identities. A reflection on the identities of women in
film by Iciar Bollain and Gracia Querejeta

Resumen: Valiéndome de un ya consolidado
género filoséfico que utiliza el cine para rastrear,
reflexionar e ilustrar los problemas filoséficos,
me propongo analizar dos de las peliculas clave
del cine contempordneo realizado por mujeres en
Espaiia. Concretamente Te doy mis ojos (2003)
de Iciar Bollain, por una parte, y Siete mesas de
Billar Francés (2007) de Gracia Querejeta. El
espinoso tema que estas peliculas permiten ilus-
trar, a mi modo de ver, es el tema de la identi-
dad humana y en especial el de la identidad de la
mujer. Tanto el uno como el otro han sido objeto
de fecundas controversias en la tradicién episte-
moldégica moderna y en la historia del feminismo.
Asomdndome siquiera al abismo que supone este
problema, pretendo utilizar ambos films para
mostrar en primer lugar la impronta de lo irra-
cional como fuente de identidad y para convenir
con una de las ensefianzas que considero nos ha
legado el feminismo: la importancia de desvincu-
larse de los modelos hegeménicos y monoliticos
de identidad, para asi comprender (parafraseando
a Carla Lonzi) que la identidad pasa por un tri-
ple movimiento: toma de conciencia, deseo de ser
libre y voluntad de existir.
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inmanencia, irracionalismo, narracién, Simon de
Beauvoir, Carla Lonzi, feminismo.
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Abstract: Using an already established
philosophical genre that deals with film as a
tool to track, reflect and illustrate philosophical
problems, I will analyze two of the key films
made by women in Spain. Specifically Te doy mis
ojos (2003) Iciar Bollain and Siete mesas de billar
francés (2007) Gracia Querejeta. The thorny issue
these films illustrate, it’s, in my view the subject
of human identity and especially the identity of
the woman. Both, the one and the other have been
fruitful controversies in modern epistemological
tradition and in the history of feminism. Peering
into the abyss even posed this problem, I intend
to use both films to show first the imprint of the
irrational as a source of identity and to agree with
one of the lessons that I believe feminism has
bequeathed us. A teaching that prevent us from
hegemonic and monolithic models of identity, to
make us understand (Carla Lonzi paraphrasing)
that identity goes through a triple movement:
awareness, desire to be free and will to exist.
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El problema de la identidad personal ha sido uno de los tépicos mds relevantes y pelia-
gudos de la tradicidn epistemoldgica moderna. El propdsito de esta modesta reflexion a
partir del cine es sefialar uno de los errores en los que a mi juicio cay¢ estd tradicion. La
tradicion epistemoldgica llevé a cabo un tratamiento de la naturaleza humana y de la iden-
tidad personal a histdrico y universal, olviddndose del cuerpo y de su significacion sexual.
En aras de la concrecidn, como he sefialado, voy a tratar este tema tan abstracto realizando
un comentario filoséfico de dos peliculas espaifiolas.

En cierta manera podria entenderse que lo que me planteo es una seccion particular
del capitulo general del problema filoséfico de la identidad personal. Pero, como vere-
mos, reflexionando sobre lo particular quizds podamos llegar a arrojar alguna luz sobre
lo universal.

Lo particular, pues, es en este caso la mirada que dos directoras de cine espafiolas nos
ofrecen sobre la mujer en dos de sus peliculas: Te doy mis ojos, de Iciar Bollain, y Siete
mesas de billar francés, de Gracia Querejeta. Ambas planean sobre la problematica de las
relaciones personales: los roles, los equilibrios de poder, las expectativas, lo que se ve y
lo que se oculta en ellas... aunque se difieran en el dramatismo de la perspectiva elegida,
pues mientras Querejeta nos cuenta una historia dura, si, pero no extrema; Bollain, como es
bien sabido, pone su foco sobre esa situacion limite que constituye la violencia de género.

Aunque los dos films son muy diferentes creo que permiten ser leidos desde un tema
comtin que cabria enunciar como el de la identidad conquistada. Y es que Pilar y Angela, las
protagonistas de ambas historias, consiguen algo asi como conquistar una nueva identidad,
después de enfrentarse a un proceso tremendamente traumaético, en el caso de Pilar (victima
de la violencia de su marido), y doloroso, de otra forma, en el caso de Angela. Pero ;por
qué hablo de “conquistar” la identidad?, ;qué implicaciones supone este proceso?, ;cudl el
statu quo ante que sugiero que hay que superar?

Ya he advertido que el problema de la identidad personal es uno de los temas, como
podriamos decir inspirdndonos en Hume, mds laberinticos de la filosoffa. En general, es un
problema que se ha abordado desde 6pticas epistemoldgicas y ontoldgicas, sumamente abs-
tractas. Lo que el feminismo, al reflexionar sobre esta cuestion, puede afiadir —y de hecho ya
ha afiadido— al tratamiento de la misma es un bajarla del cielo de la especulacion al terreno
concreto de la historia y la sociedad, ya que necesariamente su punto de partida no es un
yo desvinculado —por tomarle prestada ahora la expresion a Charles Taylor (1997); o, mejor
atn, a Sheila Benhabib (1995)— sino un yo esencialmente caracterizado por un cuerpo dotado
de significacion sexual y, por ello mismo, de género (Najera, 1999).

Y es que resulta evidente que si la tradicion feminista ha abordado el tema de la
identidad de la mujer no lo ha hecho simplemente por razones tedricas, ontoldgicas y
epistemoldgicas sin mds, sino respondiendo a un interés practico: la emancipacién. Saber
qué o quién soy, y qué elementos conforman mi identidad, para que ésta sea no un destino
sino una opcién. O en términos beauvoirianos: la condicion para alcanzar la trascendencia.
Pues, aun reconociendo que el movimiento feminista es plural y que en su seno acoge
multiples tradiciones, seguiria suscribiendo yo las quasi-panfletarias palabras de Carla
Lonzi a modo de lema que le darfa su unidad: “Toma de conciencia, deseo de ser libre y
voluntad de existir” (Lonzi, 1991).
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Vayamos pues, sin mds dilacién, a ver qué podemos aprender de general a partir del caso par-
ticular de la historia de estas mujeres cuyas vidas nos presentan los films de Bollain y Querejeta.

La primera ensefianza es clara. Pilar y Angela, las respectivas protagonistas de los mis-
mos, han llegado a ser las mujeres que son, esposas y madres, en el contexto de un horizonte
social proporcionado por un tiempo y un lugar concreto: la Espafia del dltimo cambio de
siglo. Ello supone tener que cargar sobre si con un conjunto de apreciaciones de sentido ins-
tauradas historica, social y culturalmente, son en terminologia de Beauvoir sujetos situados.

Pero habria que afiadir y subrayar que esas instituciones o estructuras, a través de las
cuales se les imponen las categorias que constituyen la identidad de la que parten, no son
monoliticas sino plurales incluso en el seno de esa misma sociedad, pues en ambas peliculas,
aparte de las protagonistas, aparecen otros personajes femeninos cuya manera de ser en el
mundo —por servirnos ahora del utillaje conceptual heideggeriano— es bien diferente al de
ellas mismas: la hermana de Pilar, su madre o sus compafieras de trabajo en la pelicula de
Bollain; y del mismo modo Charo, la socia de Angela, y su madre, o la empleada costarri-
cense de ambas, Evelyn, en la pelicula de Querejeta.

Y si existen esas diferentes maneras de ser mujer que se muestran en las peliculas dia-
Iécticamente, o literalmente en los didlogos que los personajes mantienen entre si, es porque
los procesos de socializacién que les han llevado a encarnar un conjunto de significados no
determinan la historia de la vida de una persona. Y esta es la segunda ensefianza general
que podemos sacar. Los contextos sociales, culturales e histéricos condicionan, a veces de
una manera extraordinariamente severa, los horizontes de sentido contra cuyo trasfondo se
construye la identidad de una persona, pero no determinan esta, pues lo que define a una
persona es la capacidad, por remota que sea, de trascenderlos.

Podriamos utilizar estas ensefianzas para calibrar lo que de acertado puede haber en
algunas de las posiciones mds abstractas sobre la identidad personal a las que antes alu-
diamos. Pensemos, por ejemplo, en la tradicién cartesiana. La misma se caracteriza por
considerar al yo como un alma trascendente, desencarnada. También como una sustancia o
cosa. Pero lo que Angela y Pilar vienen a recordarnos es que ahi, en esa posicién ontolégica
aparentemente inocua, se estdn obviando las dos conclusiones que acabamos de sacar. El yo
siempre estd situado en un determinado espacio ético —queremos decir: de costumbres-, por
lo tanto social; y hasta el momento al menos, en todas las sociedades conocidas, el locus que
corresponde a cada yo en ese espacio estd condicionado por su sexo (también, claro estd,
por otras circunstancias como la clase social a la que se pertenece). Por otra parte, el yo no
es una cosa. Las cosas estdn, en tanto que tales, sometidas a leyes naturales. Las personas,
en tanto que personas, sometidas a leyes... sociales o culturales. Por lo tanto, histéricamente
devenidas. Por lo tanto, politicamente transformables.

Habria que ser justos, no obstante, con Descartes, y no perder de vista el sentido emanci-
patorio que tenia su duda; al fin y al cabo, una concrecién metddica de aquel examen de la
propia vida en el que Sécrates! cifraba el valor de la misma. Si es cierto que el yo siempre
esta situado?, no es menos cierto que esa situacion es movil, y que de lo que se trata es de

1 Al que el pensador francés dedico un escrito hoy perdido.

2 Y esto es lo que con razédn ha subrayado la tradicion hermenéutica frente a la comprension desvinculada del
mismo a la que propende la epistemologia.
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que, a la postre, esa movilidad sea mds el resultado de una decisién basada en una libera-
cion autoconsciente de prejuicios® , que de la mera inercia. La trascendencia de Beauvoir, la
emancipacién de las mujeres, siempre tendrd en este sentido algo del gesto cartesiano que,
en el fondo, es el gesto que abre la ilustracién®.

Pero sigamos con el triple movimiento que siguiendo a Lonzi hemos cifrado como la
clave para conquistar la identidad: autoconciencia, deseo de ser libre y voluntad de existir.
He subrayado la importancia de la duda para lograr la autoconciencia, del gesto de pararse
y emprender un camino (no es otra cosa lo que significa la palabra método). En ambas peli-
culas hay un paralelismo sorprendente en la primera secuencia, las dos historias comienzan
con dos mujeres que cogen un autobts, llevando consigo a sus respectivos hijos. Pilar sale
huyendo de su casa, se lleva a Juan, su hijo, el viaje no va ser espacialmente hablando muy
largo, sélo se desplaza desde una parte a otra de Toledo buscando refugio en casa de su
hermana. Angela coge un autobiis con Guille, su hijo, para regresar a la ciudad de su infancia
donde recién ha fallecido su padre, este desplazamiento es un poco mayor, probablemente
de Vigo a Madrid.

Estos desplazamientos sin apenas relevancia espacial, son sin embargo el inicio de un
largo viaje interior para ambas mujeres. Si se me permite cierta ironia con el titulo del libro
de Taylor, diré que Pilar y Angela deben remontarse a las fuentes del yo, de su yo. Un viaje
desde una existencia sometida y violentada (en el caso de Pilar), o desde la pasividad y una
posicién subalterna (en el de Angela) hacia la voluntad de existir. Es aqui donde podemos
volver a mirar a otras dos posiciones abstractas sobre la identidad personal para calibrarlas;
me refiero a la tradicién Lockeana y a las teorfas narrativas, que creo pueden complemen-
tarse. ;Cudles son las condiciones de posibilidad de ese “viaje interior”?

Al final de “Te doy mis ojos” Pilar confiesa a su hermana, cuando esta le dice que no
sabe si ha sabido ayudarle, “No sé quién soy. No podia verme”. El sentido metaférico del
titulo “Te doy mis ojos” es revelador. ;A quién da sus ojos Pilar? En una escena erética de
la pelicula Antonio le pide un regalo a Pilar; en un gesto de ternura, Pilar le dice que le da
sus ojos. Al darle sus ojos a Antonio, le ha dado la capacidad de percibir y examinar la rea-
lidad por si misma, ha renunciado al control de su propia vida. Las causas de esta renuncia
podrian ser una combinacidn explosiva: el amor que Pilar siente por Antonio, su marido y
maltratador, y el miedo que siente a perderlo, pues la dominacién es tal que Pilar cree que
sin Antonio no es nada. La dialéctica del amo y el esclavo estd servida.

Pero el espectador, a quien Pilar también ha dado sus ojos para que sea testigo de su
viaje interior, sabe que en ese momento de la pelicula en que Pilar dice “no sé quién soy”
también ha empezado a verse y actuar por si misma. El proceso ha sido tremendamente
duro y la condicién necesaria para lograr esa identidad, podriamos decir con los tedricos
narrativos, ha sido la posibilidad de distanciarse de si misma y narrarse, ser consciente de
su biograffa, una historia que se despliega en el tiempo y que permite trazar las conexiones
de vida suficientes para entretejer pasado, presente y provenir.

3 Y de estos es de los que Descartes queria que la filosofia ayudara a librarnos. Para ¢, recuérdese, los prejuicios
eran la primera fuente del error.
4 Quizas por ello Descartes es el principal objetivo critico del Gadamer de Verdad y método.
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(Cémo narrarnos a nosotros mismos? ;Cudl es la facultad privilegiada para lograr el
autoconocimiento? En tanto que la narracion implica retrospectiva, la memoria, como diria
Locke, es clave; pero esta no puede entenderse exclusivamente como la facultad que me
permite reconocerme como el sujeto que persiste a través de mis vivencias, sino también
como la facultad que me permite interpretarme. Y es aqui donde cabria objetar a la tradicién
lockeana su concepcion individual, practicamente solipsista, de la memoria. Pues la memo-
ria que permite interpretarme no puede ser el simple reconocimiento de la huella que han
dejado en mi ciertos hechos, situaciones y circunstancias sino mi posibilidad de recrearlos,
contrastarlos, corregirlos y actuar desde ese nuevo relato. Y es en esa interpretacion en
la que va a ser clave el papel de los otros (“La categoria de Ofro es tan esencial como la
conciencia misma”, Beauvoir, 2005, 55), las otras voces que dialogan conmigo y que se
posicionan a prop6sito de mi actuar, pues el relato que los otros me ofrecen serd la piedra
de toque que me permita obtener una imagen mds ajustada de mi misma, ya que, aunque
sea simplemente por coherencia, me permitird combatir el autoengafio, la justificacién o el
olvido como mecanismos de defensa. En suma, que la autoconciencia es de alguna manera
la interiorizacién de los otros. Pero cuidado, no pensemos en un proceso limpio, aséptico,
exento de distorsiones y conflictos, como propenden a presentar este proceso tantos y tantos
tedricos narrativos —Taylor seria un caso paradigmético—.

Volviendo para terminar a las peliculas, habifa comentado apelando a la expresion de
Taylor como ambos films tienen algo de road movie, quizds mas bien de bildungsroman, en
cuanto que hay un viaje interior hacia las fuentes del yo. El paisaje que transita ese yo esta
poblado por los otros. No cualquier otro sino el otro significativo, las personas a las que
mds {ntima y emocionalmente estamos vinculados. Personas con las que para ser realistas
hay que reconocer que se establecen relaciones de poder y a veces sumision. El periplo de
la conciencia de Pilar y Angela va a pasar por sucesivas enajenaciones y reconciliaciones
mediadas por las discusiones que entablan con aquellos a los que se vinculan’. Es en este
enfrentarse a los otros que se consigue forjar una nueva identidad; un enfrentarse a los otros
que en su forma mds radical pasa por desprenderse de ese otro-significativo que oprime, la
figura del padre en el caso de Angela o del marido en el caso de Pilar.

Concluyo, lo que nos ha permitido el relato de la vida particular de estas dos mujeres
protagonistas de las dos peliculas analizadas es plantear algunas enmiendas a las concep-
ciones mas abstractas de la identidad personal. En relacion al cartesianismo y la tradicién
lockeana denunciar el cardcter solipsista tanto de la autoconciencia cuanto de la memoria
como capacidades privilegiadas de la identidad personal que en estas teorias subyacen. Lo
que objetariamos a las teorias narrativas es su ecumenismo, su creencia un poco ingenua o
nada dialéctica del papel del didlogo en esa recreacion de nuestra vida que constituye nuestra
identidad. Por tltimo, subrayar que la conquista de la identidad de cualquier ser humano en
particular y de cualquier mujer, también en particular, siempre se da en un contexto social y
entre los otros que lo pueblan, un contexto conflictivo o cuanto menos tenso. Homenajeando
a Simon de Beauvoir, Angela y Pilar han llegado a ser las mujeres que seran.

5 Podria repasar algunas secuencias en las que las protagonistas se enfrentan con las personas mas significativas,
que como un espejo les devuelven una imagen de si mismas en las que quizas no habian reparado.
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¢ Es posible una narracion sin cuerpo?

(It is possible a story without bodies?

SANDRA PEREZ CASTANEDA*

Resumen: (Es posible una narracion sin cuerpo?
Todo personaje porta un cuerpo, mueve un
cuerpo, desarrolla un cuerpo a través de un espa-
cio y un tiempo que evolucionan con la trama.
Paul Ricoeur dice que solo una historia narrada
dice el quién de la accidn, la pregunta por el ser
se contesta narrando una historia. La identidad
se hace comprensible, inteligible a través de la
narracion. Asi que el narrar tiene implicacio-
nes ontoldgicas. Todo personaje narrativo es un
Dasein arrojado a un mundo.

Palabras clave: Cuerpo, personaje, espacio,

Abstract: It is possible a story without bodies?
Every character carries a body, moves a body,
develops a body through space and time that
evolve with the plot. Paul Ricoeur says that only
a story told the who of the action. The question
of being is answered by narrating. The identity
becomes comprehensible, intelligible through the
narration. So it has ontological implications. All
narrative character is a Dasein thrown into the
world.

Clues: Body, character, space, time, identity,
ontology, Dasein, world.

tiempo, identidad, ontologia, Dasein, mundo.

La conjuncién cuerpo-arte sugiere de primeras lo pldstico: pintura, escultura, fotograffa.
También lo escénico, en el teatro. O la combinacién de ambos en el cine. Estas artes repre-
sentan a través de formas que nos conduce a un referente con el que guardan distintos grados
de correlato o correspondencia. En todas ellas la presencia del cuerpo es patente mientras que
en otras, como la musica, no. En las artes de la palabra el cuerpo se camufla. Ocurre que al
articularse a través de las palabras, por la abstraccién y la arbitrariedad entre significante y
significado, estas artes confunden y llevan al olvido de que se compone de signos que repre-
sentan cuerpo, imitan cuerpo. La lirica arrastra un grado de abstraccién mayor que la narracion.
Entre lo pldstico-escénico y lo lirico se sittia lo narrativo en una posicion intermedia facilmente
quebrantable por la libertad formal generada y exigida al arte para sobrevivir y reinventarse
a sf mismo. Algunas artes pretenden perder su dependencia de la palabra que la sustenta. El
cine y el teatro, salvo algunas experiencias experimentales, se basan en un texto que maneja
y caracteriza cuerpos, a veces invisibles en €l, hasta alcanzar la posterior representacion que
le da forma. Una forma que guarda similitudes con lo real y con lo representado. Inapreciable
muchas veces en ese texto, germen de lo escénico, que encierra corporeidad.
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La definicién que Aristételes da a la trama narrativa en su Poética es la de mimesis,
imitacién de la naturaleza y de la vida. Todas las artes son imitativas, imitan a la vida,
significdndola las narrativas por medio de la palabra y la accién. «De todos los elementos,
el mas importante es la organizacién de los hechos porque la tragedia no es imitacion de
los seres humanos sino de sus acciones y de la vida, la felicidad y la infelicidad estdn
en la accién»' . «Un parecerse a» que puede, ahondando en la esencia, bandearse entre
«lo que es» y «lo que no es» o «es como», en una tension de sentidos que produce una
significacion emergente. Dice Aristoteles en Poética: «La actividad mimética es
connatural a los seres humanos desde la infancia (...). En segundo lugar, todos los seres
humanos disfrutan con las imitaciones»2. «El imitar es conforme a nuestra naturaleza»>.
Una imitacién a la vida, al ser humano y a su mundo, convertidos en objetos y sujetos
intercambiables, de manera tan radical como la lograda por las artes escénicas y plasticas.
Naturaleza, universo, mundo, son anténimos de alma, espiritu, conciencia, dice Paul
Ricoeur?, que afiade que en narrativa son necesarios ambos accesos’: el exterior y el
interior. ;En qué polaridad estd el cuerpo? Podriamos con-testar que en la primera, o que
en ambas. Como en cajas chinas, unas guardan a las otras, y todas son materias que
evaden el control del conocimiento humano. Mundo/sujeto, objeto/sujeto. Serd Heidegger
el que atna estos opuestos en el Dasein en el que naturaleza y mundo son constitutivos del
ser,anermtgmntt Jenmeaj@pdosisignos y el texto serian el polo objetivo de una conciencia
que obedece a una intencién creadora. La narracién es la descripcion de una serie de vici-
situdes que afectan a un sujeto, o a varios, con diferentes cambios, acciones o fendémenos
en un entorno, un mundo durante un lapso de tiempo. Desde un punto de visto fenomeno-
16gico no hay narracién sin cuerpo. Nos conocemos como objetos, dice Kant. La narracién
sostiene el cuerpo de los sujetos/objetos personajes y también el cuerpo del autor y también
del contador o contadores de la historia. El sujeto que cuenta y se interroga por la cosa debe
ser considerado también parte de la cosa: un narrador incorpdreo, con voz en tercera per-
sona, generalmente omnisciente o desde la perspectiva de un observador exterior con cierto
grado de deficiencia en su narrar sobre los otros y el mundo; o un narrador en primera o
segunda persona que expande un yo fenomenoldgico de vivencias propias o ajenas; suefios,
deseos, frustraciones, memoria, recuerdos; o el narrador reflexivo que en sus especulaciones,
reflexiones, pensamientos, ideas, puede discurrir asemejidndose a las meditaciones dubita-
tivas de los grandes pensadores. El yo en si sujeto y objeto de si mismo. El yo absoluto
kantiano, que acttia y padece; el yo pienso de la percepcién trascendental y el yo fenoménico
afectado por cualquier objeto; todos ellos se dan en narracién. Esas voces se vehiculan a
través de palabras, tonos, matices, expresiones, gramatica dan cuenta del sujeto y, a su vez,
de su cuerpo. El habla es un acto como afirma Austin. En las palabras existe el cuerpo.

«No hay cardcter en los discursos en los que el que habla ni prefiere ni rechaza alguna
cosa; mientras que si hay pensamiento alli donde se prueba que algo es o no es o donde se

ARISTOTELES (2004) Poética. Trad y Ed. Salvador Mas. Biblioteca nueva. Madrid, p. 79 [15].
ARISTOTELES (2004) Poética. Trad y Ed. Salvador Mas. Biblioteca nueva. Madrid, p. 70 [5].
ARISTOTELES (2004) Poética. Trad y Ed. Salvador Mas. Biblioteca nueva. Madrid, p. 71 [20].

RICOEUR, PAUL (1996) Tiempo y narracion IIl. El tiempo narrado. Siglo veintiuno. Madrid, p. 646.
RICOEUR, PAUL (1987) Tiempo y narracion I1. Configuracion del tiempo en el relato de ficcion. Cristiandad.
Madrid, p. 643.
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manifiesta algo universal»®. En los didlogos de los personajes y en sus pensamientos hay
cuerpo. Son parte de su caracterizacion. El habla es inseparable de lo corporal, al igual que
las circunstancias sociales y econdmicas de los sujetos y de los personajes. Para Ortega y
Gasset en el cuerpo quedan inscritas las marcas del entorno social. El obrero trabaja con
sus manos, con el cuerpo. El capataz y el médico con la mente. La fortaleza del soldado le
prepara para el combate. Lo especifico de cada cuerpo define hédbitos, psicologia, el modo
de ser, y también al revés. La inconstancia y la pereza del obeso. La fragilidad manifiesta
de la victima. En la corpulencia del malvado reside su cobardia. En la mirada, su inten-
cionalidad. El movimiento de las acciones dibuja el cuerpo del personaje. Su tirantez, su
relajacion, su agitacién, su comodidad, su expectacién, su cansancio, su fuerza, su ligereza,
su felicidad. El cabello, el rostro, el rictus, el semblante. Su estado y percepciones; el frio
y el calor. El propio desarrollo de la trama muta sus cuerpos. «Por cardcter y pensamiento
decimos que las acciones son unas y otras; cardcter y pensamiento son, en efecto, las dos
causas naturales de la accidn»’.

El libro es un objeto fisico, una materia, un cuerpo sea papel o formato ebook que tiene
una forma, un tiempo y un lugar. Para su uso predispone un cuerpo, el del lector, a un
movimiento fisico, el requerido para la lectura. Leer requiere de los ojos, de las manos, de
los dedos, de la mente, de toda una neurotransmisién de células, que dan lugar a toda una
gama de acciones mentales: concentracién, comparacion, relaciéon, memoria, proyeccion,
reconocimiento, percepcion, discriminacién, entre otras. Reconocer es parte del esqueleto
inteligible del placer de la representacion para Aristételes®. El leer a su vez produce res-
puestas corporales: placer, dolor. Para Heidegger el comprender tiene dimensién ontolégica.
La lectura nunca es un acontecimiento externo ni contingente®, dice Paul Ricoeur. «Prescin-
diendo de la lectura, el mundo del texto sigue siendo una trascendencia en la inmanencia.
Su estatuto ontolégico queda en suspenso a la espera de la lectura en donde el dinamismo
de configuracién acaba su recorrido. Y mds alld de la lectura, en la accién efectiva, donde
la configuracion cambia a refiguracion», prosigue Ricoeur. El lector tiene la posibilidad de
recuperar la forma de los cuerpos contenidos en los textos e imitar sus acciones. Para Aris-
tételes las tramas son como criaturas vivientes, tienen vida propia porque tienen su propia
naturaleza y cumplen con una finalidad. «En lo que hace la imitacidn narrativa y métrica es
preciso organizar las tramas de manera dramdtica, como en las tragedias, y que versen sobre
una sola accidn, entera y completa, que tenga principio, medio y fin, de modo que, como
si fuera una criatura viviente entera, produzca el placer que le es propio»!°.

Arrancamos afirmando que cada personaje porta y mueve un cuerpo. Una narracién
es el desarrollo espacio temporal de un cuerpo. Si nos centramos en el género narrativo
por excelencia de nuestro tiempo, la novela, ya sea en su vertiente aventuras o la realista,
tomando la clasificacion ortegeriana, son los cuerpos de los personajes los que sobrellevan
y sufren las vicisitudes de la accién de forma mds o menos manifiesta. No es casualidad
que en La metamorfosis (1915), Kafka, represente la progresiva enajenacion del protagonista

6  ARISTOTELES (2004) Poética. Trad y Ed. Salvador Mas. Biblioteca nueva. Madrid, p. 81 [10].

7  ARISTOTELES (2004) Poética. Trad y Ed. Salvador Mas. Biblioteca nueva. Madrid, p. 78 [5].

8  ARISTOTELES (2004) Poética. Trad y Ed. Salvador Mas. Biblioteca nueva. Madrid, p. 98.

9 RICOEUR, PAUL (1996)Tiempo y narracion Ill. El tiempo narrado. Siglo veintiuno. Madrid, p. 866.
10 ARISTOTELES (2004) Poética. Trad y Ed. Salvador Mas. Biblioteca nueva. Madrid, p. 120 [10].
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por medio de una trasmutacidn desafortunada que lo transfigura en bicho, en una especie de
cucaracha. Transfiguracién que arranca en el cuerpo y culmina en el espiritu. El cuerpo como
huella o como signo. La mente hace cuerpo y el cuerpo mente; materia de trabajo filoséfico
y literario. Tampoco es azaroso que la muerte como acabamiento corpdreo sea el destino
comtin de muchos personajes; o que una muerte corpérea no constituya una muerte total si
no que la presencia incorpdrea se mantenga como en Los muertos (Dublineses, 1914, James
Joyce); o que el desenlace narrativo no alcance la extincion del cuerpo, pero si su decrepitud.
Lo literario-narrativo arroja mucha significacién acerca de la dualidad cuerpo y alma, y su
tesis contraria, el monismo. Las aporfas sobre cuerpo/mente, cuerpo/alma, materia/espiritu.

Durante mi ponencia en el VII Congreso de la SAF sobre Filosoffa y Cuerpo trabajamos
la presencia del cuerpo en tres textos narrativos de los que soy autora. El arranque de la
novela La ciudad que rompe sueiios'' describe la disposicion de los cuerpos de las personas
que viajan en un vagén de metro a través de dos detalles: las posiciones de sus manos y el
uso de mascarillas que ocultan sus rostros. Mediante esas pinceladas descriptivas se simbo-
liza la vida en esa ciudad, contaminada, altamente poblada y donde la muerte mas comtin
es el suicidio, por lo que se organiza bajo unas férreas medidas de seguridad para evitarlos.
El enmascaramiento de las caras y la desgana de las manos colgantes trasladan al texto la
atmosfera asfixiante de la vida en esa ciudad. Cubrirse la cara tiene consecuencias directas
en la comunicacién interpersonal y en el conocimiento. Hay un drea del cerebro especiali-
zada en el reconocimiento de las caras. Describiendo los cuerpos se refleja el desanimo de
vida de los habitantes.

El segundo ejemplo fue un relato, La burla'?, del recopilatorio A los fantasmas se les
mata publicando, en el que se trata el tema de la locura. El miedo y la locura son estados
revelan una correspondencia entre cuerpo y alma. Al igual que la ira o la culpa. En este
relato se narra cémo la locura puede contagiarse, traspasarse de un personaje a otro y con
ella una gama de percepciones alteradas. Como resultado la solidez corpérea del mundo
exterior se licua, lo sélido se vuelve liquido para los protagonistas. El relato trata a su vez
del par razén/emocion, del que tenemos referentes en Unamuno, Platén y Antonio Damasio
en El error de Descartes.

El tercer ejemplo, La playa y el otro'3, también publicado en A los fantasmas se les mata
publicando juega con el concepto del cuerpo como el primer otro de Ortega, pensamiento
de corte platénico. ;Pero es realmente el otro? En este relato, las referencias filoséficas son
manifiestas. El narrador y los personajes hablan de filosofia abiertamente, de Platén, de El
Parménides, de Ortega y Gasset. Trata de cémo la playa es la mostracién publica del desnudo
colectivo del otro que es el cuerpo, y de la relacién de cada uno con su otro y con el de los
demads. Se ambienta en la playa y en un bar donde, en madrugadas de bohemia, los clientes
asiduos desnudan sus cuerpos y se fotografian por las calles o en la playa de noche, para
posteriormente exhibir dichas fotografias en el bar, ddndose la coincidencia de que puedes
tomar una copa y el sefior acodado junto a ti es el mismo que posa desnudo en la serie de
fotografias que se proyectan en un monitor tras la barra. La proximidad del bar con la playa,

11 PEREZ CASTANEDA, SANDRA (2012). La ciudad que rompe sueiios. Alhulia. Granada.
12 PEREZ CASTANEDA, SANDRA (2013). La burla. A los fantasmas se les mata publicando. Alhulia. Granada.
13 PEREZ CASTANEDA, SANDRA (2013) La playa. A los fantasmas se les mata publicando. Alhulia. Granada.
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le hace heredero del relajo con el otro que es el cuerpo que se respira en el entorno playero.
En el relato se abordan aspectos filoséficos relativos al cuerpo. El cuerpo como carcel o el
alma como cdrcel del cuerpo. El dualismo cartesiano, la reunificacién de Scheler. La dimen-
sion material del hombre, la mas puramente sensible. Su satanizacién. El gusto. Las modas.
El bien y el mal. La desnudez y el encubrimiento del cuerpo en el invierno. La moral que
rodea lo corpdreo. Lo escatolégico. La reconquista de la geneologia.

En narracién y fuera de ella, nos manejamos con el cuerpo tanto en la consciencia de su
presencia como en la inconsciencia de la misma. Para pasar de un estadio a otro debemos
hacer uso de la atencién y la intencién. Modos de la fenomenologia de Husserl. Asi que
para patentizar el cuerpo, que siempre estd, que no se esconde de nosotros, tenemos que
volvernos hacia €l. Nietzsche dice: «El cuerpo soy yo». Wittgestein en Sobre la certeza
discurriendo en la diferencia entre saber y certeza dice que la constancia del cuerpo no es
discursiva'*. «No sé cdmo se ha de utilizar: «Tengo un cuerpo»'>». ««Sé que tengo un pie
pero, ;qué significa?'%». Para Wittgenstein seria una proposicién que no se debe enunciar
pero que se hace con fines mostrativos. «Si sabes que aqui hay una mano te concederemos
todo lo demds»!” enunciado de inicio de Sobre la certeza. No podemos dudar de que tenemos
cuerpo y no necesitamos saber de materia para saber de nuestra corporeidad, ya que el cuerpo
es el no discurso. El cuerpo seria una certeza animal'®, como un tipo de seguridad que no
tiene y no le cabe justificacion, que no posee razones. La certeza animal es aquella sobre
la que nuestra vida tiene sentido y donde no entra el escepticismo. Referirnos al cuerpo es
un enunciado hecho, sin duda legitima para Wittgenstein, sin embargo, requerimos de
un retorcimiento para patentizar nuestro cuerpo y el cuerpo de los personajes.

Seamos o no conscientes del cuerpo este forma parte de nuestra identidad. Paul Ricoeur
desarrolla en Tiempo y narracion el concepto de identidad narrativa. Dice Ricoeur que
preguntarse quién es alguien exige narrar sus obras. Narrar da permanencia y se pierde el
fenomenismo de la diversidad de estados. La trama narrativa hace del sujeto un ipse, un si
mismo, que unifica la heterogeneidad, los cambios y la diversidad episddica'®.
Trasladado al tema que nos ocupa, podemos afirmar que el cuerpo es un ipse, que persiste
al cambiar, y, en su ipseidad incluye cambio, mutabilidad y cohesién?. La narracién
asienta un cuerpo y una identidad a través de su transcurso.

En Tiempo y narracion las soluciones a la problemdtica de las aporias del tiempo pasan
por la via de la narracién. Ricoeur asegura que lo fecundo de lo poético obedece a que
los objetivos, métodos y rigor difieren de la filosofia, gozando por ello la ficcién de una
libertad de configuracion privilegiada para dar cuenta de lo humano. A la filosofia se le

14 WITTGENSTEIN, LUDWING. (1998). Sobre la certeza. Gedisa. Barcelona.

15 WITTGENSTEIN, LUDWING. (1998). Sobre la certeza. Gedisa. Barcelona, p. 34 [258].

16 WITTGENSTEIN, LUDWING. (1998). Sobre la certeza. Gedisa. Barcelona, p. 49 [379].

17 WITTGENSTEIN, LUDWING. (1998). Sobre la certeza. Gedisa. Barcelona, p. 26 [1].

18 WITTGENSTEIN, LUDWING. (1998). Sobre la certeza. Gedisa. Barcelona, p. 47 [359] «Pero ello significa
que quiero considerarlo como algo que yace mas alla de lo justificado, y de lo injustificado; como, por decirlo
de algin modo, algo animaly.

19 RICOEUR, PAUL (1996) Tiempo y narracion IIl. El tiempo narrado. Siglo veintiuno. Madrid, p. 630.

20 RICOEUR, PAUL (1996) Tiempo y narracion IIl. El tiempo narrado. Siglo veintiuno. Madrid, p. 998.
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exige que aspire a verdad, a la literatura que convenza con verosimilitud. Aristételes prima
lo verosimil o lo necesario a cualquier otro factor en la trama?!.

Para Ricoeur la ontologia heideggeriana es clave para la comprension de la existencia.
Comenzabamos formalizando la cercania entre Heidegger y el objeto que nos ocupa al afir-
mar que todo personaje narrativo es un Dasein arrojado al mundo, asumiendo la terminologia
de El ser y el tiempo®*. El ser-ahi® es «la relacion del ser con su ser»?*y, en virtud de su
esencia, existe como arrojado y en decadencia; conceptos que podemos aplicar al cuerpo.
El mundo al que ha sido arrojado es parte integrante del ser, «un momento constitutivo del
ser-ahi»>. Del mismo modo, los personajes existen en un mundo que les constituye y que,
ademds, ha sido creado para ellos. Cabria objetar esta conexion entre Heidegger y la narra-
cién y poner en entredicho la existencia de un personaje, lo que implicaria un proyecto de
clarificacion del concepto existencia. No es el objetivo de esta investigacion especular si
los personajes son reales o simulados, o si nosotros somos o no ficciones, o si el mundo es
realidad o representacion. Imitar de forma activa es el cardcter genérico que da Aristételes
a la poética, representacion de la accion?. Existencia, para Heidegger, significa poder-ser?.
La existencia del personaje deja de ser cuestionable si atendemos a que consigue replegarse
en el mundo del lector a través de un juego de interpretacion identificativa que pone en
duda si tienen o no ontologia y si el cardcter dntico de un personaje sea inicamente el negro
tintado sobre el papel blanco de un libro o los sonidos articulados de un relato oral. Cabria
entonces objetar que un personaje podria tener realizacion existencial pero no existenciaria,
analizada, la cual distingue al Dasein del resto de entes?. En narracion el andlisis existencial
se da, que quede patentizado o aparezca en el subtexto es cuestion de estilo. Podria enten-
derse que ese cardcter existenciario es simulado, que ser con su ser del personaje-Dasein
estd mediado por el autor®. En mi opinion, la creacion en general y en particular la que nos
ocupa, la narrativa, tiene tal carga ontoldgica que es equiparable al delante-de-si del ser-ahi.
(No es esta posicion acaso la que adopta el autor frente al folio en blanco al componer un
mundo? Si la tarea heideggeriana es liberar al ser del olvido y el disimulo, propdsito de El

21 RICOEUR, PAUL (1987)Tiempo y narracion 1. Configuracion del tiempo en el relato histérico. Cristiandad
Madrid, p. 95.

22 HEIDEGGER, MARTIN (1989) El ser y el tiempo. Trad. José Gaos. FCE. Madrid.

23 Marcamos en cursiva los existenciarios heideggerianos, estructuras para el analisis existenciario.

24 HEIDEGGER, MARTIN (1989) El ser y el tiempo. Trad. José Gaos. FCE. Madrid, p. [12] (27).

25 HEIDEGGER, MARTIN (1989) El ser y el tiempo. Trad. José Gaos. FCE. Madrid, p. [52] (73).

26 Ricoeur tiene muy en cuenta la mimesis en Ziempo y narracion ya que se basa en la Poética de Aristoteles.
Define Ricoeur mimesis a partir de Aristoteles como imitacién o representacion de la accion, proceso activo
de imitar o representar. RICOEUR, PAUL (1987)Tiempo y narracion 1. Configuracion del tiempo en el relato
historico. Cristiandad Madrid, p. 86.

27 «Existencia significa poder-ser, y asi, también poder-ser auténticon. HEIDEGGER, MARTIN (1989) El ser y
el tiempo. Trad. José Gaos. FCE. Madrid, p. [233].

28 Ricoeur distingue existencial de existenciario, afirmando que existencial es una eleccion concreta de una
manera de estar-en-el-mundo, mientras que existenciario es el analisis de las estructuras que distinguen al ser-
ahi de los otros entes. RICOEUR, PAUL (1996) Tiempo y narracion II1. El tiempo narrado. Siglo veintiuno.
Madrid, p. 725.

29 Traemos a colacion la recreacion de esta disyuntiva que consigue Unamuno al hacer que su personaje le visita
para preguntarle si es una creacion y exigir a su creador que no le mate, como muchos de nosotros apelamos
al nuestro en nuestras dificultades mundanas. UNAMUNO, MIGUEL (1982) Niebla. Ed. M.J.Valdés. Catedra.
Madrid.
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ser y el tiempo, bien podemos servirnos de €l para liberar al cuerpo de su ocultacion en el
texto a través de la intencionalidad. La ontologia heideggeriana no es posible mds que como
fenomenologia®. En un relato atendemos a la exhibicion del ser en un mundo en un tiempo.
Tiene cardcter ontolégico.

El existenciario heideggeriano mds fecundo para destapar al cuerpo en la narracién es
el Cuidado, que se vincula al proyecto primordial de la comprensién del ser. Conforma la
mundaneidad del ser-en-el-mundo y fija las cosas utilizables por el ser-ahi. En narrativa
el fenoménico es la existencia del personaje y su mundo. El Cuidado es para Heidegger
la estructura totalizadora de la existencia ya que saca al ser-ahi sale de la pasividad origi-
nal de ser-arrojado-al-mundo y lo orienta hacia el proyecto primario de posibilizacién, el
poder-ser-hacer-posible que posibilita la experiencia humana. Los personajes son también,
basicamente, posibilidades de ser y de accién. La primera implicacién del Cuidado es ser-
delante-de-si por el que el ser-ahi tiende a venir hacia si mismo segin sus posibilidades
mds propias y se encara como totalidad hacia su futuro. Sin el Cuidado, las posibilidades
del ser se quedan en suspenso, se aplazan®'. Cuando Heidegger habla del olvido del ser, se
refiere al olvido de su finitud y del sentido originario del Cuidado. El Delante-de-si conlleva
una confrontacién con el cuerpo. Su rescate del olvido. Es el retorcimiento para dar cuenta
de su presencia y necesidad. Aunque en Heidegger la muerte es fundamentalmente la de
uno mismo, también contempla la de otros, «los acabados y atin presentes», cuya muerte es
resolucién anticipatoria de la nuestra. Apelar a la muerte de los otros es, en el plano de la
historicidad, apelar a la nuestra.

Heidegger considera el presente la categoria menos apta para el andlisis originario y la
fenomenologia directa la menos auténtica®. En su lugar, toma de partida para su fenome-
nologia hermenéutica el futuro. Conceptia los tiempos como éxtasis, los renombra y les
confiere dinamismo, aspecto verbal y adverbial. El ad-venir, el haber-sido y el presentar. De
modo horizontal, el éxtasis del futuro es el fuera-de-si, condicién primaria de ser-arrojado-
al-mundo. El éxtasis del presente, el presentar. Y el éxtasis del pasado, en el haber-sido*. En
paralelo, discurren en vertical la temporalidad del tiempo mortal, la historicidad del tiempo
histérico ontolégico y la intratemporalidad del tiempo césmico. Todos constituyen al Dasein.

Aligual que en el andlisis existenciario, en narracién el presente si no es el tiempo menos
apto, es poco frecuente. También muy pocas se orientan al futuro. La mayoria discurren en
pasado, aunque funcione como un presente en progresion, se apunta al futuro, al éxtasis del
futuro, ya que el devenir supone una incognita. La resolucién se va anticipando en la trama
pero se desconoce, salvo excepciones. En Cronica de una muerte anunciada (1981) Gabriel
Garcia Mdarquez arranca afirmando la muerte del protagonista. En Heidegger, el futuro
implica al pasado y se aplaza el presente. El por-venir reclama al haber-sido. Estas pautas
se dan en narrativa necesariamente. Son requisitos de la coherencia y la verosimilitud. El
futuro del pasado estd en cualquier despliegue de tiempo narrativo’t. La narracién, como
el tiempo heideggeriano, posee ese cardcter de éxtasis, de un fuera-de-si constituyente que

30 HEIDEGGER, MARTIN (1989) El ser y el tiempo. Trad. José Gaos. FCE. Madrid, p. [35] (53).
31 HEIDEGGER, MARTIN (1989) El ser y el tiempo. Trad. José Gaos. FCE. Madrid, p. [35] (53).
32 RICOEUR, PAUL (1996)Tiempo y narracion IIl. El tiempo narrado. Siglo veintiuno. Madrid, p. 724
33 RICOEUR, PAUL (1996)Tiempo y narracion Ill. El tiempo narrado. Siglo veintiuno. Madrid, p. 751.
34 RICOEUR, PAUL (1996)Tiempo y narracion Ill. El tiempo narrado. Siglo veintiuno. Madrid, p. 722.
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conforma una exhibicion, un exteriorizar, una derreliccién. Es un salir para volver al objeto,
como la fenomenologia de Husserl, como el circulo en torno al ser-ahi que dibuja la onto-
logfa hermenéutica; mimesis configurativa que regresa en refiguracion.

El primer olvido del ser-ahi es su condicién de arrojado; el aturdimiento consecuente
procura una existencia inauténtica, no originaria. Como el personaje que se olvida de su
condicién ontolégica de creacién de ficcion, excepto casos contados como el protagonista de
Niebla (1914). En narracioén, por la propia esencia del narrar, por ser imitacion, los persona-
jes estan arrojados a ser un firera-de-si. El conflicto de la trama les saca de un estado pasivo
y los lleva a accion, sin eleccion alguna y sabiéndose mortal. El que no, paga con la muerte,
como en la vida. Sin embargo, en la existencia del ser-ahi no hay garantia existenciaria a
fortiori. En términos generales, el relato representa a un ser-ahi en existencia auténtica en
busca de lo originario. Es intencién, imitacién activa. Sin embargo, el Dasein en su olvido
del ser reniega de su inherente constitucién. Por el olvido del ser, el ser-ahi termina siendo
un otro que no el arrojado, otro que no el ser-para-la-muerte. Paradéjico que la imitacion
cumpla existencia auténtica y lo que imita, la propia existencia, no. En narrativa, el fuera-
de-st constituye su legitimidad necesariamente. La totalidad del ser-ahi es morir. «Finar, en
el sentido de morir, constituye la totalidad del ser-ahi» [240]. La prueba méxima del ser-un-
todo auténtico del ser-ahi, cuyo limite es ser-para-la-muerte, nuestra finitud. En narrativa
la muerte del personaje, su acabamiento corpdreo.

Podemos encontrar conexiones ttiles entre Heidegger y Aristdteles. Para el primero es
fundamental lo posible y para el segundo la posibilizacién. Existencia para Heidegger sig-
nifica poder-ser y en Aristételes la trama da respuesta a lo posible hasta hacerlo efectivo.
«No es tarea del poeta decir lo que ya se ha sucedido, sino aquello que podria suceder, esto
es, lo posible segtn la probabilidad o la necesidad»®. Poética comienza diciendo Aristdteles
que todos los géneros poéticos son potencia. Dynamis que en su teoria se opone al acto,
enérgeia. P63 [10]%. En Heidegger, lo posible del ad-venir tiene su raiz en las posibilidades
del haber-sido y del presentar. El ser-ahi se transmite de si mismo, segin posibilidades
heredadas y elegidas. Emparentado al «uno después del otro» de la trama aristotélica. En
Heidegger hay equilibrio entre lo que todavia puede ser y lo que «ya (...) no»¥. Ese equili-
brio que para Aristoteles garantiza la verosimilitud de la trama. Otras similitud entre ambos
autores radica en la totalidad existencial del ser-integral y el ser-un-todo, y la concepcién
aristotélica de trama como un todo, —lo que tiene principio, medio y fin, siendo «medio»
el cambio, la temporalidad, la discordancia—. Este todo aristotélico puede ligarse a la
historicidad del ser-ahi entendida por Heidegger como el alargamiento de un «entre-dos»,
el entre-nacer-y-morir’S. El «entre-dos» es, por tanto, existencia, pero también narracion.
Aristételes exige a la trama plenitud, totalidad, extensidon apropiada, conexion interna y
coherencia®. El «entre-dos» heideggeriano es cohesion y desarrollo, permanencia y cambio.
Ricoeur observa similitudes con Dilthey en la idea de cohesion de vida. Decia Dilthey que

35 ARISTOTELES (2004) Poética. Trad y Ed. Salvador Mas. Biblioteca nueva. Madrid, p. 85 [1451b].

36 ARISTOTELES (2004) Poética. Trad y Ed. Salvador Mas. Biblioteca nueva. Madrid, p. 63 [10].

37 ARISTOTELES (2004) Poética. Trad y Ed. Salvador Mas. Biblioteca nueva. Madrid, p. 742.

38 RICOEUR, PAUL (1996) Tiempo y narracion II1. El tiempo narrado. Siglo veintiuno. Madrid, p. 736.

39 RICOEUR, PAUL (1987) Tiempo y narracion I. Configuracion del tiempo en el relato historico. Cristiandad
Madrid, pp. 94-106.
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una vida ha de contarse justo antes de morir; Heidegger, que hay que vivir atendiendo a
que morirds. Para Heidegger la cuestion de la cohesion del ser-ahi es problema ontolégico
y no de las ciencias humanas, Geisteswissenschaften*. El «entre-dos» también se vincula
con la identidad narrativa de Ricoeur, ya que dispone una identidad ontolégica derivada del
estiramiento, la mutabilidad y la estabilidad del si mismo, el quién del ser-ahi, del ipse. El
idem, la identidad sustancial, es innatural*'. El ser-ahi se presenta estable en su ipseidad.

Como conclusién a esta aproximacion al asunto del cuerpo en las narraciones, me
gustaria rescatar la importancia del mito en filosofia. Ambos comparten simiente, el logos.
Ricoeur admite que la narracién ofrece respuestas productivas a asuntos filoséficos y sugiere
que la filosoffa abandoné al mito demasiado pronto sin merecerlo*? y propone el lirismo del
pensamiento meditador como posibilidad de acercamiento a cuestiones aporéticas. Yo apoyo
esta tesis. La filosofia puede nutrirse de la libertad narrativa y no renunciar al mito cuando
es un recurso a afiadir en lugar de a desquitar.
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Body art school. The place of the female nude in textbooks of
social sciences

Resumen: En este trabajo nos preguntamos por
como la ensefianza escolar del “desnudo feme-
nino”, en el drea de conocimiento de la ESO
(Educacion Obligatoria Secundaria), pudiera
influir en la idea que los alumnos se forjan del
cuerpo, de si mismo y el de los otros. Tanto si
tenemos presente que la identidad de género es
siempre una identidad corporal, como que la iden-
tidad del desnudo en el Arte se asocia a la mujer,
procede interrogarse por como se trata el desnudo
femenino en los libros de texto.
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Abstract: In this essay we wonder how
teaching the female nude at school, in the field
of knowledge of ESO (Compulsory Secondary
Education), could have an effect on the idea
students make of their own body, themselves and
others”. Whether we bear in mind that gender
identity always refers to bodily identity or that the
identity of the nude in Art is associated to women,
attention must be given to how female nude is
dealt with in textbooks.

Keywords: Gender, body, art history, teaching,
textbooks.

1. El estudio del cuerpo como asignatura pendiente de la escuela

Cierto es que no hay una relacién uno a uno entre la ensefianza del desnudo y lo que los
alumnos piensan del cuerpo, como no la hay entre educacién y construccién de identidades'.
Pero, aceptando la posibilidad de que la escuela contribuya de alguna forma a la formacion
de personas, asumiendo también, entonces, que es la formacién de ciudadania democrética
la funcién mds importante que la Ensefianza Secundaria Obligatoria (ESO) tiene por ley

Fecha de recepcion: 07/06/2016. Fecha de aceptacion: 27/07/2016.
Facultad de Ciencias de la Educacién. Universidad de Sevilla. Profesor Asociado: vperez9@us.es Lineas
de investigacion: Examen escolar, la préctica escolar, memoria e historia. Pérez-Guerrero, V.M. (2015): Del
examen a la evaluacién pasando por el paradigma del emprendedor. Evaluar: ;para qué?, ;para quiénes?, Con-
ciencia social, 19, pp. 145-152. Mateos Montero, J. y Pérez-Guerrero, V.M. (2011): Pensando sobre la obra de

Carlos Lerena, Con-ciencia social, 15, pp. 61-106.

1 Segin Martin Criado (2010) habrfa, de hecho, que replantearse las funciones que habitualmente se atribuyen a
la escuela, empezando por derribar la fe en la premisa de que el individuo actda, fundamentalmente, en funcién
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encomendada, es posible propiciar un debate social, y no s6lo académico, sobre qué 'y como
debiera ensefiarse. O, al menos, en relacion al contenido de los manuales, los profesores
podrian tener entre sus deberes evaluar criticamente qué clase de subjetividades se represen-
tan en estos materiales y qué efectos podria tener entre el alumnado?. Lo cierto es que, con
relacién al cuerpo, por ignorancia o una falsa neutralidad ideoldgica, si los libros escolares
de Historia del Arte no cuentan cémo cada época historica es encarnada en un “régimen cor-
poral” concreto, tampoco parece que el profesorado, que es quien decide el uso que se le da
al texto, haya recibido formacién académica a este respecto. En todo caso, el conocimiento
de la construccidn social del cuerpo, no sélo del género (Scott, 1990), pudiera ser de gran
utilidad para abordar el que, sin duda, es uno de los principales problemas con el que los
jovenes se enfrentan en la actualidad. Por consiguiente, desde la toma de conciencia de la
“obsesion” por el cuerpo, seria posible pensar en la utilidad de la ensefianza de las ciencias
sociales y la historia en la ESO para mostrar como el poder se ejerce sobre la anatomia y,
en efecto, produce una determinada ética y estética. En este sentido, si pensar histéricamente
puede ayudarnos a dilucidar su papel como objeto politico, su abordaje desde la escuela
se podria entender como respuesta a una demanda social. De esta manera, el aula seria un
lugar desde el que poder formular planteamientos de resistencia a los manejos mercantiles
del consumo de modas, asi como un espacio de confrontacion de identidades donde el pro-
fesor, ayuddndose de la historia responde a las cuestiones de sus alumnos sobre el pasado,
pero deja abierta la pregunta al cuestionamiento del presente, a fin de qué estos pudieran
construir mas autébnomamente su propia imagen corporal. Se trata de intentar, en suma, que
aquello que se ensefa pueda ser aplicado a otros contextos y situaciones de la vida’. Un
planteamiento didactico coherente, por mds ideal que resulte, con ese mandato legislativo
de formar ciudadanos criticos.

El libro de texto como condicionante del cuerpo escolar

Antes que otra cosa habria que recordar la importancia cada vez mayor que tiene la
investigacion de la manualistica escolar como un campo disciplinario propio. Un sector de
investigacion que, segin Escolano (2000), sirve para entender tanto “el curriculum de la
educacidn institucionalizada” como “la cultura de oficio de los ensefiantes”. Es gracias a
esta disciplina por lo que sabemos que, siendo utilizado como principal recurso en el aula
por mds de un 90% del profesorado, el libro de texto constituye la fuente de conocimiento
bdsica para el alumnado. Tiene una importancia pedagdgica tan fundamental que, en muchas
ocasiones, los propios profesores llegan a confundir las propuestas curriculares de las edito-
riales con el curriculum oficial y prescrito. Ahora bien, para no llevarnos a engafio respecto
a la trascendencia ideoldgica de los textos es necesario conocer el valor de uso que los

2 Algo que, por lo demds, se prescribe en la normativa vigente. La ley Orgénica 3/2007, de 22 de marzo, para la
igualdad efectiva de mujeres y hombres, establece en su articulo 24 que las Administraciones educativas, en el
4dmbito de sus respectivas competencias, desarrollardn, con tal finalidad, las siguientes actuaciones: b) La elimi-
nacién y el rechazo de los comportamientos y contenidos sexistas y estereotipos que supongan discriminacion
entre mujeres y hombres, con especial consideracion a ello en los libros de texto y materiales educativos.

3 Dificultad que, desde una perspectiva reproduccionista simple, se debe a la creencia de que los contenidos ense-
flados no suelen responder mds que a una intencionalidad académica. Mientras que desde el planteo de Lave
(1991) y la corriente tedrica de la cognicion en la préctica resulta irresoluble, por la imposibilidad, segtin dicen
sus defensores, de reproducir en el aula el modo en que los sujetos hacemos frente a los problemas de la vida en
la calle.
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profesores hacen de ellos. Lo cual, por otra parte, implicaria un cierto desvelamiento de las
creencias y costumbres del profesorado, el estudio, en definitiva, del habitus del profesor*.
A este respecto, hemos de ser cautelosos y evitar caer rendidos al idealismo pedagégico,
segtn el cual el profesor dispone del libro a su antojo. O sélo condicionado por sus con-
cepciones acerca de qué ensefiar. Es frecuente en educacién presuponer que los profesores
actiian en el aula conforme a sus creencias. La realidad es que, sustancialmente hablando,
los profesores que ensefian sin libro de texto no hacen cosas muy diferentes al resto, pues
hasta las précticas de los docentes mds innovadores estdn siempre enmarcadas en unas
férreas constricciones. Unas relativas al espacio, como la disposicién y forma del aula; y
otras a la gestién del tiempo, o a la misma asignacién y separacion de horarios por materias
de conocimiento. Nos encontramos asi con unas disposiciones crono-espaciales dificilmente
controlables. Pero es que, ademds, la institucién escolar impone otras dos obligaciones. En
primer lugar, la necesidad de producir un conocimiento escolar susceptible de someterse
a una ldégica examinatoria, que, segin Merchédn (2005), exige memorizacién mas que el
desarrollo de un pensamiento elaborado; y, en segundo lugar, pero igual de importante,
la produccion del gobierno del aula. Gobernar es, en este sentido, lograr el orden escolar
deseado. Algo que s6lo es posible teniendo a los alumnos ocupados, con o sin libro de texto.
Otra cosa es que, en efecto, el manual responde a la perfeccion a esta necesidad de ensefiar
las mismas cosas “a todos y a cada uno” (omnes et singulation) a un tiempo, de forma que,
en todo momento, el profesor puede saber qué debieran estar haciendo todos. Abundando
en esta consideracion, por mds que se oiga decir que el cuerpo es, junto con las emociones,
el gran olvidado de nuestro sistema educativo, la verdad es que la escuela aplica un trabajo
no siempre consciente, pero continuo y constante con y en los cuerpos de los alumnos.
De hecho, antes que al logro de otros fines pedagdgicos asumidos oficialmente como mds
valiosos, ensefar supone conseguir “cuerpos ddciles” (décil del latin docilis, que significa
“ensefiable”), puesto que esta ensefianza es la base y la condicién de los demads aprendizajes.
Esto explicarfa la importancia que, al objeto de producir disciplinados discipulos, los docen-
tes dan a los juicios y sanciones relacionadas con el tiempo (impuntualidad, absentismo),
el orden (interrupciones de trabajos) y el control corporal (actitudes “incorrectas” y gestos
“inapropiados”). Ahora bien, el reconocimiento de esta necesidad no implica que el profeso-
rado sea consciente del papel que la escuela cumple en la constitucion de sujetos-cuerpos. En
consecuencia, el control del cuerpo se da como requisito imprescindible para la practica de
la docencia, pero no hay conciencia de cémo la escuela, por medio del juicio normalizador
y la inculcacién de convenciones culturales dominantes, se incardina en los cuerpos de los
escolares. Esto principalmente se debe a que, mds alld de las etapas de educacion infantil
y primaria, el cuerpo no es considerado una categoria central del proceso de ensefianza-
aprendizaje. De forma que el proceso de corporizacion, entendido como el resultado de un
proceso pedagdgico-social e histéricamente producido, queda absolutamente ignorado por
el cadigo profesional del profesorado de secundaria. “Prueba de ello es que —dice J. Varela
(1991, 246-247)— a medida que se avanza en la carrera escolar el juego, el movimiento, en

4 Ala manera en que lo hace Apple (1996), se podria considerar el libro de texto como un contexto dentro del

cual puede describirse una jerarquia estratificada de estructuras significativas o, si se prefiere, como eslabon de
una cadena de problemas subsidiarios.
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suma, lo considerado corporal, tiende a verse progresivamente relegado en provecho del
saber intelectual en torno al cual gira el éxito o el fracaso escolar y, en gran medida, el éxito
o fracaso personal”. Luego, se explicaria asi el uso generalizado de esta triada pedagdgica
“mesa, libro y cuaderno”, pero, con relacién al cuerpo, lo relevante serian los efectos de
esta pedagogia silenciosa cuya valia se mide por su capacidad de disponer a los alumnos
en sus pupitres, impelidos a estar sin poder moverse por la obligacién de realizar las tareas
del libro. Por consiguiente, cada uno en su sitio y el libro en el de todos. De esta forma,
el alumno va adquiriendo una forma de ser, e incorporando a la vida social la disposicién
del cuerpo que el orden escolar establece como la manera correcta de saber estar (Foucault,
1996; Milstein y Mendes, 1999; Pérez-Guerrero, 2005).

2. La existencia, o inexistencia, del desnudo femenino como condicionante de los libros
de texto

Como ibamos diciendo, ya sea por el conservadurismo ideoldgico de las administra-
ciones, porque los profesores no lo demandan o como consecuencia de las reediciones
que practican las editoriales, si algo caracteriza a la manualistica escolar es su renuencia
a adoptar nuevos contenidos y enfoques. Lo cierto es que nada del conocimiento que la
teoria social del cuerpo ha aportado sobre la diversidad de itinerarios e historias corpo-
rales, o sobre la construccion cultural de los géneros, encontraremos en estos materiales
didécticos. Dicho esto, en lo que concierne al desnudo en la Historia del Arte, lo primero
serfa constatar cudles son las representaciones que, entendidas como mds valiosas, se
seleccionan para ser transmitidas a los alumnos’. ;jPor qué esas y no otras? A su vez,
debiera tenerse presente que la forma en que se organizan los contenidos escolares, dentro
de cada tema o leccidn, sigue la légica interna propia de la disciplina. Muy brevemente,
se puede decir que la organizacion de los contenidos artisticos —en la asignatura “ciencias
sociales, historia” (ESO)— se dispone en una secuencia cronolégica lineal, del pasado al
presente, basada en el arbitrario cultural propio de la historiografia decimondnica de las
edades: antigua, medieval, moderna y contempordnea. De hecho, cualquiera que examine
un manual de historia escolar comprobara que lo histérico, asi entendido, comparece como
una sucesion de acontecimientos y no como una explicacién relevante de lo social. Es
decir, el pasado sigue presentdndosenos en los manuales escolares de hoy tal y como se
hacia en el siglo XIX, es decir, como una crénica de reyes o de Estados en la que apenas
si tiene cabida eso que se ha dado en llamar historia de la vida cotidiana, o, con mds
acierto, historia social, y en la que tendria sentido la dimensién histérica del cuerpo®. Por

5 Al margen de la asignatura de Historia del Arte que actualmente se imparte en 2° Bachillerato, segtin la norma-
tiva LOE (2006), en la ensefianza obligatoria sélo se estudia arte en 1°y 2° ESO en la asignatura de Ciencias
Sociales, Geografia e Historia, y luego en 4° ESO, en la materia de Ciencias Sociales, Historia.

6 La historia es, por definicién —tal y como gustaba recordar L. Febvre—, absolutamente social. Por tanto, este
tipo de demarcaciones sélo se entiende como reaccion al dominio de la historia politica, entendida ésta como
aquella que privilegia a las instituciones y a los sujetos de poder y la guerra. Por su parte, el interés histdrico-
antropoldgico del cuerpo se remonta a la seminal conferencia de M. Mauss Técnicas y movimientos corporales
de 1934., si bien se ha mantenido como un lugar de intersecciones en el que siguen confluyendo otras discipli-
nas ocupadas de lo social, la conceptualizacion del cuerpo como objeto de estudio de la historia se remonta a la
década de 1970. En este sentido, debe destacarse la importante influencia que la obra El proceso de civilizacion
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lo demds, resulta significativo que las editoriales atentas a las nuevas tendencias historio-
gréficas y pedagdgicas hayan ido incorporando unos apartados fijos en sus programaciones
did4cticas, del tipo: “Para saber mds” o “Investiga en internet”, en los que, ciertamente, se
proponen actividades relacionadas con la vida cotidiana de la mayoria de la poblacién. Por
ejemplo, el estudio de cémo se vestia la gente en diferentes épocas histéricas, como era la
familia o la alimentacion. Sin embargo, es facil comprobar que estdn pensados como recur-
sos didacticos complementarios del discurso tedrico principal. Asi, a modo de documento
anexo, bien al final de la leccién o en los mdrgenes del texto central, se presentan como
algo subsidiario que, sobre todo, sirve de pausa y/o desahogo del trabajo entendido como
fundamental. Sin llevar a engafo, puede decirse que las editoriales siguen planteando la
Historia “de siempre” como lo realmente importante, mientras que la “historia social”
se sigue considerando como curiosidad histérica y, en consecuencia, como un contenido
adicional. Si a esto, ademds, le sumamos un denodado afdn por evitar los temas que pue-
dan resultar conflictivos, se entiende que los editores no puedan, en efecto, sustraerse a
ilustrar los textos con desnudos femeninos, pero siempre con aquellos que han acabado
siendo asumidos como reverenciales en la Historia del Arte occidental, y, ante todo, se
desentiendan de sus razones, pues éstas, qué duda cabe, pudieran suscitar dudas y hasta
quejas. Ahora bien, en tanto en cuanto el desnudo femenino forma y juzga el cuerpo de
la mujer, resulta evidente que no se trata de una decisién inocua, tiene efectos, sin duda;
y, en consecuencia, debiera ser objeto de debate.

3. Laimportancia de la enseiianza del desnudo femenino en la ESO

Sea como fuese, lo relevante es que esta pedagogia silenciosa e invisible, tanto como
la falsa equidistancia ideoldgica de los libros de texto, estd coadyuvando a la forja de un
tipo de subjetividad. Incluso puede que, al ensefiar el desnudo femenino sin significados
sociales y culturales, se esté dando por supuesto que la anatomia es, mds que un hecho
politico y social, un destino inevitable. Basta tomar como ejemplo las ilustraciones que
aparecen en el manual de 4° ESO de la Editorial Vicens-Vives de Garcia Sebastidn y Gatell
Arimont (2008). Editorial que no sélo es la mds usada entre el profesorado que imparte la
asignatura de “Sociales, Geografia e Historia” para la Educacion Secundaria Obligatoria,
sino que pasa también por ser la mds progresista de las editoriales mayoritarias (Atienza
Cerezo y Van Dijk, 2010)7. Siendo significativo que los desnudos seleccionados sean los

del socidlogo alemdn N. Elias ha tenido sobre los historiadores profesionales, asi como los trabajos del filésofo
M. Foucault. Desde entonces el interés no ha dejado de aumentar, los también franceses Alain Corbin y Georges
Vigarello dirigieron una historia del cuerpo en tres volimenes (Seuil), dos de los cuales aparecieron en 2005,y
un tercero en 2006. Puede citarse también el trabajo de Le Goff y Truong sobre el cuerpo en la Edad Media, asi
como el Dictionnaire du corps dirigido por Bernard Andrieu y Gilles Boétsch (2008).

7  Cuesta, R. (2007) sefiala que, en los ultimos 25 afios, han desaparecido la mitad de las empresas editoriales.
Para el caso de Ciencias Sociales, cinco editoriales entre la que destaca Vicens Vives, se reparten el 75% de
la cuota de mercado. Actualmente, segin http://www.vocesdepradillo.org/content/el-maloliente-negocio-de-
los-libros-de-texto (12/05/2015), el primer grupo empresarial en volumen de negocio lo constituye la Iglesia
Catdlica, propietaria —total o parcial- de las siguientes editoriales: Grupo SM (fundada por los Marianistas),
Edebé (fundada por la congregacion Salesiana), Edelvives (pertenece a los Hermanos Maristas) y Bruiio (fun-
dada por el Instituto de los Hermanos de las Escuelas Cristianas La Salle). Los otros dos grupos empresariales

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, Suplemento 5 (2016)


http://www.vocesdepradillo.org/content/el-maloliente-negocio-de-los-libros-de-texto
http://www.vocesdepradillo.org/content/el-maloliente-negocio-de-los-libros-de-texto

328 Vicente Pérez-Guerrero

mismos (La Venus del espejo de Velazquez, La maja desnuda de Goya, L’Olympia de
Manet o Las seiioritas de Avignon de Picasso) que se reproducen en otras editoriales?, lo
sustantivo es que en ninguno se dé una explicacion contextual y obvien el relato de cémo
el cuerpo femenino se transformo en “el desnudo”. En definitiva, a efectos educativos
sorprende el silencio en torno la actuacién del poder sobre el cuerpo. Ciertamente, la tra-
dicién occidental del desnudo femenino que arranca en la época cldsica y es continuada en
la estética moderna hasta convertirse en emblema de valores e ideas universales, encaja a
la perfeccion con la idea del saber escolar socialmente legitimado como mds prestigioso.
En consecuencia, siguiendo el canon clédsico occidental, se tiende a naturalizar la identi-
ficacion entre “el desnudo” en el Arte con el desnudo femenino. Empero, el curriculum
es un producto histérico que deberia someterse a un debate tanto técnico como publico,
puesto que la seleccién de unos u otros contenidos conlleva en si mismo unas opciones de
valor que condiciona el tipo de ciudadania que la escuela forja (Pereyra, 2002). Y, desde
este punto de vista, en torno al desnudo femenino podria plantearse el debate acerca de
su condicién politica y no sélo por una cuestion de género. El arte mismo es politico y
produce efectos ideoldgicos, tanto en el punto de su produccién como en el de la recep-
cion. Por consiguiente, si estamos del lado de una educacion para todos y todas, hemos
de interrogarnos por la ideologia que estos artefactos portan. Pertinente es también pre-
guntarse por la identidad sexual del artista creador. Del desnudo femenino practicado por
mujeres artistas no hablamos porque para ellas era impensable. Pero si se podria plantear
la posibilidad de incluir en los libros de texto los desnudos masculinos que practicaron
algunos artistas como, verbi gratia, Gustave Caillebotte. Asimismo, habria de considerarse
como afecta el desnudo femenino al receptor que, en este caso, es tanto hombre como
mujer. Y, a mayor abundancia, asumir que sobre la mujer estas imdgenes suponen una
doble condicioén, por ser, a la vez, el papel del objeto visto y del sujeto que ve. De esta
forma, en posicion de espectadora, la mujer forma y juzga su propia imagen contrastdndola
con ideales culturales. En primer lugar, el modo que el canon occidental de la Historia
del arte establece como “condicién femenina”, es decir, a posar como un objeto. Esto, sin
duda, tiende a configurar a la mujer como individuo erético, dependiente o subordinado,
y su recepcidn, inevitablemente, ejerce una enorme autorregulacion. Reproducimos, a
continuacién, como botén de muestra, una actividad tipica de un libro de texto tipo (Garcia
Sebastidn y Gatell Arimont, 2008).

controlan el 50% del mercado editorial del libro de texto por medio de Anaya y Santillana. El grupo Hachette
es propietaria del Grupo Anaya que incluye a Algaida, Vox, Cétedra, Pirdmide o Alianza, mientras que el Grupo
PRISA, duefio de Santillana, vendi6 recientemente un 25% de su capital al fondo de inversién estadounidense
Liberty.

8 En el caso concreto del texto que nos ocupa los desnudos seleccionados son La maja desnuda, entre 1790 y
1800, de Goya, pagina 128; El taller de pintura, 1855, de Courbet, pagina 133; y, El almuerzo campestre,
1863, de Manet, pagina 138. Pero, asimismo, se han tenido en cuenta las siguientes referencias Ciencias Socia-
les. Historia. Segundo ciclo. Manuel Dias Rubiano, M* Isabel Fernandez, Manuel Adolfo Jiménez. Editorial
Oxford, 1998. Historia. 4° ESO. Editorial Oxford, 2003. Historia. 4° ESO. Editorial Oxford, 2008. Ciencias
Sociales. Historia. Segundo ciclo. Editorial Marfil, 1999. Historia. Editorial Vicens Vives 4° ESO. 2005. Histo-
ria. Editorial Anaya, 2006. Historia. Editorial Ecir, 2003.
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Eduard MANET: El almuerzo campestre, 1863. Este lienzo, por su tema, su composicion,
su forma de utilizar la pintura y su tratamiento de la luz es una revolucion en el mundo del
arte del siglo XIX.

1. Describe la escena que representa este cuadro. ;Crees que los cuatro personajes se
comunican entre ellos?
2. (Por qué crees que esta obra provocé un gran revuelo en su época?

Hay que saber que la imagen aparece descontextualizada del lugar social que ocupaba
la mujer a finales del siglo XIX, sin mds informacién que la del propio cuestionario que la
acompaiia. En todo caso, lo que nosotros proponemos es una diddctica del arte lo suficien-
temente abierta y flexible como para no quedar prisionera del punto de vista tnico. Una
did4ctica ecléctica, entendida como conjunto de miradas en beneficio de una pluralidad de
perspectivas, coexistentes y, a veces, rivales en la Historia del Arte, pero, en suma, critica y
volcada sobre el estudio de problemas relevantes (Calaf, et al, 2000; Avila, 2001; Hidalgo,
et al, 2003; Cuesta, 1997, 1999)°:

9  Desde Fedicaria, Federacion Icaria, plataforma de pensamiento critico que, con pluralidad de enfoques, desarro-
1la sus analisis e investigaciones acerca del campo de la educacion y de la produccion cultural y, digamos que su
drgano de expresion, Con-Ciencia social, propugnamos una ensefianza de las ciencias sociales que nada tiene
que ver con la resurreccion de la vieja historia de siempre y con la reconsagracion de las vetustas disciplinas
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1. Mirada histdrica: la obra de arte como prueba o festimonio de una época. El qué dice
responde a cudndo.

2. Mirada sociolégica: lo que el artista quiere decir viene determinado por el para qué
y para quién es la obra de arte.

3. Mirada formal: trata de responder al cdmo se dice.

4. Mirada iconoldgica: la obra de arte como signo, como concepcién del mundo que
hay que interpretar. Responde al porqué lo dice.

Por tanto, nuestro objetivo no es el de formar pequefios historiadores del arte. Nuestra
preocupacion pasa por introducir al alumnado en la interpretacion de la obra de arte y, para
el tema que nos ocupa, especialmente, desde la perspectiva de la critica feminista. En este
sentido, una propuesta interesante es el enfoque que propone L. Nead (1998). Esta tedrica
y activista, muy influenciada por la teoria de lo impuro de la antropéloga M. Douglas —des-
pués desarrollada por Julia Kristeva en sus trabajos sobre la abyeccién y lo que lo provoca-—,
plantea que existe una constante transcultural que define el cuerpo femenino como algo que
carece de contencién y que produce suciedad, como materia informe e indiferenciada, como
algo que envuelve un riesgo y amenaza —siendo esto lo mds grave— con desestabilizar el
orden. Su argumento principal es que, en esta circunstancia “natural”, residiria el origen y la
razén de ser del desnudo femenino, pues el arte, nos dice, se define como la conversién de la
materia en forma, y, en consecuencia, el desnudo femenino haria lo propio con el cuerpo de
la mujer, pues por medio de su tratamiento artistico lo natural dejaria paso al cuerpo cultural.
Por tanto, la funcién primordial del desnudo femenino seria contener y regular el cuerpo,
marcando el estilo artistico, la forma pictdrica, la funcién de limite entre arte y obscenidad.

En resumidas cuentas, el desnudo femenino seria un producto cultural formalizado y
convencionalizado, cuyo sentido s6lo se comprende en el marco de la tradicién occidental,
cuyas convenciones y protocolos, hemos de revelar para lograr su compresiéon. A mayor
abundancia, siendo conscientes del paralelismo intrinseco entre los condicionantes que gene-
ran los cambios estilisticos en el arte y los cambios estructurales en la civilizacién, el proceso
por el cual el desnudo masculino fue sustituido por el femenino hasta convertirse, hacia
mediados del siglo XIX, en la forma dominante del arte figurativo europeo sélo se explica
relaciondandolo con otro tipo de cambios que tuvieron lugar en un marco mds general. Asf,
por ejemplo, en un contexto social fuertemente influenciado por la Revolucion Industrial, el
desarrollo del urbanismo y los problemas sociales en torno a la prostitucién, el movimiento
sufragista, o las teorfas miséginas de Schopenhauer o Nietzsche —entre otros—, tuvo lugar
una redefinicion de la feminidad y de la sexualidad femenina que, de alguna manera, contri-
buyé a crear el mito de la mujer fatal fuertemente presente en la iconografia de la época. A
nuestro parecer, la reconstruccién de la forma en que ese discurso sirvié al condicionamiento
social de los sujetos debiera asimismo ser objeto de reflexioén en el campo de la educacion.

escolares. Atentos a los problemas de los hombres y mujeres de nuestro tiempo, para nosotros la ensefianza de la
Historia (de la Geografia y de otras ciencias sociales) s6lo adquiere sentido en relacién con las preocupaciones
del presente y con las necesidades de emancipacion individual y colectiva, y no como mera recuperacion del
pasado. A tal fin, el conocimiento histdrico (y todo tipo de conocimiento) ha de ponerse al servicio de un nuevo
tipo de ilustracion critica de las conciencias que ayude a transformar simultdneamente la escuela y la sociedad
en su conjunto.
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De otra parte, no se trata de reducir el andlisis de la obra de arte a la explicacién con-
textual, o describir una obra de desnudo exclusivamente desde una perspectiva formal, o
iconogriéfica, ignorando las cuestiones de fondo. Bien es verdad, si la interpretacién de las
cuestiones implicitas sin prestar atencion a las propias del estilo queda huero y pobre, lo
contrario es aun peor. Evitar las implicaciones politicas y culturales que la representacion del
desnudo femenino soporta a nivel de legitimacion ideolégica y de lo que histéricamente se
ha entendido por ser mujer, conlleva el riesgo de refrendar lo que hemos damos en llamar
“condicién femenina”.

4. Breves propuestas didacticas en torno al cuerpo

Aceptando la posibilidad de que la escuela contribuya a la construccién de una ciuda-
danfa critica, desde una perspectiva histdrica del cuerpo podria plantearse la ensefianza del
desnudo femenino de cara al “empoderamiento” de aquellos que, por ejemplo las mujeres,
estdn en situacion de subordinacién o discriminacion. Pero, de la misma manera que el
empoderamiento social de las mujeres es y serd siempre corporal o no serd, seria un grave
error de apreciacién —y al mismo tiempo un imperdonable error estratégico— considerar a la
institucién escolar como espacio exclusivo o privilegiado en la transformacién social. Por
mds que el curriculo se inscribe dentro de las politicas de la cultura y de las luchas sociales
por la hegemonia, o el aula y, por extension, el centro escolar, pueda ser interpretado como
un campo de lucha de concepciones y posiciones. Lo cierto es que teniendo presente la
funcién fundamentalmente conservadora de la escuela, asi como los cédigos socioprofesio-
nales que guian los usos y costumbres del profesor de secundaria, lo mas probable es que
este tipo de propuestas tengan poca repercusion préctica. Pero, asumiendo el fuerte peso de
esta realidad, en el espacio escolar es mds que posible visualizar las relaciones de poder que
atraviesan las imdgenes corporales y, en concreto, las representaciones femeninas que pre-
dominan en los libro de texto. Por consiguiente, desde el convencimiento de la politizacién
del curriculum, no sélo del arte, se puedan promocionar otras visiones, contrahegemaonicas.
De esta forma, por ejemplo, podria considerarse, como tema digno de estudio, la reivindica-
cion de los movimientos artisticos de contestacion, los fendmenos de resistencia y aquellas
corrientes de creacién cultural criticas con los discursos androcéntricos y eurocéntricos.
Se trataria, en definitiva, de apostar por proponer alternativas pedagdgicas susceptibles de
cuestionar el disefio curricular tradicional y seleccionar discursos omitidos por la tradicién
que regula los contenidos de las editoriales.

Otra posibilidad didéctica pudiera ser la ensefianza de la Historia sobre itinerarios
corporales diferentes a los dominantes, que hagan pensar en el cuerpo como un campo de
juego cuyo resultado es ciertamente previsible, pero nunca del todo determinado. Cierto es
que esta propuesta tendria mds posibilidades de ser desarrollada en la optativa de secun-
daria “Cambios sociales y nuevas relaciones de género” que en la obligatoria de “ciencias
sociales, historia”, pero no debiera por esto escatimarse su vinculacién con la ensefianza de
la Historia del Arte!?. Historicamente, de hecho, lo evidente es la existencia de diversidad

10 Hay que sefialar el riesgo que esta materia tiene de convertirse en una “marfa” por el escaso valor que tiene por
no ser evaluable. Ademds, en tanto que optativa la pueden impartir profesores sin formacién en ciencias socia-
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de configuraciones o regimenes corporales''. En cierto modo, lo normal incluso es que los
modelos se resistan y fusionen. Es el caso, por ejemplo, del canon corporal de la mujer
andaluza identificado con la obra de Julio Romero de Torres (1874-1930), cuyas sefias
de identidad mds sobresalientes, a pesar de las nuevas corrientes estéticas, siguen siendo
reivindicadas. Mds cercano en el tiempo, el body art ha hecho del mismo cuerpo del artista
su principal razén creadora. Por supuesto, el uso del cuerpo en algunas de estas practicas
artisticas es violento y esta violencia es llevada a un limite que tiene dificil justificacién
en el curriculum escolar. No obstante, esta opcidén bien podria ser pensada como una res-
puesta critica a la cultura corporal hegemoénica occidental. Una cultura que, por lo demas,
ha conceptualizado el sistema género de un modo en que lo fisico ha terminado siendo un
lugar de represion y subordinacidn social. Luego, en tanto en cuanto su mensaje puede
ser interpretado como una respuesta a las limitaciones y jerarquizaciones que la sociedad
impone al cuerpo femenino, algunas de las intervenciones artisticas que, por ejemplo,
desarrollaron Gina Pane o Ana Mendieta son diddcticamente muy reivindicables. Es mads,
las performances, a la manera de los rituales “primitivos”, de Ana Mendieta suponen,
ademds de una vision critica con los ideales corporales de belleza occidentales, una ruptura
radical con la forma canénica de mostrar del arte europeo. En este sentido, si la revolucién
de Manet consistié en el reconocimiento del “cuadro-objeto”, en la asuncién de que pintar
un cuadro no es lo mismo que pintar a una mujer; en tanto que su creatividad se basa en
la “manipulacién” artistica del propio cuerpo, el body art puede ser entendido como una
contestacién al “cuerpo-objeto”. Se podria, incluso, plantear una cierta semejanza entre el
escandalo que en su época supuso la obra de Manet, revuelo del que por cierto la actividad
del libro de texto seleccionada se hace eco en el cuestionario que la acompaiia (““;Por qué
crees que esta obra provocé un gran revuelo en su época?”’) sin que, por otra parte, en el
relato del texto se explique nada; y la que supondria incluir en los manuales de secundaria
imdgenes de las obras de esta corriente artistica. En definitiva, la marginacién total del
“arte de accién” en los libros de texto, entre otras razones, se entiende por el papel que
estos instrumentos diddcticos tienen como dispositivo de legitimacién social.

Desde la perspectiva de los alumnos, habria que hacer visible que el espectador estd
también sujeto a su propia historia y cultura. De forma que el mensaje de toda obra de arte
es histéricamente distinto por el filtro cultural que el lector del momento somete a los con-
tenidos originales. Pudiera, por tanto, resultar atractivo para los propios escolares considerar
su interpretacién, mds que como ideas previas o erréneas, como re-creacion de la obra de
arte y asi valorar la lectura del cuerpo desnudo de la mujer en la Historia del Arte como
indisociable de la que /os adolescentes, desde una determinada posicién social y cultural,
hacen de la experiencia de su propio cuerpo.

les, 1o cual nos hace igualmente dudar de su empaque como disciplina social. http://www.juntadeandalucia.es/
averroes/convivenciaeigualdad/colecc_planigualdad/n5_cambios_soc/

11 Bien sabemos, por el contrario, que no sélo las definiciones de perfeccion y belleza hasta las categorias “gordo”
y “delgado” aunque se crean innatas, fijas y naturales, son construidas socialmente. Las mismas normas en
materia de peso y talla varfan, de hecho, segtin culturas y paises (Guillaumin, 1992).

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, Suplemento 5 (2016)


http://www.juntadeandalucia.es/averroes/convivenciaeigualdad/colecc_planigualdad/n5_cambios_soc/
http://www.juntadeandalucia.es/averroes/convivenciaeigualdad/colecc_planigualdad/n5_cambios_soc/

Cuerpo, arte y escuela. El lugar del desnudo femenino en los libros de texto de ciencias ... 333

5. Conclusion

En las paginas anteriores, hemos partido de que la representacién dominante del desnudo
femenino es un reflejo de una realidad histérica, en cuanto que esta condiciona nuestras
creencias y conductas sin que, por supuesto, esto suponga la consecuencia de un plan
maquiavélico e intencionado. A su vez, hemos supuesto también que esta concepcién es
un factor coadyuvante en la construccién de modelos sociales. Desde estas premisas, muy
modestamente hemos propuesto una ensefianza del desnudo femenino que, sin ignorar los
limites que las constricciones escolares imponen a la incorporacién de cualquier innovacién
didactica, apuesta, en coherencia con la demanda social de una educacién para la ciudadania
critica y responsable, por una idea del cuerpo en construccion y libre de cualquier determi-
nacién corporal y/o de género.
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El presente ensayo lo centraremos en lo que la coredgrafa britdnica Julie Barnsley
residenciada en Venezuela llama territorio de la rebeldia del cuerpo en la danza con-
temporanea. Ello abre posibles recorridos; entre los cuales el mds importante, abordar la
danza desde su nticleo expresivo para validarse como creacion en al arte. Quizds en esa
relacion, la posibilidad de referenciar al movimiento nos conduce al proceso coreografico
como exposicién de una reivindicacidn del cuerpo en tanto su actualidad performativa en
nuestra cultura medidtica. Por esto, la danza rivaliza con categorias intelectuales o artis-
ticas en nuestra cultura contemporanea, Laurence Louppe dice: “En las ultimas décadas
se ha convertido en una de las mds ejemplares fuerzas de integracion y expresion de la
consciencia actual”!.

Mas alla del consumo efimero de su representacion o exhibicion como dijera Benjamin;
nuestro propdsito es examinar (y ello implicard una identificacion y un reconocimiento)
el campo coreografico, sus modos, sus elementos escénicos, como espacio liminal de una
performatividad donde el movimiento nos conduce y donde interesa reconocer y examinar
el umbral de ese desplazamiento a través de sensaciones y diversas percepciones propia
de los imaginarios que la performatividad abre como nuevas sensibilidades en el especta-
dor; permitiendo asi, la discusion del complejo mundo de la danza contemporanea desde
planteamientos tedricos que, a la par de planteamientos practicos, Barnsley moviliza como
experiencia indivisible.

En este sentido, la danza no expresa a la realidad tal cual es, sino que la distorsiona para
reconocerla en su cara oculta. La danza desdice la realidad porque la atraviesa con el cuerpo
horizontal y verticalmente para mostrarla en su lateralidad. De este modo, no hay relaciones
directas sino dialécticas, y en esa fractura, Julie Barnsley en Venezuela abre la posibilidad
de reconocer su cualidad estética y su fundamentacion artistica desde su instrumento mas
valioso: el cuerpo en estado de rebeldia.

La rebeldia del cuerpo es un estado de conocimiento (pensamiento) y por ende de signi-
ficados (imaginacion). La incursion de Barnsley en la investigacion coreografica, la realizo
sin perder su esencia de intérprete; con esto queremos puntualizar, que los limites de ambas
instancias (interpretacion y creacion) no representaran connotaciones distintas frente a la
recepcion del espectador quién percibira una danza con una marcada libertad de movimien-
tos sujetos a impulsos oscilantes que hacen de la obra una imposible repeticion y por ello
un vaivén entre lo que se piensa y lo que se imagina. De esta manera el intérprete-creador
es fundamental en esta danza, siendo la formacion y la coreografia la conjugacion de una
compleja red que oscila entre el conocimiento y sus significados para generar el sentido de
esa condicion rebelde de cuerpo y sus correspondientes implicaciones.

Desde esta perspectiva, la teoria de la liminalidad de Turner? sobre la base del andlisis del
funcionamiento teatral cobra sentido en tanto, el umbral de tensiones entre interpretar y crear
es un umbral de indefinicién en donde el cuerpo técnico y el cuerpo creativo interactian. En
palabras de Cornago y a propdsito de este concepto de Turner comenta que:

1 LOUPPE, Laurence (2011): Poética de la danza contemporanea, (trad. A. Fernandez), Ediciones Universidad de
Salamanca, Salamanca, p. 16.

2 Cfr, TURNER, Victor (1982): From Ritual to Theatre. The human seriousness of play, Performing Arts Journal
Publications, New York.

Daimon. Revista Internacional de Filosofia, Suplemento 5 (2016)



Julie Barnsley: la empatia kinestésica en la rebeldia del cuerpo y su performatividad 337

La liminalidad puede ser entendida dentro de una concepcion global de la cultura en
tanto que campo de fuerzas en transformacion; se trata de un fendémeno que introduce
los espacios y funciones en un proceso de constante redefinicion, en la busquedad
de otros modos de construccion de significados, experimentando con nuevos canales
de percepcion.?

En ese orden de ideas, Cornago a propésito de la teatralidad nos plantea también la diferen-
cia entre camino y recorrido, la cual trasladamos a nuestro estudio entendiendo que la interpre-
tacion para Barnsley, implica un camino con una clara posicion entre lo que significa iniciar en
un punto y terminar en otro; y la creacion sin embargo, implica un recorrido, donde no interesa
inicio ni final, sino el propio trayecto que Barnsley llama proceso. Ambas instancias, camino
y recorrido conforman una performatividad en movimiento en su proyecto coreografico lla-
mado 