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PROLOGO

Una vez mas las “Jornadas Nacionales Agora philosophica” han ofrecido testimonio de la actividad
filoséfica marplatense, congregando no sélo a pensadores locales, sino también de diversos puntos
del pafs, e incluso del exterior. Esta propuesta viene teniendo lugar desde hace ya doce afios y, en
razén de su continuidad, ha inaugurado un especifico evento académico y cultural que fue iniciativa
de la Dra. Graciela Ferndndez y que paulatinamente ha ido siendo proseguido por sus més
destacados discipulos, quienes conforman hoy un importante grupo de jévenes filésofos que estan
alcanzando relieve nacional. Mar del Plata, acaso principal centro turistico de la Argentina, se
destaca también por diversas y notables expresiones culturales. Las Jornadas Agora Philosophica ya
pueden, sin duda, considerarse como parte de las mismas.

Las reuniones realizadas en los aflos anteriores fueron ocasiones para la discusién de muchos temas
filosoficos bésicos y también para homenajes a aniversarios de los mds célebres pensadores
mundiales. La tltima fue dedicada a un tema menos frecuentado pero de singular importancia: el de
la corporalidad. En cierto modo habfa sido el problema que, aunque ya atisbado por la filosotia
clasica, s6lo alcanzé la plenitud de planteamiento en la modernidad, especialmente a partir de la
preocupacién cartesiana por las dificultades para explicar la comunicacién entre la sustancia
extensa y la sustancia pensante. La filosotfia descubre problemas como ese, que nos involucran como
seres humanos pero que no alcanzamos a descifrar ni a entender; problemas que, por la misma
razén, nos fascinan e intrigan a la vez. Aunque la mayorfa de ellos resulten en definitiva insolubles,
aunque sean declarados “seudoproblemas”, una vez que han entrado en el vasto campo de nuestras
preocupaciones o al menos en el de nuestra curiosidad, se perennizan y regresan constantemente, o
son replanteados con distintos criterios metodolégicos. Asi, por ejemplo, incluso tras el “giro
lingiifstico”, la cuestién descubierta por Descartes reaparece, transfigurada, incluso en nuevas
disciplinas como la “filosofia de la mente”.

Pero ese problema es por su parte s6lo una especie muy delimitada dentro de un amplio género de
auténticas preguntas filoséficas. Asf lo corroboran los trabajos contenidos en las presentes Actas,
que abordan temas de gran diversidad e interés en las discusiones actuales, y ponen en evidencia las
relaciones de la corporalidad, por ejemplo, con el conocimiento, con la idea de belleza, con el cine,
con el “bioarte”, con la educacién, con los problemas de género, e incluso con el marketing. Pero
ademas se trata de ltcidas reflexiones que abordan perspectivas de filésofos y literatos clésicos,
modernos y contemporaneos, como Platén, Aristételes, Shakespeare, Hume, Vico, Kant, Adam
Smith, Nietzsche, Sterlac, Artaud, Luhmann, Kusch, Merleau Ponty, Foucault, Deleuze, Derrida,

Apel, Zizek, Ranciere, Pavlovsky, Judith Butler y varios més.



Las presentes Actas contienen, en suma, una valiosa contribucién al pensamiento contemporaneo y

a la supervivencia de la filosoffa en una época en que muchos vuelven a cuestionar su justificacion.

Ricardo Maliandi



INTRODUCCION

Las presentes actas son el resultado de la compilacién de los trabajos expuestos en las Jornadas
Nacionales Agora Philosophica, que se llevaron a cabo los dfas 16 y 17 de noviembre de 2012 en la
cuidad de Mar del Plata. Las mismas se enmarcan dentro de las actividades que la Asociacion
Argentina de Investigaciones Eticas (Regional Buenos Aires) y la Revista Agora Philosophica ofrecen a la
comunidad académica y a todos los interesados en un abordaje critico, dinamico y abierto a la
discusién de cuestiones que competen a la vida misma, a sus despliegues y repliegues bajo las
formas que toma en sus diversas manifestaciones.

Particularmente, en esta ocasién nos encontramos con la convocatoria y expresién més amplia que
en las Jornadas ha tenido lugar. Alrededor de setenta escritos se compartieron en el evento,
brindando a los asistentes y expositores un valioso y productivo 4mbito para el debate y encuentro
de perspectivas en torno a la corporalidad. En la actualidad, la tematica del cuerpo se encuentra en
plena ebullicion. Testimonio de ello dieron los tratamientos que se destacaron en las jornadas, tales
como, los de la fenomenologifa de la corporalidad, la filosotia postnietzscheana, el arte, la filosofia de
la mente y, también, en los abordajes de la técnica, la teorfa de género y de nuestra filosofia
latinoamericana. Desde cada uno de estos horizontes y en el cruce de los mismos se ensayaron
respuestas a los interrogantes que el cuerpo nos impone. Por este motivo, consideramos sumamente
enriquecedora la labor y el ejercicio filoséfico que en el siguiente libro se plasman e invitamos a los
interesados a confrontarlo, puesto a que el trabajo no debe tomarse por concluido. Por el contrario,
queda mucho por explorar, proyectar y discernir al respecto.

Finalmente, antes de introducirnos en los escritos queremos agradecer profundamente a cada uno
de los colaboradores de este evento, a los colegas y profesores que compartieron sus lecturas y al

Instituto Movilizador de Fondos Cooperativos, centro cultural en donde se realizaron las Jornadas.

Leticia Basso y Paula Bedin

10



PALABRAS DE HOMENAJE

Arturo Roig, una poética de las ideas

Cuando José Fernandez Vega se hace la estimulante pregunta acerca de por qué “ninguna historia
de las ideas argentinas puede prescindir de la literatura local, aunque podria obviar a la filosofia
académica”, esta sefialando algo mas que un problema de forma. Mide con una aguja sismica una
friccién de placas epistémicas, y da con la mano abierta un golpe de efecto ético. Quien debe poner la
otra mejilla es la Universidad posgradual y los Institutos de Investigacién del Estado. De algin
modo las interrogaciones de Fernandez Vega cumplen con el doble efecto de quebrar —por no decir,
de hacer trizas- ciertas imigenes demasiado cristalizadas de la profesién, y al mismo tiempo, honrar
algunas deudas que la préctica de la filosoffa en la Argentina ha mantenido y mantiene con su
tradiciéon literaria. Se trata, entonces, de una pregunta provocativa y de una intervencion
interpelante. Mds atin, este investigador se percata de que “desde sus primeras manifestaciones, las
ideas argentinas siempre se encuentran trabajadas de algin modo por la ficcién o la elaboracién
poética”. Con sobriedad y sin perder el aliento critico que campea en su estudio, Ferndndez Vega
hace un llamamiento: que “la filosoffa y las letras puedan renovar productivamente su antiguo
pacto”. ! Pues bien, en este preciso punto de la convocatoria de José Ferndndez Vega a renovar el
pacto entre filosofia y literatura, es que quisiera evocar la voz textual de Arturo Roig. Quien ejercié
un modo de filosofar que no se sintié aristocraticamente por encima de las instituciones publicas de
investigacion, sino al contrario, que supo fundar espacios académicos alternativos y organizar
experiencias pedagdgicas transformadoras al interior mismo de las sedes universitarias,
modificando desde dentro las l6gicas puramente reproductivas de un cursus honorum cientifico-
administrativo —como denuncia Fernidndez Vega-, desde el horizonte normativo emergente de una
moralidad de la protesta y de un saber practico de liberacién. Con lo que supo ensefiar que la
carrera académica, siendo un medio y nunca un fin en sf mismo, puede y debe integrarse a una
praxis ético-politica mayor que la comprometa con su mundo de vida local, y resignifique sus
aportes teéricos en el contexto dramatico de las luchas culturales y sociales de su propio presente.
Pero pasemos ya a visitar brevemente algunas otras lecciones sustanciales del legado de Arturo
Roig.

Primero que nada, la cosa del texto. Me limitaré a consignar aquf un estudio suyo de 1982, titulado,

precisamente “:Cémo leer un texto?”. El texto debe inscribirse para Roig en la categorfa de

! Fernandez Vega, José, “:Filosofia o Letras? Una poética de las ideas argentinas”, en Lugar a dudas. Cultura y politica en
la Argentina, Buenos Aires, Las Cuarenta, 2011, p. 30.
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“universo discursivo”, en donde convergen las determinaciones politicas y conflictivas de la
totalidad de una comunidad humana concreta, factico-histérica, tanto como de las mediaciones
semidticas que la constituyen intersubjetivo-trascendentalmente. Pues si el universo de discurso es
una totalidad de mediaciones lingiifsticas, el lenguaje instituye la meta-objetivacién de las
objetivaciones de sentido. Hago hincapié en esta tesis de Roig para destacar de paso cémo nuestro
filésofo se apropia, creativamente, del llamado “giro lingiiistico”. Dice Roig concretamente que
“frente a otras formas de objetivacién, tales como por ejemplo el trabajo, el juego, el arte o la
ciencia”, puede decirse “que todas ellas refluyen sobre el lenguaje, confluyen en él, y es a través de él
que en ultima instancia alcanzan lo que podria ser considerado como la unidad de la totalidad de las
formas de objetivacién”. Mas, el “lenguaje no es Ginicamente un fenémeno que pueda ser analizado
desde el punto de estructuras formales profundas o de superficie, sino que es asimismo un ‘tesoro’,
una realidad compuesta de signos, que son a la vez necesariamente significantes y significados”. En
suma, lo que Roig considera como “texto” vendria a ser, en cada caso concreto, una de las tantas
manifestaciones posibles del universo de discurso en sus “diversos niveles contextuales, uno de los
cuales, el inmediato respecto de todo texto es el universo del cual es su manifestacién”.?

Esto en un primer aspecto. Pero falta mostrar todavia el movimiento teérico decisivo, atinente a la
identificacién del Zopos de enunciacién del texto latinoamericano, y desde éste, de sus posibles u-
topos. Més todavia, porque en este plano ulterior de justificaciéon accedemos a la comprensién de los
nexos entre filosoffa y literatura a los que Ferndndez Vega invita enfaticamente a restituir y
refundar. La filosoffa de Arturo Roig de suyo cumplirfa una misién central en dicho proyecto. En
principio respondiendo a una pregunta, por cierto nada insidiosa: (desde dénde pensamos y
escribimos? Podemos concluir que Arturo Roig contesta a ello con su tesis del pensar y escribir desde
la emergencia. Tal el titulo de texto suyo de 1991, “Un escribir y un pensar desde la emergencia”. En
efecto, Arturo Roig aduce alli que el conjunto de las formaciones discursivas objetivas alcanzan, en
distintos niveles, su “narratividad” en los lenguajes, y particularmente “en la palabra escrita”. En los
lenguajes escritos, en la escritura, los rasgos de identificacién estdn marcados en “ciertas tendencias
‘literarias’ y a la vez ‘tedricas’, en cuanto que literatura y teorfa son dos caras de una misma realidad
discursiva. La escritura que combina teorfa y literatura es la que habilita la dimensién
antropolégico-emergente de la experiencia. Aqui la antropologia debe entenderse como el potencial
de virtualidades de futuridad abierta de la vida humana. Da cuenta pues de un sentimiento de lo
humano como proyecto y contingencia —sin negar con estos términos sus connotaciones sartreanas.

Supone asf un modo del saber que apela al “constructivismo, la provisoriedad, el espiritu

2 Roig, Arturo Andrés, “;Cémo leer un texto?” (1982), en Historia de las ideas, teoria del discurso y pensamiento
latinoamericano, Revista Andlisis, (Homenaje a Arturo Andrés Roig), Vol. XXVIII, Nos. 53-54, Bogot4, Universidad
Santo Tomads, Enero-Diciembre 1991, p. 110.
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asistematico, la actitud de denuncia, las propuestas de una deconstruccién de la propia Historia
mediante un rescate de lo episédico, como algunas de las formas de apertura, en lucha contra todas
las manifestaciones que son la negacién de todo esto y que impulsan a invocar de modo constante el
ejercicio cada vez mas pleno y consciente del a priori antropolégico”. En consecuencia, Roig esgrime
la idea de “que es caracteristica del pensar latinoamericano en sus lineas de reivindicacién de una
realidad propia y de un tratamiento apropiado de esa realidad, la negacién de un ‘modelo clésico’
abstracto y la afirmacién de que los modelos valen o no segtin lo imponen las formas de praxis que
surgen del impulso de emergencia social, en sus variadas manifestaciones”. Por consiguiente, no
denuncia “un ‘olvido del ser’, sino del ocultamiento que se ha llevado a cabo con el ente, encubierto
por los universales metafisicos, fabricados precisamente para justificar las diversas formas de
contencién de la emergencia y que no encuentra garantia alguna en el ‘pensar de la Diferencia’ que
hasta ahora no ha pasado de ser una nostalgia del ser perdido”. Por ello es que la “historia del a
priori antropoldégico que es una con la de las condiciones de conservacién y crecimiento, constituye
una de las vias fecundas para preguntarnos por el escribir y pensar en América Latina”.?

Ahora bien, para Arturo Roig tampoco habria que olvidar que el pacto entre filosoffa y literatura no
flota libremente en el aire ni danza despreocupadamente en un limbo teérico, sino que mas bien
brota desde abajo, en la experiencia de los humillados y oprimidos. Emerge de sujetos o
sujetividades concretas, en tanto cuerpos vividos con sus modos de habitar —construir, producir,
pensar, escribir, gozar, padecer, jugar- el mundo. En dichos términos es que sus objetivaciones
textuales entrafian “una antropologfa de la emergencia”. Que es también una filosofia critica de la
historia mundial. Pues “si la Filosofia de la historia y la novela participan tan manifiestamente de la
categorfa de relato”, Roig se pregunta “cémo ampliar aquella transdiscursividad hacia la narrativa
de ficciéon”. Pues ello se cumple “en la actual Filosoffa de la historia y nuestra actual novela
histérica, la que tanta importancia ha adquirido entre nosotros desde hace ya unas décadas y cuya
relacién con el entorno social y politico es innegable”. Asi, la “presencia de la problematica de
identidad, alienacién, dependencia, quiebra de un proceso histérico”, no es “extrana a ciertas
motivaciones que pueden leerse en la ficcion literaria”, en nada ajena “a los temas centrales de
nuestra Filosofia de la historia”, ya “que toda aquella densa problematica se ha canalizado, desde ya
lejanos inicios, en lo que hemos caracterizado como una Moral de la emergencia”.*

Desde el punto de vista teérico es posible reconocer, al modo hegeliano, una eticidad como distinta
de una moralidad, tal como ha sido diferenciada la “moral objetiva” respecto de una “moral

subjetiva”. El Estado, en su aspecto de organizacién juridica, supone necesariamente una eticidad

3 Roig, Arturo Andrés, “Un escribir y un pensar desde la emergencia” (1991), en El pensamiento latinoamericano y su
aventura, (Edicién corregida y aumentada), Buenos Aires, E1 Andariego, 2008 (1° ed. 1994), p. 147.
* Roig, Arturo Andrés, “La filosoffa latinoamericana, la filosoffa de la historia y los relatos” (1994), en El pensamiento
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que es fruto de un largo proceso de objetivacién, no ajeno a factores de poder social. Por donde esa
eticidad puede facilmente constituirse en represiva y entrar en conflicto con la moral subjetiva. Si la
eticidad surge fuertemente condicionada por el ejercicio del poder de dominacién, la moralidad —esa
especie de eticidad primaria, dice Roig- es mas bien la expresién normativa de las necesidades de
cada uno y, en tal sentido, es subjetiva en relacién con la otra. Y asi, el conflicto entre eticidad y
moralidad se plantea méas que nada entre el ejercicio del poder y la satisfaccién de las necesidades.
La implicancia principal del argumento precedente, nos remite a su concepto de la “filosofia
latinoamericana” y su necesario ‘rearme categorial”® en el contexto de las luchas contra el
neoliberalismo.

Para ir terminando, quisiera ponerme a la escucha de un texto de Arturo Rogi donde su poética
intelectual emerja con el impetu de la sensibilidad estética y afectiva, de la azsthesis que le era propia.
Con este fin, traeré aqui una de sus ultimas intervenciones, titulada “Dos poetas de Nuestra
América” —refiriéndose, para sorpresa de muchos, en el primer caso a Ernesto “Che” Guevara, y en
el otro, més previsiblemente, a su coterrdneo Armando Tejada Gémez-. En dicho texto, de fuerte
contenido autobiogréfico, Arturo Roig refleja el paisaje humano y existencial de su infancia,
particularmente de las barriadas periféricas de su Mendoza natal, cuyo mundo de vida, diverso e
intenso, lleg6 a retratar su padre, el musico y pintor catalan Fidel Roig Maténs. Allf nacié, en la
Media Luna de Guaymallén, precisamente Armando Tejada Gémez, el ntiimero 24 de 25 hermanos,
en una familia mestiza que, presumiblemente, tenfa ascendencia de criollos y huarpes. Tanto de
Tejada Gémez, como del Che, Arturo Roig lee en sus poemas el “poder de la mirada” solidarizado
con el padecimiento cotidiano de las victimas.

Del poema juvenil que el médico Ernesto Guevara dedicara a una de sus pacientes mas pobres, la
“Vieja Marfa”, extraigo aqui dos versos, que me parecen expresan fibras interiores de la propia
sensibilidad humanista de Arturo, y si se me permite un tépico del que prometo no abusar, de su
corazén de hombre y filésofo. “Quiero hablar de tu esperanza”, escribia Ernesto Guevara. “Tus
nietos vivirdn la aurora, lo juro”, dice el dltimo verso. Creo que es también lo que juramenta el
legado filoséfico de Arturo Roig: una aurora de futuridad para una Nuestramérica libre, digna y
teliz.

Luego, con dos poemas de Tejada Gémez que dieron lugar a célebres canciones -“Hay un nifio en la
calle”, y “Cancién con todos”-, Arturo se permite donar desde esta poética, claves de su propio

filosofar. Al comparar el poema del Che y el poema “Hay un nifio en la calle”, de Tejada Gémez,

latinoamericano y su aventura, ed. cit., pp. 211-212.

5 En tanto los “términos ‘imperio’ e ‘imperialismo’ que habfan sido borrados del discurso por demasiado ‘duros’, han
comenzado a circular por la necesidad misma de los procesos mundiales y no como lo pretenden los ultimos
supervivientes del posmodernismo”. Roig, Arturo Andrés, “Necesidad de una segunda independencia”, en La
literatura en el proceso de integracion latinoamericana, ed. cit., p. 43.
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Roig sostiene que ambos revelan una misma mirada de lo humano, que “hace que los dos cantos
sean poéticos, vale decir, compuestos libremente como obra de poesia y, a la vez, patéticos, en el
sentido de activos en cuanto capaces de conmover, mas alld de nuestra mera subjetividad”. Esta idea
serd expresada en una categorfa que de veras agradecemos a Arturo Roig —al menos quienes
trabajamos problemas filoséficos del ensayo latinoamericano-: lo que denomina la “poética-patética”.
Arturo Roig esgrime la tesis de que la “poética-patética queda hincada en la historia”. Pero no se
trata de la historia que se construye desde la eticidad del poder, “sino la que surge, padecen, las
oprimidas y los oprimidos”. Asf, dice siempre Arturo Roig, la “poética-patética se constituye de este
modo en un humanismo, suficientemente critico, por lo mismo que es fuertemente autocritico en
cuanto ejerce aquella mirada de lo social, de lo humano <<desde abajo>>" Asimismo, Roig declara
que el “humanismo se convierte de este modo en una militancia y Gnicamente es comprensible desde
el ejercicio de una subjetividad plenamente consciente de sus limites, asi como de la dialéctica que le
es propia, la real, no la meramente formal fruto de una razén mitica y autosuficiente”, pues ésta
“borrarfa de buena gana la naturaleza, y con ella, a los débiles, ignorando las fuerzas emergentes” .

Ahora podemos comprender en menos palabras que el legado filoséfico de Arturo Roig comporta un
humanismo critico latinoamericano asumido con pasién militante y actitud de denuncia. Su filosoffa,
en fin, es tanto el discurso conceptual de la antropologia de la emergencia, como el compromiso
practico-normativo de la moralidad de la protesta. La poética-patética de la obra de Arturo Roig no
reside en su estilo sino en su gramatica de pensamiento. Pues entre otros gestos de su rostro
americano, es una filosoffa que nos conmueve desde la esperanza, y nos conmina a proseguir su
camino de dignidad como una aventura de liberacién. Por si lo echdaramos de menos, advertimos que
también podremos leer y releer los textos de Arturo Roig, siempre, como una poética de ideas
argentina, cuyo pathos procede de la “cintura césmica del sur”. Que como también canté Armando

Tejada Gémez, libera nuestra esperanza con un grito en la voz.

Gerardo Oviedo

¢ Roig, Arturo Andrés, “Dos poetas de Nuestra América”, en La literatura en el proceso de integracion latinoamericana,
Avellaneda, Acercandonos, 2011, pp. 28-29.
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Foucault y Butler en torno al caso Herculine Barbin.

Cuerpo hermafrodita y sexo verdadero

Matias Alvarez (UCPBA/FCH-CIC)

Verénica Meske (UNMdP)

“sVerdaderamente tenemos necesidad de un sexo verdadero?” inquiere Michael Foucault al dar inicio al
prélogo dedicado a la ediciéon norteamericana de “Herculine Barbin, llamada Alexina B.”, de 1980. Alll
presenta una seleccién del manuscrito autobiografico de Herculine, un/a hermafrodita del siglo
XIX, publicada en 1874 por Tardieu en La Question de [identité, y rescatada del anonimato por el

propio Foucault. Editado por segunda vez en dicha publicaciéon! el relato personal de Herculine

revela una historia signada por las exigencias de la identidad sexual legitima, ejemplo
paradigmatico de la intensidad alcanzada, entre los afos 1860 y 1870, por la “cacerfa” de la
identidad en el orden sexual. Resulta especialmente apta para abordar la pregunta por el modo en
que un cuerpo intersexuado es capaz de exhibir las estrategias de reglamentacién sexual, refutando
el constructo univoco de “sexo” como unificador artificial de diversas funciones corporales y
significados, no necesariamente relacionados entre si.

El diario editado por Foucault permite ahondar en el drama personal de Herculine, a quien fue
asignado el sexo “femenino” al nacer, y alrededor de 21 o 22 afios més tarde se obligé legalmente a
cambiar de sexo a “masculino”. Allf expone los recuerdos de su infancia, transcurrida en un hospicio
en Saint-Jean-d'Angély, su posterior ingreso al convento de las Ursulinas de Chavagnes, donde
recibe su educacién junto a muchachas en su mayorfa ricas y nobles, y el perfodo en el que es
formada como institutriz en la escuela normal de Oléron.

Terminada su formacién acepta un trabajo en una institucién, en la que entabla una relacién
amorosa con Sara, hija de la encargada del establecimiento y su compaiiera como educadora durante
dos afios. El sentimiento de culpa que le genera la relacién, junto a ciertos malestares fisicos sobre

los que ofrece escasa informacién, conducen a Herculine a una serie de experiencias confesionales y

I Foucault, Michelle. "Herculine Barbin, llamada Alexina B." Talasa Ediciones. Madrid, 2007. Seleccién de Antonio
Serrano.
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médicas, cuyo desenlace sera la intervencién juridica que le asignara un nuevo sexo, ante el objetivo
de componer el error cometido en su nifiez. A partir de alli se encontrara sélo con la incapacidad de
adaptarse a la nueva identidad que se le habfa asignado, con las dificultades insuperables de tener
que cumplir con las exigencias sociales de un sexo que nunca fue el suyo y para el que no se le habia
formado, y con las consecuencias de las repercusiones sociales de su historia. Para evitar el
escdndalo en su lugar natal se asentard en Paris donde, luego de una serie de fracasos laborales y
emocionales, se suicidard en 1868 en soledad y pobreza.

Foucault sefiala, en el prélogo al diario, la excepcionalidad de esta historia para exhibir las
dimensiones alcanzadas en el siglo XIX por las exigencias de la identidad sexual legftima: bisqueda
del sexo verdadero en hermafroditas, caracterizacién de las diferentes perversiones sexuales.
Muestra la intervencién solidaria de las teorfas biolégicas de la sexualidad y las concepciones
juridicas sobre el individuo en la restriccién a un mismo sujeto de la posibilidad de eleccién de su
identidad sexual, frente a una composicién anatémica que no puede ser reducida a las categorfas
disponibles (binarias) del sexo. A la medicina corresponde descifrar las anatomfas equivocas; a la
Justicia hacer valer la decisién del experto por sobre la del individuo. Se restringe as{ la posibilidad
de eleccion de los sujetos intersexuados.

La necesidad moral de una constante evaluacién de sus faltas y tentaciones, impuesta por una
crianza confesional, conducira a Herculine a practicar el ejercicio de la confidencia, que propiciara la
reconstruccién de su identidad en manos de otros, que impondran el “duro juego de la verdad” al
conjunto de rasgos anatémicos y placeres corporales que revelan su cuerpo y testimonio. Foucault
enfatiza el hecho de que dicho “juego de la verdad” no se haya practicado hasta aquel momento.
Como si no quisiera ser efectuado en ese medio de mujeres que parecian no advertir, al contemplar
el cuerpo de Herculine, sus diferencias anatémicas, como si ese cuerpo generara sobre todas un

poder hechizante, acallando cualquier pregunta.

Da la impresién —si se presta credibilidad al relato de Alexina- de que todo acontecia
en un mundo de arrebatos, de tristezas, de placeres, de afectos tibios, de suavidades y
amarguras, donde la identidad de los participantes y sobre todo del enigmatico

personaje alrededor del cual todo se urdfa, no tuviera ninguna importancia. En un
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mundo donde flotaban, en el aire, sonrisas sin dueno.?

En Actos corporales subversivos, capitulo tercero de Kl género en Disputa, Judith Butler dedica un
apartado a estas palabras preliminares de Foucault. Allf sostiene que su intencién en dicha edicién
habria sido mostrar cémo un cuerpo hermafrodita exhibe y refuta las estrategias reglamentadoras
de la categorizacién sexual. Sin embargo, atiende al modo en que concibe esta capacidad de la
historia de Herculine, y tomando en consideracién la interpretacién que realiza de su juventud,
sostiene que para él, dicha capacidad se funda en una caracterizacién del mundo sexual en el que
reside Herculine, como un ambito donde los placeres corporales no significan inmediatamente el
sexo como causa, y por ello trascienden la reglamentacién impuesta sobre ellos. Esto, en virtud de
que de la desapariciéon de la categorfa de sexo como unificador artificial, resultarfa una “feliz
dispersion” de los diversos significados, funciones, érganos, procesos fisiol6gicos y placeres por fuera
del marco de inteligibilidad aportado por sexos unfvocos dentro de una relacién binaria.

Para Butler se observa aqui una indulgencia sentimental por parte de Foucault hacia el discurso
emancipador que procurd criticar en el primer tomo de La historia de la Sexualidad, segin el cual el
derrocamiento del sexo conllevarfa al desahogo de una multiplicidad sexual primaria. Ambos textos
de Foucault parecen estar en contradiccién frente a la consideracién de una sexualidad anterior a la
ley. Los placeres furtivos y sin nombre que identifica como propios del mundo que Herculine habita,
no parecen poder concebirse en dichos términos si se tiene en cuenta el desenmascaramiento
realizado por Foucault de la estrategia de ocultamiento que asume el poder a través de la relacién
poder-sexo, entendida como represion de una energfa que espera su expresién auténtica.

Si la sexualidad es coextensa con el poder, y entonces concebir una sexualidad previa a la ley
resulta ser una estrategia mas que oculta las relaciones de poder, haciendo que cualquier intento de
analizar la sexualidad colapse en la categorfa de “sexo™ gpor qué romantizar el mundo de placeres
de la vida conventual de Herculine como propicio para la emergencia de una sexualidad anterior a la
ley? Esta sexualidad anterior a la reglamentacién se opone a la afirmacién de que, como no hay
“sexo” en si, independiente de las interacciones de discurso y poder, tampoco existen placeres en si

que no sean también efecto de dichas interacciones.

2 fdem. P4g. 17.
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Haciendo referencia al ambiente homosexual que emerge en el mundo exclusivamente habitado por
mujeres en el que reside Herculine, Foucault sostiene que en él se “fomentan los tiernos placeres que la
no identidad sexual descubre y provoca cuando se extravia en medio de esos cuerpos que son semejantes entre
si%. Esta no identidad sexual propiciarfa la dispersién de los placeres por fuera de las categorfas
sexuales y, en este sentido, podria interpretarse como ttil para derrocar la categorfa de sexo. Sin
embargo, como indica Butler, para poder ubicar la sexualidad de Herculine en un marco de
"homosexualidad femenina”, resulta necesario incluir la categoria de sexo, lo que Foucault pretende
evitar.

Al atender al relato de Herculine a la luz de la lectura de Butler, resulta posible identificar el
conjunto de convenciones y discursos que producen su sexualidad. El espacio conventual, que
fomenta y condena al mismo tiempo la homosexualidad femenina, la educacién religiosa que allf se
imparte, sus lecturas de autores clasicos y del romanticismo francés, son algunos de los marcos que
proveen las convenciones en las que se produce la sexualidad de Herculine, y al interior de las
cuales, a su vez, se estructura su narracion.

Asf mismo, si se considera el modo en que Herculine se percibe a si misma, se advierte una
referencia constante a la ambigiiedad de su anatomfa como causa de sus placeres. Butler propone
una lectura de su autointerpretacién, como resultado de una concepcién de su cuerpo que se asienta
en un lenguaje de la ambivalencia, producto del discurso juridico sobre el sexo univoco. En este
sentido, su sexualidad se inscribe en un ambito en el que estd presente la ley, aunque de manera
inarticulada, y por ello, sus placeres estarfan generados por la misma ley a la que se supone que
desafian.

Por otro lado, al mismo tiempo que la sexualidad de Herculine es configurada al interior de una
convencion especifica sobre la homosexualidad; su presentacién desde el lenguaje de la ambivalencia
y la usurpacién parece dar cuenta de una transgresiéon de género, incluso dentro de dichas
convenciones. En este sentido, su no identidad no serfa el resultado de la ausencia de la categoria de
sexo en la indeterminacién de cuerpos semejantes entre si, como indica Foucault, sino que se
constituirfa como resultado del encuentro entre las convenciones homosexuales, en las que se hace

presente la ley de manera inarticulada, y la particularidad de la anatomfa de Herculine, en tanto

s {dem. P4g. 16.
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advertida por ella como diferente respecto de los cuerpos de las mujeres que conoce.

La anatomfa de Herculine no cae fuera de las categorfas del sexo, pero confunde y
redistribuye los elementos constitutivos de esas categorfas; de hecho, el libre juego de
atributos tiene el efecto de exhibir el cardcter ilusorio del sexo como un sustrato
sustantivo constante al que supuestamente se adhieren esos diversos atributos. Es mas,
la sexualidad de Herculine constituye un conjunto de transgresiones de género que
desatfa la distincién misma entre intercambio erético heterosexual y lésbico, y subraya

los puntos de su convergencia y redistribucién ambiguas.*

Butler resalta que Herculine mantiene un discurso de diferencia sexual al interior de un contexto
homosexual, y que incluso disfruta de su diferencia respecto de las otras jévenes. Por ello su deseo,
indica, no puede interpretarse tampoco como la simple reproduccién de la matriz heterosexual, pues
lo concibe como transgresor y en ese mismo acto, impugna el privilegio masculino que usurpa. Aun
siendo su sexualidad el producto de la ley prohibitiva, Herculine adquiere una posicién transgresora
que advierte y expresa, dando ocasién al cuestionamiento de la categorizacioén sexual.

Esta misma ambivalencia generada por la ley ubica a Herculine en el lugar de lo abyecto, en el
dominio de los cuerpos ininteligibles e invivibles. De esto da cuenta tanto su presentacién como hija
y amante devota semejante a un “perro” o “esclavo, como el modelo del exilio y aislamiento que
sufre, una vez producido su cambio de sexo, cuando dice “volar por encima de ambos sexos”, al sufrir su
expulsiéon del campo de los seres humanos.” Foucault sefiala este momento del relato y sostiene que
continda sintiéndose sin un sexo determinado, lo que se observa claramente ante la imposibilidad de
identificacién que constantemente genera su narracién. Sin embargo, a continuacién, plantea que lo
que evoca Herculine en ese momento son “los limbos felices de una no identidad’, amparada por la vida
conventual y el conocimiento de un solo sexo.

Lo que pretendemos sostener es que la sexualidad de Herculine no se ubica en un ambito que se
sustrae a la categorizacién sexual ante la ausencia de los significantes de la masculinidad, sino en un
sitio puntual en el que se articulan los polos determinista y voluntarista que Butler propone al

explicar el modo en que el deseo es configurado por un proceso, y al mismo tiempo, es capaz de

* Butler, Judith. E/ género en disputa. El feminismoy la subversion de la identidad, Paidés. Barcelona, 2001. Traduccién de M.
Antonia Munoz. Cap. III “Actos corporales subversivos Pag. 161.
5 Cfr.,, Idem. Pag. 165.

20



traspasarlo. Sobre la anatomia de Herculine no pueden llegar a imponerse las categorias de sexo, y
esto genera una imposicién incompleta del poder que habilita su agencia, entendida como
posibilidad de accién. La imposibilidad de constituirse como sujeto, identificindose con un sexo de
manera no ambigua, conduce a la resignificacién y redistribucién de los elementos asociados a las
categorias sexuales binarias; y esta resignificacion implica, en sf misma, una transgresién de dicha
categorizacion.

La determinacién, medio por el cual se produce la subjetividad a través de la categorizacién sexual,
constituye en el caso de Herculine una sujeciéon imposible, de la que resulta una sexualidad

ambivalente que:

Resume la estructura ambivalente de su produccién, explicada en parte como la orden
institucional de buscar el amor de las distintas "hermanas y madres" de la familia
extendida del convento y la prohibicién absoluta de llevar demasiado lejos ese amor. Su
sexualidad no estd fuera de la ley, sino que es la consecuencia ambivalente de la ley...sus

confesiones, asf como sus deseos, son a la vez sometimiento y desafio.

Mas si el mismo deseo de Herculine es producido al interior de ciertas convenciones en las que se
hace presente la ley, también ese deseo es capaz de superar el proceso que lo condiciona. En este
sentido creemos, puede interpretarse la transgresién que realiza Herculine al estar con Sara como
una impugnacién del privilegio masculino que realiza, incluso al repetirlo como usurpaciéon. En este
punto, el concepto de agencia puede resultar util para comprender el modo en que entre la
determinacién y la voluntad “resulta posible conmover formas de subjetividad tales como las masculinas y
las femeninas™, e incluso aquellas categorias que tensionan homosexualidad y heterosexualidad.

Desde esta misma clave, podemos interpretar el hecho que resalta Foucault cuando sostiene que “e/
Juego de la verdad” que se efectud a la anatomia incierta de Herculine, no quiso ser practicado en
aquél medio femenino. A su explicacién, que radica en la falta de importancia de la identidad de los
participantes en ese “mundo en el que flotaban sonrisas sin duefio”, podriamos responder que es

justamente el hecho de que Herculine haya asumido un posicionamiento ambiguo respecto de las

¢ Butler, Judith. Ibid. Pag. 166.
7 Casale, Rolando. "Deseo y Produccién de Agencia en Judith Butler” en Femenfas, Marfa Luisa (Comp.). Feminismo de
Paris a La Plata. Catidlogos. Buenos Aires, 2006. P4g. 80.
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normatividad sexual, lo que le permitié desenvolverse al interior de aquel dmbito, y esto evité que
saliera a la luz la diferencia de su cuerpo. Pues a partir de esta ambigiiedad se concibe y acttia en
tuncién de dicha concepcién de si, resultdndole posible entablar lazos afectivos, erdticos o de
complicidad, resinificando los elementos impuestos por la misma normatividad. No en virtud de la
similitud de los cuerpos, sino del reconocimiento de su diferencia respecto de ellos.

Cuando Herculine se convierte en un sujeto juridicamente sancionado como “hombre”, luego de
someterse a la ley, su imposibilidad de encarnar la ley resulta evidente, pues esta no puede
naturalizarse en las estructuras simbdlicas de su anatomfa, ni modificar su principio de
autointerpretacién. Con la asignacién juridica de su nuevo sexo, pierde la posibilidad de utilizar
aquel discurso de la ambigiiedad como medio de comprensién de si desde el rol masculino que debe
asumir, y como medio que en otro momento viabiliz6 sus relaciones al interior del espacio
conventual. En este sentido, creemos poder concluir sosteniendo que lo que evoca Herculine no es la
felicidad de la no identidad de no conocer méas que un solo sexo, sino esa posibilidad de accién, ese
aspecto vivo y positivo que le ofrecia la situaciéon particular asumida al interior de las convenciones
que producen su sexualidad, situacién que nos permite concebir su deseo como producido por la
presencia de la ley y, al mismo tiempo, como productor de actos que sobrepasan los limites

impuestos por las categorfas que impone.
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El cuerpo como refugio originario de la moralidad practica en la filosofia de Kant

José Luis Amaya (UBA)
Sebastian Ernesto Sosa (UBA)

“Es una ilusién querer VER mas alla

De todos los limites de la sensibilidad”

Si bien Kant no tematiza el cuerpo o la corporalidad de forma explicita en sus estudios filoséficos,
podemos sostener que todo lo que él expone acerca de la sensibilidad y el sentir implica de una u
otra manera al cuerpo propio, al menos esto lo deja en claro en varios pasajes de las obras que
analizaremos. Asf se entiende que tanto su primera critica como su tercera, estén estructuradas de
manera tal que a la base de cada una, es decir la primera parte, esté dedicada al campo de la
sensibilidad, ya sea como exposicién trascendental, en La critica de la razén pura o como critica del
Juicio estético, en La critica del juicio.

En la primera critica, La critica de la razén pura, la sensibilidad particular aparece concebida como
mera fuente de “sensa data”, caos y mezcla de intuiciones indiferenciadas. Aunque sea fundamental
para la posibilidad de los juicios categoriales, la sensibilidad adquiere en ésta critica un caricter
secundario en relacién con el entendimiento y el territorio trascendental. Se podria pensar que una
de las razones por las cuales Kant no se despliega bastante sobre la estructura de la corporalidad en
el hombre, tiene que ver con una situacién epocal en la cual, como Rousseau expone, el hombre
civilizado ha degenerado sus condiciones fisicas por el uso exagerado de las capacidades del

entendimiento

Hay, yo lo comprendo, a una edad en la cual quisiera detenerse el hombre individual; ta
buscards la edad en que desearfas se hubiese detenido tu especie. Disgustado de tu
estado presente por razones que anuncian a tu posteridad desdichada desazones mayores
todavfa, tal vez desearfas poder retroceder; este sentimiento debe servir de elogio a tus
primeros antepasados, de critica a tus contemporaneos, de espanto para aquellos que
tengan la desgracia de vivir después que ta.!

Asf, Kant, siguiendo los pasos de su maese, reconoce que es de mayor importancia empefiarse en el
estudio de la razén pura, para asi establecer necesarios limites al entendimiento, y poner un freno a

la voracidad del espiritu cientifico-técnico, que ha sometido los otros aspectos del hombre como la

! Jean-Jacques Rousseau, Discurso Sobre El Origen De La Desigualdad Entre Los Hombres. Editorial CALPE, Madrid-
1923. Pag. 14.
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moral, la religiéon y la metatisica. Es por esto que en la primera critica s6lo aborde la sensibilidad de
manera subsidiaria y en relacién con otros intereses que son los propios de la obra.

Por otro lado, en su tltima critica muestra cémo el pensamiento puede ir mas alld de esos limites,
ahi es doénde el cuerpo y lo corporal ya sea como sensibilidad asi también como fuente de
sentimientos y emociones toma un papel relevante, es decir, en la conformacién de los juicios
estéticos reflexionantes. Justamente en ésta interseccién entre las condiciones de posibilidad de tales
juicios y lo corporal en general es donde se encuentra el sentido del compromiso moral.

Se puede decir que aqui la sensibilidad ya no opera como suelo, o fuente fenoménica para la
construccién de conocimientos a partir de conceptos -como en la primera critica- pero se expresa la
sensibilidad y el sentir en general como necesario centro de referencia subjetivo para los juicios
reflexionantes, estéticos y morales. Opera entonces lo sensible como faro en lo suprasensible, y lo
con lo sensible, el cuerpo y su situacién. “Atn cuando pudiéramos elevar nuestros conceptos a un
nivel muy alto y hacer una muy grandes abstraccién de la sensibilidad siempre se le allegarian
representaciones de la imaginacién cuyo destino peculiar es el de hacer a estos conceptos aptos para
el uso de la experiencia”® aqui vemos como lo suprasensible (los pensamientos y las razones
religiosas, metafisicas, morales y politicas) sélo tiene sentido en relacién con la filosoffa practica o
sea que implica si o si a la corporalidad en tanto se piensa para un uso en el campo de la experiencia
posible, como se hace esto, teniendo siempre en cuenta- justamente para no perder el rumbo, para
orientarse- que todo lo que se piense en lo suprasensible, cualquier concepto que de alli se pueda
pensar debe estar en relaciéon con los objetos de la experiencia. En esta instancia, hay que
diferenciar, pensar siempre lo suprasensible en relacién con lo sensible al querer hacer sensible lo
suprasensible, pues esto Gltimo es justamente imposible sin caer en los falsos idolos y asi en el
fanatismo y la alienacién, como lo muestra Kant en sus reflexiones acerca de la religién y las
imégenes de los Dioses cuando advierte que no hay que llegar al entusiasmo de verse necesitado de
“buscar para ellas -las ideas suprasensibles- una ayuda en imagenes y en un pueril aparato”. Aqui es
cuando aconseja a la imaginacién ilimitada ya por las barreras de lo sensible, moderar el fmpetu
para no delirar, porque si bien “Harto se puede pensar lo suprasensible (pues los objetos de los
sentidos no colman la totalidad del campo de toda posibilidad) aun cuando la razén no sienta
necesidad alguna de extenderse hacia alli y mucho menos de admitir su existencia” Debe ser

pensado siempre en relacién con lo empirico “...para pensar algo suprasensible que sea al menos

2 E. Rant, ;Qué significa orientarse en el pensamiento?, Trad. de C. Correas, Buenos Aires, Leviatdn, 1982. Pag. 33

3 Es de remarcar como Kant parece utilizar indistintamente el término idea o concepto al referirse al campo de lo
suprasensible, pero cémo este campo sélo tiene relevancia en su relacién con lo empirico y es elemental para la filosofia
practica. También es interesante la nocién de “pueril aparato” que tiene una curiosa referencia a los vicios de la filosoffa
practica y la forma en que operan con ella las Religiones y los Gobiernos, hablando de las imédgenes y el aparto dice a
continuacién, “por eso han permitido gustosos los Gobiernos que se provea ricamente la religiéon de dicho aditamento”
Critica del Juicio de Porrta, México 2003, pag. 315
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compatible con el uso empirico de nuestra razén; pues sin esta precaucién no podriamos hacer uso
alguno de semejante concepto y delirarfamos en vez de pensar”

Otro aspecto importante para comprender como se articula la nocién de corporalidad en la filosofia
de Kant, es lo sublime. Asi es como se encuentra En La critica del juicio, donde la sensibilidad y el
sentir estdn en relacién directa con lo sublime como experiencia propia de la subjetividad en el
juicio estético, pero siempre en relacién de una u otra manera con lo empirico de la naturaleza.

Lo sublime es un concepto clave en la dindmica de la nocién kantiana de libertad humana con
respecto a la naturaleza y la nocién de lo divino. Este tema puede ser visto como una bisagra en lo
respecta al sistema general del pensamiento kanteano, ya que se extiende mas allé del territorio del
entendimiento, hacia el ambito de las ideas de la razén, que corresponde con el ambito de lo
suprasensible como mencionamos anteriormente. “lo sublime consiste s6lo en la relacién en la cual lo
sensible en la representacién de la naturaleza, es juzgado como propio para un uso posible
suprasensible del mismo”® A partir de esta cita, podemos entender que para que se logre la dindmica
de lo sensible a lo suprasensible, para el uso practico de las ideas suprasensibles, el cuerpo es el que
tiene que funcionar como puente de esta interaccion, pues al conectar la intuicién y la idea, lo
sensible y lo suprasensible, genera este espacio fenoménico donde se da la experiencia de lo
sublime, originando cualquier posibilidad de manifestacién moral en el hombre.

Lo sublime, ademas, siempre aparece relacionado con un peligro frente al cual se debe resistir, y
superando los obstaculos que se presenten, lograr un estar seguro ya que es una experiencia limite
donde se mezclan diversas sensaciones. Esta seguridad no es otra que la del cuerpo que contempla
una situacién que lo desborda, llevandolo a experimentar una mezcla de terror y satisfaccién, propio
de vivir lo ilimitado, tal como bien lo describe Edmund Burke citado por Kant “...sensaciones
agradables, no ciertamente placer, si no una especie de temblor satisfactorio, cierta paz que estd
mezclada con terror”.?

De esta manera cuando Kant habla de resistir, de fuerzas, de superar obstaculos, esta suponiendo
un cuerpo sensible, en una relacién tal con la naturaleza, que le abre la posibilidad de pensar y sentir
lo suprasensible, e inspirar cualquier actividad practica, por eso es el cuerpo refugio de la moralidad.
Vemos como mediante el juicio estético el hombre, reconoce la diferencia entre el poder y la fuerza,
y reconoce su condiciéon limite dentro de una totalidad ilimitada. “Fuerza es una facultad que es

superior a grandes obst4dculos. Lo mismo significa un poder, aunque éste es superior a la resistencia,

+ E. Kant, ;Qué significa orientarse en el pensamiento?, Trad. de C. Correas, Buenos Aires, Leviatdn, 1982. Pag. 43-44
5 Idem, pag. 43

¢ E. Kant, Critica del Juicio. Editorial Porrtaa, México, 2003. Pdg. 308

7 Idem, Pag. 817
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incluso de lo que tiene fuerza. La naturaleza, en el juicio estético, considerada como fuerza que no
tiene sobre nosotros ningun poder, es dindmico sublime.”®

Aqui vemos como Kant reconoce que si bien el hombre tiene un poder sobre la naturaleza, también
debe asumir las consecuencias de que todas sus fuerzas provengan de la naturaleza misma, que es
fuerza pura. Asf cuando el hombre se percata de que tiene un poder de resistir las fuerzas de la
naturaleza, al mismo tiempo reconoce que estd, por su corporalidad ligado indefectiblemente a ella.
Se ve claramente entonces que al considerar lo sublime como experiencia en la que se mezcla el
placer y el dolor, Kant implica claramente al cuerpo como fuente de estas sensaciones y emociones,
aqui refiere a Epicuro cuando establece que todas nuestras representaciones, incluso las meramente
intelectuales, pueden ir unidas al deleite o al dolor, “(porque ellas afectan del todo en sentimiento de
la vida, y ninguna de ellas, en cuanto es modificaciéon del sujeto puede ser indiferente), hasta como
opinaba Epicuro, el placer y el dolor son siempre, en ultimo término, corporales”. De este modo
Kant reconoce la eminencia del cuerpo en todo lo que hace a la moral y critica la abstraccién
desmedida en este &mbito “porque la vida, sin sentimiento del érgano corporal, es sélo conciencia de
la propia existencia, pero no sentimiento de bienestar o malestar, es decir de la excitacién (...), pues
el espiritu es todo vida (el principio mismo de la vida), y las resistencias, y las excitaciones hay que
buscarlas fuera de él, y, sin embargo, en el hombre mismo, por lo tanto, en la unién con su cuerpo™®
Volviendo al tema de la dindmica entre las fuerzas de la naturaleza y el poder de los hombres,
podemos decir que es allf donde se articula todo el pensamiento de la accién de la moral y politica,
es esta experiencia dindmica la que se refleja en el arte, y en los juicios estéticos reflexionantes en
general, la que estd intimamente relacionada con lo sublime “Ahora bien: aquello que nos
esforzamos en resistir es un mal, y si nosotros no encontramos nuestra facultad de resistirle,
entonces es un objeto de temor. Asf pues, para el Juicio estético, la naturaleza puede valer como
tuerza, y, por lo tanto como dindmico-sublime”!?, es decir que lo sublime no estd en la naturaleza
sino en el sujeto que reflexiona sobre ciertas manifestaciones de la misma.

La experiencia de lo sublime y con ella la posibilidad de pensar lo suprasensible se adquiere en una
intuicién estética de cardcter muy particular. Esta intuicién, para alcanzar el poder de lo sublime,
requiere una particular disposiciéon tanto del cuerpo como del espiritu. Kant lo muestra en algunas
paginas de La critica del juicio cuando analiza los diferentes estados de dnimo como el entusiasmo, la
apatia, la estupefaccion, la célera, la desesperacién, el amor, el temor, entre otras emociones en las

cuales se puede reflejar algo de lo sublime. “En realidad no se puede pensar bien un sentimiento

8 Idem, Pag. 308
9 Idem, Pég. 318
10 Idem, Pég. 308
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hacia lo sublime de la naturaleza sin enlazar con él una disposicién del espiritu semejante a la
disposicién hacia lo moral”!!

Otra particularidad de esta experiencia estética, es que tiene que haber una intencionalidad singular
como la del filésofo o el poeta, que Kant ejemplifica: “De igual forma el espectaculo del Océano no
hay que considerarlo tal como lo pensamos nosotros, provisto de toda clase de conocimientos (que ,
sin embargo, no estdan encerrados en la intuicién inmediata)...sino que hay que poder encontrar
sublime el Océano solamente, como hacen los poetas, segtin la apariencia visual muestra...Eso
mismo ha de decirse de lo sublime y de lo bello en la figura humana en la cual nosotros no debemos
referirnos a los conceptos de los fines para las cuales sus miembros estin alli "Aquf Kant nos esta
exaltando a que miremos al mundo sin categorfas, miremos al cielo sin categorfas, miremos al otro
sin categorfas, sin fragmentar la realidad en base a fines. Y precisamente esta invitacién opera
cuando las categorfas del entendimiento no alcanzan, y la razén, a través de la imaginacién debe
hacer violencia a la sensibilidad, haciendo aparecer el cuerpo propio como centro de orientacién del
sujeto en la totalidad, entre la libertad y lo ilimitado (en la dicotomfa entre demencia y delirio o
moral'?). La posibilidad de orientarse del sujeto, a través del cuerpo, le da nocién real de su libertad,
nocién que le permite llegar a una situacién contemplativa en la que alcanza la disposicién para el
sentimiento de ideas précticas, es decir, la moral.

Asimismo, por otro lado, la libertad se encuentra relacionada estrechamente con el cuerpo en el
sentido en el que: no se puede pensar libremente (ni se puede pensar en absoluto) sino es en
comunidad con otros, con los que intercambiamos conceptos, ideas, sentimientos “jCudnto y con qué
exactitud pensarfamos si no pensdsemos, por asi decirlo, en comunidad con otros a quienes les
comunicamos nuestros pensamientos asi como ellos lo hacen con nosotros!”!?

De este modo, hemos pretendido hacer una lectura del pensamiento de Emmanuel Kant en la cual
prima la sensibilidad y el sentir, en tanto corporalidad, como modo de disposicién necesaria para el
sentimiento de ideas morales, las cuales son de una importancia capital en su sistema filoséfico.
Mostrando asi que el cuerpo es el campo de batalla en el cual se manifiesta lo sublime como modo
de extender la razén mas alld de los limites del entendimiento, pero sin perder por esto, la
orientacién moral, es decir sin caer en la mera racionalidad técnica. “Hombres intelectuales y
magnanimos, venero vuestro entendimiento y amo vuestro sentimiento humano, pero :habéis

reflexionado en lo que hacéis y a donde queréis llegar con vuestros ataques a la razén?...Ya veremos

' Idem, Pag. 310
12 Idem, Pag.316
BE. Kant, ;Qué significa orientarse en el pensamiento?, Trad. de C. Correas, Buenos Aires, Leviatan, 1982, P4dg. 60
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lo que ocurre como resultado natural de esta libertad de pensamiento, si prevalece la conducta que

empezasteis a observar”!#

1Idem. Pag 59-60
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Cuerpo y conocimiento en Aristételes:

Consideraciones a propésito de la lectura de Myles Burnyeat

Ignacio Miguel Anchepe (UBA/CONICET)

En las tltimas décadas tuvo lugar un debate a propésito de la naturaleza de la percepcién en
Aristételes. Se diferenciaron dos posiciones: por un lado, una mds espiritualista, defendida por
Myles Burnyeat —filésofo inglés, Universidad de Cambridge—, y otra mas fisicalista, defendida
primero por Richard Sorabji —también britdnico—, y mas tarde por Martha Nussbaum y Hilary
Putnam. Para ser mas exactos, la interpretacién fisicalista (de la cual no me ocuparé en este trabajo)
recibe el nombre de funcionalismo y bdsicamente consiste en interpretar lo mental como una
actividad que no se identifica con el sustrato material pero procede de él (es una funcién de éste). Y
con respecto a Aristdteles sostiene que percibir sensiblemente significa que la cualidad percibida se
repita literalmente en el 6rgano del cognoscente.!

Contra esto Burnyeat sostuvo que la percepcién segiin Aristételes es mucho menos material que lo
que el funcionalismo habfa creido. Segin él no hay semejanza literal activada por el sustrato
material, sino mas bien un volverse como lo conocido en el sentido de un tomar conciencia de este
objeto. O sea, sélo un aparecer a la conciencia sin ninguna implicancia fisiolégica. Burnyeat entiende
que una explicacién semejante del conocimiento sensitivo es inaceptable para cualquier estudioso
post-cartesiano, ya que presupone un cuerpo que no se explica desde abajo y por sus elementos, sino
desde arriba y en virtud de una conciencia superveniente. El error de los intérpretes funcionalista
de Aristételes serfa no darse cuenta de que el Estagirita trabaja en realidad con una nocién de
cuerpo que nadie después de Descartes podria admitir.

Por mi parte, creo que los términos generales de la discusién aludida son altamente aleccionadores
pero también distorsionan bastante la concepcion aristotélica de cuerpo en general y su relaciéon con
el conocimiento. Intentaré mostrar que la interpretacién de Burnyeat enfatiza acertadamente ciertos
puntos de la filosofia de la mente del Estagirita pero se equivoca la pretender que de acuerdo con
ella la percepcién es simplemente un estado de conciencia que prescinde de todo proceso fisiolégico.
En la primera seccién me referiré al proyecto epistemolégico disefiado por Aristételes para
enmarcar su filosoffa de la mente; en la segunda seccién desarrollaré la concepciéon aristotélica de
alteracién y su relacién con la percepcién; en la seccién tres presentaré las objeciones de Burnyeat a

la interpretacién funcionalista; finalmente sacaré algunas conclusiones criticas.

! Para una interpretacién funcionalista de Aristételes puede consultarse: Sorabji 1992, Sorabji 1974 y Nussbaum 1992.
Para una exposicién somera: Boeri 2010.
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1

Burnyeat llama la atencién sobre el hecho de que para Aristételes debe ser la psicologfa (soy
consciente del anacronismo del término) el punto culminante del saber sobre la @¥cig (prefiero
recurrir a esta perifrasis; el término “fisica” nos remite inevitablemente al proyecto cientifico nacido
en el s. XVII). El estudio de la yoyr es el mayor logro del saber sobre la @Vo1g y la tarea mas
dificultosa del fil6sofo natural (Burnyeat 2002: 36). Puede decirse que el saber sobre la yoyn en
tanto culminacién de la fisica resulta de la confluencia de dos fuerzas: por un lado, la impronta
democritea segtin la cual es preciso dar cuenta de la materia —y esto supone la existencia
materializada de la yuxf}—, y por otro, la impronta mas platénica segtn la cual hay que dar cuenta
de la forma (DA A.1, 403a.35 y ss.).

El comienzo del De partibus animalium creo que ilustra bien esta tesis. Alli Aristdteles reflexiona a
propésito del método fisico: se pregunta, concretamente, si conviene hablar de la misma manera en
que lo hicieron sus predecesores Empédocles y, en particular, Demécrito (P4 A.1, 640a.10). Y
responde que no. Todo el argumento se apoya en un principio (tomada de Platén, Phil. 54a.9). Este
principio platénico establece que la existencia o sustancialidad del ser fisico es mds importante que
su proceso genésico. “El proceso de formaciéon [yéveoig| se produce para la existencia [Eveko Tfig
ovciag], pero no la existencia para el proceso [Eveka tfig yevéoemc]” (P4 A.1, 640a.18). Por lo
tanto, no basta con referirse a los elementos de donde se produce el ser fisico, ya que asi se le esta
prestando atencién s6lo a una naturaleza, la material [OAKT poper ], pero se esta dejando de lado la
forma [@¥o1g kato THV pop@Nv], que es mas naturaleza que la materia (vid. P4 A.1, 640b.28).

Estas premisas ontolégicas justifican para Aristételes una nueva demarcacion epistemolégica. Es
preciso estudiar los elementos que forman al ser fisico. Y recordemos estos pues tendra importancia
més adelante contra Burnyeat. De acuerdo con Aristételes, la dimensién material debe ser
estudiada. No obstante, a diferencia de sus antecesores no basta con su estudio para dar cuenta del
ser fisico. Y esto porque una vez constituido en su propio ser, el ente fisico es estructurado por una
complejidad subyacente (o superveniente), que es, por tanto, el verdadero objeto de estudio del
filésofo natural. He aqui la novedad epistemolégica a la que me referfa arriba. Retomando un pasaje
platénico, Aristételes declara que en el ser fisico la ovcio es mas que la yéveoig. Sin embargo, no
permite que este principio escinda el saber sobre el ser fisico, sino que pone esta ovcia, que el juzga

mas profunda y definitoria, como objeto culminante del saber sobre la @Oo1g.

2

Otro de los puntos acertadamente subrayado por Burnyeat (2002: 48 y ss.) es el del carédcter
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intermedio de la concepcién aristotélica de percepcién. Esta actividad cognoscitiva —
eminentemente corporal, por cierto— Arist6teles la lee en el horizonte de los procesos propios del
ser fisico. Su planteo es un punto medio que se resiste a degradarla a conocimiento de segundo
orden, tanto como a explicarla como el mero resultado de la interaccién de elementos materiales. En
otras palabras, coherente con la demarcacién epistemolégica indicada, construye una percepcion
analégica, que conserva ciertos rasgos tipicos de cualquier alteracién material y al mismo tiempo
gana otros que hacen de ella un tipo de alteracién muy especial.

En el hecho que el ser humano sienta (que esté dotado de conocimiento sensitivo) Aristételes ve una
capacidad compleja, que, por un lado, estd muy ligada al cuerpo, pero por otro, no se deja explicar
como una simple alteracién fisica comin y corriente. Para tomar conciena de los complejos matices
de la percepcidn aristotélica —advierte Burnyeat (2002: 65)— conviene contrastar De generatione et
corruptione A.7 —donde presenta las caracteristicas fundamentales de toda alteracién fisica— con
De Anima B.5—donde Aristételes se refiere a la sensacién—. El propésito de este contraste, repito,
es ver hasta qué punto la sensacién es un tipo de alteracién pero un tipo tan especial que Aristételes
duda incluso en ponerle este nombre. En todo caso parece terminar admitiéndolo pero con varias
condiciones.

En De generatione et corruptione A.7 Aristételes sostiene que algo puede padecer sélo “si el agente y
el paciente son semejantes e idénticos en género, pero desemejantes y contrarios en especie”
(828b.31). En efecto, es imposible que un ser padezca por obra de un otro totalmente diferente: la
otredad absoluta excluye la interaccién. Pero ademds hace falta cierto grado de desemejanza,
precisamente porque el padecer consiste para Aristételes en que el paciente devenga semejante al
agente. Si el lefio efectivamente se calienta por accién del fuego, es porque antes estaba més frio, y
en esto era desemejante al fuego. Desde este punto de vista padecer es “un pasaje a lo contrario”
(GC 1.7, 324a.13), y presupone la destruccién del estado inicial.

¢En qué concuerda la sensacién con este modelo, y en qué se diferencia de él? Inicialmente, De
Anima B.5 la sitGa en un esquema concordante: “[la sensacién_] —afirma el Estagirita— parece ser
un cierto tipo de alteracién [dAloiwoic Tig]” (DA B.5, 416b.34). Al igual que toda alteracién, la
sensacion no puede darse sin alguien que active la facultad sensitiva, que no es en acto por si misma;
sin las cosas de afuera no hay sensacién (417a.3 y ss.). Sin embargo, hay una caracteristica
fundamental que diferencia la sensacién con respecto a toda otra alteraciéon. En una alteracién
cualquiera el que padece termina asemejandose al agente. Pero en la sensaciéon ademds de que el
objeto opere una semejanza de sf en el sujeto cognoscente, ademds el sujeto mismo al conocer opera
“un desarrollo hacia si mismo [1 &nidooig €ig avt6]” y “hacia su actualidad [eig évteléyeov]”

(417b.6). Vista desde el que padece, la alteracién es un cambio relativamente indiferente; en cambio,
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el conocimiento es para la facultad de conocimiento un verdadero desarrollo o actualizacién, para
nada indiferente. En otras palabras, desde un punto de vista etimoldégico la sensacién no es

alteracioén pues el que conoce no se vuelve otro sino que progresa hacia si.

3
Segun Burnyeat (2002: 26) es preciso desechar la teorfa de la percepcién aristotélica. Eso es lo tinico
que queda por hacer con ella justamente por todo lo que se ha dicho hasta aqui. Atin mas: el titulo
mismo de uno de sus articulos pregunta si la filosotia de la mente de Aristételes todavia es creible, y
la respuesta es no. Entre Aristételes y nosotros aconteci6 la fisica mecanicista del s. XVII y, sobre
todo, el cartesianismo, lo cual cambi6 definitivamente nuestra forma de entender el cuerpo.
“Nuestra concepcién de lo mental —declara Burnyeat— puede estar abierta a discusiéon y revision,
pero la de la parte fisica fue influenciada irreversiblemente por la demolicién de la filosofia
aristotélica operada por Descartes y otros en el s. XVII” (1992: 16).
Aristotelismo y cartesianismo son radicalmente antagénicos precisamente por su lectura del cuerpo.
Seguin Burnyeat, mientras que para Descartes sélo cabe explicar una actividad corporal como la
sensacién a través de una interaccién mecanica de los elementos componentes, para Aristételes hay
que mirar a la forma (a la @Uo1g Kot THV pHOPPNV, como vimos mas arriba). Para Aristételes la
explicacién debe ser de arriba hacia abajo (la vida explica la constitucién fisica); en cambio, desde
Descartes la explicacién debe ser de abajo hacia arriba. Esta orientacién epistemologica
“descendente” propia del aristotelismo segtin Burnyeat le pondrfa punto final a la investigacién
justo allf donde nosotros los post-cartesianos la comenzarfamos.
Y son estos los presupuestos tedricos a partir de los cuales Burnyeat construye su critica a la
lectura funcionalista de Aristételes. Como ya dije, esta interpretacién es, a grandes rasgos, fisicalista
y sostiene que en el acto de percepcién el érgano del sentido literalmente toma las cualidades
sensibles que son percibidas. Pero Burnyeat objeta que la percepcion de Aristételes no consiste ni
podria consistir nunca en una alteracién fisica del érgano. En cambio, lo que lo caracteriza al cuerpo
sentiente serfa la presencia de la conciencia, es decir, no un factor material sino mental. En otras
palabras, mientras que para un cientifico post-cartesiano explicar la percepcién es dar cuenta de ella
a partir de sus elementos y de las propiedades fisico-quimicas de éstos, para Aristételes lo tinico que
pasa cuando se ve algo rojo es que “la rojeidad del objeto se le aparece [al percipiente], que él es
conciente de lo rojo” (Burnyeat 2002: 96). La conciencia es el tnico factor que aportarfa el
Estagirita —descendente, por cierto— para diferenciar la alteracién fisica con respecto a la
percepcion.
Para defender su lectura anti-funcionalista, Burnyeat aduce fundamentos textuales; en particular,

los referidos a la recepcién inmaterial de la forma sentida. “La sensacién es lo que recibe las formas
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sensibles sin la materia [T0 dekTikOV T®V aichtdV €id®V dvev VAnG] como, por ejemplo, la cera del
anillo recibe la impronta sin el hierro o el oro, sino que admite la impronta de oro o de bronce, pero
no en cuanto oro o bronce” (DA B.12, 424a.18 y ss.). En otras palabras, segtin Burnyeat mal podria
afirmarse que la sensacién es en Aristdteles un estado funcional de la materia, si éste entiende la
sensacién como recepcién inmaterial de formas.

Y un pasaje mas presentado por Burnyeat contra el funcionalismo. A pesar de su extensién lo citaré
porque lo juzgo relevante: “Lo que siente serd una magnitud, aunque ni el ser [givoi] de la facultad
sensitiva ni la sensacién es una magnitud, sino que es una cierta proporcién [Adyog tg] y facultad
de aquello. A partir de esto también se hace evidente [,,,] por qué las plantas jamds sienten, aunque
poseen una parte del alma y sean afectadas en algo por los objetos tangibles, ya que se enfrian y
calientan. La causa de ello es que no poseen un término medio [t0 pn &yewv pecdto] ni un
principio tal que reciba las formas de los sensibles [Ta £i6n 8éyecOar @V aicOntdv], sino que son
afectadas junto con la materia [peta tfic OAng]” (DA B.12, 424.26-8 y 424a.32-424b.3). Aunque el
cuerpo sentiente sea magnitud, no es eso lo que lo define sino su givai, que es una proporcién y una
facultad que permiten el doble juego del ser afectado y de cierta independencia de la materia. Y esto
es lo que lo diferencia de otros cuerpos no sentientes como los de los vegetales, los cuales sin duda

padecen per no sienten, ya que ese no es su gival.

Un breve punteo a modo de conclusién:

(1) Burnyeat ofrece una nueva lectura de la concepcién aristotélica de percepciéon o sensacién, la
cual enfatiza aspectos de indiscutible importancia de la fisica aristotélica. Aristételes intenta
conjugar las vertientes antagénicas de Democrito y Platén, a fin de construir un espacio
epistemoldgico propio para la interpretacién del cuerpo viviente y sentiente, elemento limitrofe que
sobrepuja las estructuras conceptuales con que habitualmente se explica la @vo1g.

(2) No obstante, esta interpretacién —al igual que la de sus antagonistas— por la misma tensién
de la disputa, corre el riesgo de perder de vista ciertos mecanismos teéricos con los que Aristételes
procura construir este espacio teérico especial. En efecto, el examen de los textos no logra
demostrar que como quiere Burnyeat la percepcién o sensacién sean actividades exclusivamente
mentales que no incluyan una actividad fisiolégica. No obstante, esto no quiere decir que el texto
aristotélico induzca a una lectura funcionalista, puesto que parece fuera de duda que lo que para
Aristételes explica el cuerpo sentiente es sobre todo una @Vo1g de orden formal, que Burnyeat llama

conciencia.
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(8) Finalmente, también resulta objetable la idea segin la cual nuestra imagen del cuerpo serfa
irremisiblemente cartesiana y la concepcién aristotélica al respecto deberfa ser definitivamente
desechada. Por el contrario, en este contexto parece urgente la necesidad de historizar el
cartesianismo a fin de discernir en él por un lado la practica cientifica exitosa, y por el otro la
tilosofia subyacente acerca del cuerpo. Acaso este discernimiento sea particularmente necesario en
el seno de estas interpretaciones, brotadas de la Filosofia de la Mente de tradicién anglosajona,

indudablemente heredera de ciertos prejuicios neopositivistas.
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La ética de Mil mesetas: vitalismo, cuerpo sin 6rganos y prudencia
Marcelo Antonelli (UBA - CONICET)

1. Introduccién

En el prélogo a la edicién inglesa de L’Anti-(idipe, Foucault sostiene que el texto no debe ser
considerado una nueva referencia teérica sino un libro de ética cuyo enemigo mayor es “el fascismo
que estd en todos nosotros, que habita nuestros espiritus y nuestras conductas cotidianas”. L.a obra
da lugar a “un modo de pensamiento y de vida” que Foucault sintetiza en una serie de principios,
como si fuese “un manual o una gufa”: liberar la accién politica de la paranoia; preferir lo positivo y
lo multiple en lugar de lo negativo, la diferencia en lugar de la uniformidad, los flujos en vez de las
unidades, entre otros.!

Serfa posible objetar este abordaje en la medida en que relega el aspecto propiamente politico del
texto, por lo cual Foucault se convirtié6 en el antecesor de quienes niegan la existencia de una
politica deleuzeana y reducen sus conceptos politicos a una dimensién puramente ética (Mengue,
Badiou, entre otros).?2 Ahora bien, sin desconocer su dimensién politica y epistemolégica,® en este
escrito nos proponemos llevar a cabo una lectura de Mille Plateauxr basada en su alcance ético o
moral. Este se hace patente en el discurso normativo en torno al deseo, que recurre a férmulas en
imperativo, recomendaciones, sugerencias.

De acuerdo con nuestra hipétesis de trabajo, los lineamientos principales de dicha ética remiten a
tres ejes: el vitalismo, el concepto de Cuerpo sin ()rganos (CsO) y la idea de “prudencia prictica
experimental”. Dicho esquematicamente, el vitalismo, comprendido como la liberacién de la vida de
aquello que la aprisiona, constituye el fin de la ética deleuzeana, mientras que la construccién de un
CsO es el medio para alcanzarlo, que por su parte debe ser acompafado por un arte de las medidas o
prudencia. Nuestro objetivo es elucidar los tres elementos a fin de brindar un panorama global de la

ética bosquejada en Mille Plateau.
2. Vida y vitalismo

Deleuze suele ser considerado un autor vitalista, y él mismo considera que todo lo que escribié ha

sido vitalista. Ahora bien, su vitalismo es, en primer lugar, una tarea de liberacién de la vida de

! Foucault (1994, pp. 133-136). Las traducciones son nuestras.

2 Mengue (1994, pp. 77-80; 2006, pp. 17; 2009, pp. 79-80); Badiou (2010, pp. 15-18).

3 Mengue (1994, p. 197 y ss.) afirma que Mille Plateaur constituye una “suma tedrica” que propone una nueva
epistemologfa adaptada al estado de los saberes contemporaneos. Véase también Negri (1992).
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“todo lo que la aprisiona”, a fin de alcanzar “una vida mas amplia, més activa, mas afirmativa, mas
rica en posibilidades”.* Deleuze afirma que “se trata siempre de liberar la vida alli donde estd
aprisionada, o de intentarlo en un combate incierto”.?

En segundo lugar, el vitalismo deleuzeano se define por la primacfa concedida a las fuerzas de la
vida y de la creacién sobre la muerte. La vida se realiza sobre todo en las “lineas de fuga”, en
detrimento de la interrupciéon de los estratos.® La apuesta de Deleuze se enmarca en el privilegio
otorgado al movimiento en lugar del reposo, a la variacién continua en vez de la forma y la
estructura; en suma, al primado ontolégico y axiolégico de la desterritorializacion.”

En tercer lugar, la vida es determinada como “no orgénica” —inorgénica o anorganica-® y “no
personal” o impersonal.” Lo que estd en juego es pensar en qué medida la vitalidad atraviesa y
desborda el viviente formado. Para Deleuze, la linea de vida es primera, mientras que los

organismos constituyen “desvios” y “encierros” que la bloquean.
3. Practica

La nocién de prudencia prdctica experimental aparece en una entrevista de 1980 con Catherine
Clément (“Huit ans apres: entretien 80”).1° La riqueza de esta férmula radica en que conjuga tres
elementos: la necesidad de experimentar en lugar de interpretar, la idea de que el CsO involucra una
prdctica y de que es preciso seguir ciertas reglas de prudencia a fin de evitar el fracaso de la
experimentacion.

Comencemos por la dimensién préctica de la prudencia, que obedece al hecho de que el CsO es algo
que debe hacerse. Esto queda claro ya al inicio de la meseta 6 (cuyo titulo es “:Cémo hacerse un
Cuerpo sin Organos?”), donde Deleuze afirma que el CsO involucra “un ejercicio, una
experimentacion inevitable”, una “practica o un conjunto de practicas”.!!

En primer lugar, es conveniente destacar que el CsO no es lo contrario de los érganos, sino més
bien del “organismo” considerado como la organizacion de los 6rganos que les impone “un régimen de
totalizacién”, de integracién y de disyuncién.'? El concepto de CsO busca pensar el cuerpo sin
reducirlo a la forma orgénica, esto es: a la organizacién de los 6rganos segin el modelo del

organismo.

* PP, pp. 192, 196; F, p. 98. Para las abreviaturas de las obras de Deleuze, véase la Bibliografia.
5 QP, p. 162.

6 Cf. MP, p. 230.

7 Véase Mengue (1994, p. 71 y ss.).

s Cf. MP, p. 619-624; IM, pp. 75-82; QP, p. 172; DRF, p. 164.

9 Ctf. D, pp. 12, 61, 169.

1 DRF, p. 165-166, la negrita es nuestra.

' Cf. MP, pp. 185-186.
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Concretamente, el CsO es “el cuerpo no formado, no organizado, no estratificado o desestratificado,
y todo lo que fluye sobre él”, intensidades puras y singularidades libres.!® Subrayemos dos
elementos de esta definicién: su cardcter desestratificado y su realidad puramente intensiva.

Con relacién al segundo, Deleuze afirma que “el CsO ignora y repudia el organismo, es decir la
organizacion de los 6rganos en extension, pero forma una matriz intensiva que se apropia de todos los
érganos en intensidad’.'* Todo lo que ocurre sobre el CsO es del orden de la intensidad, al punto que

cabe concebirlo como una “pura materia intensiva”.!

4. Experimentacion

Pasemos ahora al caracter experimental de la ética deleuzeana. La sexta meseta de Mille Plateaux
desarrolla la idea de que lo esencial en el orden del deseo no es interpretarlo —es decir, someterlo a
esquemas hermenéuticos que nos permitan desocultarlo- sino experimentar con él, esto es: conectarlo
de modo tal que, en lugar de reducirlo a principios ya previstos, lo multipliquemos de maneras no
determinadas a priori.'¢ Deleuze plantea el esquizoanélisis como un “programa” anti-psicoanalitico:
si la interpretacién psicoanalitica pretende sustituir un contenido manifiesto por uno latente o pre-
existente, el principio “experimental” parte de la idea de que “ninguna persona sabe de antemano lo
que le conviene, se necesita largo tiempo para saberlo”. Es imposible saber a priori qué encuentros
nos convienen, con quiénes podemos establecer conexiones que conlleven pasiones alegres.!’

Para Deleuze, el motor de la experimentaciéon es el deseo —no el placer- y su objetivo la
desubjetivacién —no el reforzamiento de la identidad. Asf, mientras que el psicoanalisis nos invitarfa
a frenar el movimiento del devenir continuo y encontrar nuestro Yo, el esquizoandlisis propone ir
mas lejos en la empresa de deshacerlo.'® El placer es evaluado negativamente porque detiene el
proceso del deseo, lo fija o coagula en personas y sujetos definidos; él es la forma que tiene un
individuo de “rencontrarse” en el proceso deseante.'® Deleuze opone al placer la alegria y la ascesis
propias del deseo:“son necesarios muchos artificios para conjurar la falta interior, la trascendencia
superior, el exterior aparente. Ascesis, spor qué no? La ascesis fue siempre la condicién del deseo, y
no su disciplina o prohibicién. Ustedes encontrardn siempre una ascesis si piensan en el deseo”2°

La experimentacion esquizo-analitica no es un camino hacia el s{ mismo o la autenticidad, sino que

12 DRF, p. 20.

15 MP, p. 58, 189.

1 DRF, p. 21; la itélica es nuestra.
15 Cf. Ibid., p. 119.

16 Cf. MP, p. 178.

17 Cf. clase 14/5/73; MP, p. 307.
18 Cf. MP, p. 187.

19 Cf. MP, p. 119; DRF, p. 120.
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estd ligada a un proceso de des-personalizacién. La apuesta deleuzeana radica en disolver el ego,
des-subjetivarse en beneficio de una apertura al elemento de fluidez que nos atraviesa: “cesar de
pensarse como un yo (moz), para vivirse como un flujo, un conjunto de flujos, en relacién con otros

flujos, fuera de si y en si”.2!

5. Prudencia

Detengdamonos ahora en la idea de prudencia. En primer lugar, el CsO “se opone a todos los estratos
de la organizacién”, comprendiendo por estrato “un fenémeno de acumulacién, de coagulacién, de
sedimentacion que le impone [al cuerpo’| formas, funciones, enlaces, organizaciones dominantes y
Jerarquizadas, trascendencias organizadas para extraer un trabajo util. Los estratos son ataduras,
pinzas...”.2?

Deleuze distingue tres estratos. El primero es la organizacién, cuya funcién es hacerle un
organismo al CsO, esto es: organizarlo segtin el principio de rendimiento de energfas fttiles. Frente
a ello, el CsO funcionarfa segun el principio de energfas no productivas socialmente. El segundo
estrato es la significacion, que nos determina como signos sometidos al circulo infinito de la
interpretacion. El tercer estrato es la subjetivacion: cada uno tiene varios puntos de subjetivacién que
nos fijan en un sitio, organizando nuestra comprension y resignacién ante lo real dominante. A la
luz de lo expuesto, hacerse un CsO equivale a trazar un cuerpo desestratificado —es decir:
desorganizado, asignificante, desubjetivado.

Ahora bien, fuera de los estratos no hay ni formas ni substancias, ni organizacién ni
desarrollo, de manera tal que nos encontramos “desarticulados”. Es por ello que resulta necesaria la

prudencia como “regla inmanente a la experimentacién”:

“todas las empresas de desestratificacién [...] deben en primer lugar observar reglas
concretas de una prudencia extrema: cualquier desestratificacién demasiado brutal se arriesga
a ser suicida o cancerosa, es decir, abrirse al caos, al vacio y la destruccién, o bien volver a
cerrar sobre nosotros los estratos que se endurecen aiin més y pierden incluso sus grados de
diversidad, de diferenciacién y de movilidad™??

Las tentativas por des-articularnos corren dos riesgos: endurecer todavia mas los estratos que nos
constituyen o, peor aun, atentar contra las propias condiciones del CsO, el deseo y la vida misma.

Deleuze lo dice con claridad: “deshacer el organismo jamas fue matarse, sino abrir el cuerpo a

20 D, p. 120.

21 CC, p. 68.

22 DRF, p. 119, MP, p. 197.
25 MP, p. 628.
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conexiones.”%*

En verdad, invita a cuidar los estratos (“Mimad los estratos”) porque “lo peor no es permanecer
estratificado —organizado, significado, sujetado-, sino precipitar los estratos en un desfondamiento
suicida o demente”.?? E] error de esta clase de experimentacién radica en considerar los estratos
desde una valoracién exclusivamente negativa. Por el contrario, los estratos son “un fenémeno muy
importante, inevitable, benéfico en ciertos aspectos, lamentable en muchos otros”.26 Lo que hay que
hacer, en suma, es “instalarse sobre un estrato, experimentar las chances que nos ofrece, buscar en él
un lugar favorable, movimientos eventuales de desterritorializacién, posibles lineas de fuga, [...]
tener siempre un pequefio trozo de una nueva tierra”?”

Por otra parte, la experimentacién no carece de valoraciones o puntos de apreciacién. Antes bien,
Deleuze sostiene que “hay criterios, y lo importante es que estos criterios no vienen después, que
ellos se ejercen sobre la marcha, en el momento, suficientes para guiarnos entre los peligros”.2s
Estos criterios son la multiplicacién y la consistencia.

Con relacién al primero, “sélo es retenido y conservado, por tanto creado, sélo consiste aquello que
aumenta el niimero de conexiones’.*® En términos generales, Deleuze privilegia la apertura, la amplitud
y diversidad de conexiones por oposicién al bloqueo, al cierre, a la estratificacion;*® esto es: los
agenciamientos que “abren y multiplican” en detrimento de aquellos que bloquean, estratifican,
reterritorializan, producen agujeros negros y conversiones en lineas de muerte.?!

Con relacién al segundo criterio, el problema para Deleuze no pasa por el comienzo ni por el
fundamento, sino por el trazado de un plano que “consista”. El problema de la consistencia (o
“consolidacién”) reside en cémo mantener juntos elementos heterogéneos sin que ellos cesen de ser
heterogéneos —es decir, no unificarlos, homogeneizarlos, uniformarlos.??

Finalizamos con dos observaciones.

Primero, la dimensién préctica involucra un trabajo sobre si. En el marco de la concepcién
cartografica segiin la cual la vida de cada uno estd compuesta por lineas diferentes (molar,
molecular, de fuga), Deleuze comenta que la prudencia con la cual debemos manejar la linea molar y

las precauciones a tomar para suavizarla, “testimonian de un largo trabajo que no se hace sélo contra

24 Jbid., p. 198

25 Jbid., p. 199. Los cuerpos fallan en su via experimental cuando no guardan “la prudencia como dosis, como regla
inmanente a la experimentacién: inyecciones de prudencia” (MP, p. 187), la “prudencia del experimentador” (D, p. 167).
26 MP, p. 54

27bid., p. 199.

28 Jbid., p. 307.

29 Ibid., p. 634.

30 Cf. Mengue (1994, pp. 214-215).

31 Cf. MP, pp. 639-640; D, pp. 70-72.

32 Cf. MP, pp. 398, 403-407.
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el Estado y sus poderes sino directamente sobre si’.>>

En segundo lugar, la idea de des-estratificacién, que en este contexto equivale a “devenir”, es
considerada una “virtud”. Deleuze menciona “las tres virtudes” que radican en la salida de los tres
estratos: devenir imperceptible o in-organico —esto es: deshacer la organizacién del organismo,
construirse un CsO-; indiscernible o a-significante —es decir: escapar al estrato de la significancia, al
Juego hermenéutico infinito entre el significante y el significado-; impersonal o a-subjetivo —es decir:

desatar los lazos que nos remiten a una identidad.>*
6. Conclusion

La ética expuesta en Mille Plateaux propone una actitud de experimentacién prudente que busca
liberar la vida, entendida como vitalidad no orgéanica, de su encierro en los estratos o articulaciones
que a la vez constituyen y encadenan a los hombres. Se trata de hacer que el proceso del deseo,
adoptando la prudencia imprescindible a fin de no destruir las condiciones mismas que lo hacen
posible, esquive tanto la reproduccién de los mecanismos de sujecién como el riesgo del fascismo
suicida, y logre generar conexiones, producir novedades, crear. La experimentacién vitalista
redunda en una ética comprendida como un ejercicio ascético, un trabajo sobre si que conduce a la

virtud definida como devenir.
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Preparen, apunten...bailen!

Una aproximacién fenomenoldgica a una filosofia del cuerpo y el movimiento

Ignacio Arias (UBA)

El presente trabajo surge a partir de las lecturas del libro de Agustin Serrano de Haro “La Precision
del Cuerpo. Andlisis Filosdfico de la Punteria”. En el mencionado libro, el autor intenta a partir de
ejemplos de la vida cotidiana, principalmente de deportes, ofrecer una descripciéon completa y
minuciosa del fenémeno de hacer punterfa en sus diferentes formas y como esta préictica es
finalmente susceptible de falibilidad, es decir que tiene posibilidades de error. Es bajo la influencia
de estas lecturas, que me propongo en este trabajo demostrar que es posible hacer una analogia
entre el acto del bailar y el fenémeno de hacer punterfa. Analogfa que puede presentar resistencias
al comienzo, dada la aparente sencillez del acto del bailar, pero que a lo largo del texto intentare
develar las complejas operaciones que se llevan a cabo en el mundo interno del cuerpo del bailarin
y que finalmente, comprometen a este con un ejercicio de precisién y punterfa para llevar adelante

una performance artistica satisfactoria.

1. La postura

Los lugares desde donde podriamos empezar a analizar el fenémeno del baile son mdltiples, y todos
son significativos. Dada esta situacién, seleccionaremos uno entre muchos como punto de partida.
Este serd el momento en que un bailarin se estd preparando para realizar su actuacién en el
escenario. Este es un momento crucial, instante en el que ain no se ha levantado el telén y el
bailarfn se encuentra solo consigo mismo, inmerso en sus pensamientos y temores. Es en aquel
momento de pesada soledad en que el bailarin intenta aplacar y controlar todas las ansiedades y
sentimientos que lo puedan desconcentrar, sacarlo de foco. Toda la compleja dimensién de este
proceso mayormente pasa desapercibido para el espectador, e incluso hasta para el propio ejecutor
del acto. Podemos ver aqui en esta situacién la gran similitud que hay con el preambulo del tirador
que busca “relegar a la desatencién todo aquello que no es parte objetiva de la situacién de
lanzamiento™!.

Junto con este doble proceso, de concentracién y de separacién de aquellos elementos ajenos a la
ejecuciéon del acto de bailar, tenemos que el bailarin se presenta en una cierta posicién en el

escenario. Posicién sobre la que en principio no tendria demasiada influencia, pues ya se encuentra

! Serrano de Haro Martinez, Agustin, (2007) La precision del cuerpo. Andlisis Filosdfico de la Punteria, Madrid, Trotta,
p.23
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enraizado en el lugar donde comenzara a desplegar sus movimientos, y ademds en general realiza su
actividad en un espacio acotado, en un escenario por ejemplo. Pero si hay algo sobre lo que tiene
plena libertad de determinacién, y es en la postura.

Tenemos entonces que el sujeto se encuentra en una posicién “x,” a la espera del inicio de su
performance. Aquella postura inicial nos devela una “compostura” del cuerpo como un todo, en la
que “todos los sistemas cinestésicos estdn activados y activos”. Decimos el cuerpo como un todo, en
referencia a que si bien al parecer hay un privilegio del movimiento de las piernas, es el cuerpo
funcionando en su totalidad como un todo integrado el que esta préximo a la ejecucién de la danza.
Siguiendo con nuestra descripcion, que en estas instancias carece ain de movimiento y se detiene en
el momento de la adopcién de la postura, tenemos la impresién que aquella espera es una espera
estdtica, inmévil. Pero en realidad lo que esta sucediendo por debajo del cuerpo del bailarin es una
suerte de tensién de fuerzas, de ebullicién de sus sistemas cinestésicos que se parece mas a un
proceso de transicién que estuviera en suspenso que a un momento estatico. Al igual que la postura
del tirador que se apresta a acertar en el blanco, aquella imagen externa que tenemos del cuerpo se
traduce en “una cifra de acciones corporales que en si misma se ordena a una hueva accién
inminente”. Podemos entender por lo tanto la postura como un punto de equilibrio de fuerzas, de
tensiones corporales prontas a descargarse.

Habitualmente en referencia a la danza, se tiende a distinguir en primera instancia el “cuerpo fisico”
como una primera experiencia externa y dindmica, de un “Yo” que si bien no visible, es el que, se
piensa, lleva las rienda de todo el proceso. En sintonfa con Serrano de Haro en las primeras paginas
del libro que trabajamos “todo lo hace el cuerpo, mas todo lo hace bajo mandato, por encargo
minucioso”®. La fenomenologfa nos ofrece una salida a este modo dualista de interpretacion del
cuerpo, al entender a la conciencia como “encarnada”, habitando en el cuerpo como una unidad. Esto
hace evidente que no “tenemos” meramente un cuerpo sino que estamos insertos en él y del cual
nunca podemos desprendernos ni despegarnos.

Entonces una vez adoptada la postura, una vez que la conciencia se encamina a dirigir el curso de lo
que pretende que el cuerpo ejecute, esta no puede desatenderse de aquel cuerpo en la que esta
encarnada. “El cuerpo-carne se hace presente sin tregua en aflujos especialmente intensos y
prédigos de sensaciones tactiles”™. Hay algo de lo que la conciencia no se puede desembarazar y es
de estos aflujos que el cuerpo envia sin pausa. Aun cuando se quiera armar una postura
técnicamente perfecta, estrictamente planificada, la misma se va a ver acosada por tensiones

musculares y estimulos téctiles, sensaciones de presién y tirantez que el cuerpo permanentemente

2 f{dem, p- 29
sldem, p.14.
+ [dem, p. 30
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proveerd. Es el cuerpo resistiendo el acallamiento de la conciencia, afectdndola sin cesar. “Afeccién

que el yo siente en total inmediatez”.

2. El plano y el diagrama

Claro que el baile como cualquier otro fenémeno perceptivo, debe darse en un lugar determinado, en
un espacio. Introducirnos en el tema de que es el espacio y como nos posicionamos en él, bien podria
también comprometernos con teorfas como la kantiana o mismo de la fenomenologfa, pero
buscando confirmar la hipétesis planteada al comienzo, nos estrecharemos a como es mencionado
por Serrano de Haro, particularmente en relacién al apuntar a algo en el espacio. El filésofo espafiol
mencionaba que dentro de los 3 requisitos imprescindibles a todo fenémeno de apuntar y tirar a
punterfa (blanco-objeto mévil-individuo humano), el blanco, el objetivo al cual se dirige el
movimiento presenta ciertos requerimientos para considerarse tal. Este blanco, que est4 dentro del
campo visual del tirador, debe ser una singularizacién, “una individualizacién en relacién a un fondo
mas abarcador en el que se inscribe y contra el cual se percibe”®. Un proyectil o lo que sea el objeto
movil, nunca se dirige sin méds hacia un espacio sin més, hacia un fondo indeterminado. El caso del
bailarin es analogo a este procedimiento, pues también este estd seccionando, delimitando un
espacio donde realizara su actuacién. Si bien todo lo que haga en escena esta siempre enmarcado en
un espacio, en un plano abarcador contenedor, el bailarin con su cuerpo va trazando
permanentemente zonas operatorias, diagramas que ordenan el caos del espacio que se brinda como
punto de apoyo. En su libro “FRANCIS BACON. Ldégica de la sensacion”, Deleuze menciona que los
pintores en el momento de realizar su obra, de pintar en la tela, ya disponen en ella de todos los
datos. Todos los datos figurativos se encuentran en ella, y lo que el pintor realiza al pintar es
introducir una delimitacién, trazar una zona operatoria en ese caos. Diagrama acé serd entonces “el
conjunto operatorio de trazos y de manchas, de lineas y de zonas™. Siguiendo esta misma l6gica, el
bailarfn también significa ese espacio del que hace uso, rompiendo un orden preexistente, pero

generando un inicio de nuevos ordenes, ordenes ttiles a sus fines.

3. Cuerpos en movimiento

A partir de aqui comenzaremos a pensar el cuerpo en dindmica, el cuerpo como un objeto de la

percepcién pero que al mismo tiempo es punto cero de mis experiencias, tanto de los objetos del

5 [dem, p. 30
6 Idem, p. 16
7 Deleuze, Gilles (1984) FRANCIS BACON. Ldgica de la sensactén, Editions de la différence, p.59
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mundo como incluso también de los otros cuerpos que lo habitan. Aquello que aparece a nuestros
ojos, lo hace en relacién a nuestro cuerpo. El sujeto ademas, tiene la capacidad de moverse, de
desplazarse en el espacio, pudiendo cambiar de este modo de percepcién de las cosas y su propio
modo de aparecerse. Y pensar un cuerpo en movimiento, nos lleva a pensar en la cuestiéon del
tiempo. Siguiendo en este punto a Merleau-Ponty, podemos decir que tanto temporalidad como
espacialidad, son estructuras inherentes a la conciencia: al pensar en un sujeto “aqui’, también lo
hacemos en un ahora.

Como venimos haciendo, dada la extensiéon del tema, reduciremos el desarrollo del asunto del
tiempo a los vinculos posibles entre el baile y fenémeno de apuntar. A partir del analisis por parte
de Serrano de Haro, acerca de la complejidad del apuntar a blancos méviles, es que comenzaremos a
desarrollar como se vincula esto con el tiempo y como el baile tiene esquemas similares. Al apuntar
a un blanco que se estd moviendo, el tirador debe realizar cierto calculo, una ponderacién intuitiva
que intentara anticipar la ubicaciéon del objetivo, del blanco. Para realizar este notable y complejo
célculo a la hora de tirar, se presupone y se “requiere un esquema perceptivo anticipatorio del curso
que estd siguiendo el movimiento del blanco”™. Y en el baile, salvando las distancias, también
permanentemente se estin utilizando similares esquemas anticipatorios de movimientos. A
continuacién detallaremos este proceso.

El bailarin cuando comienza a bailar, tratara de llevar adelante las érdenes que provienen de su
conciencia. Esta lo que hace es imaginar, crear ideas mentales, expectativas futuras de los préximos
pasos a realizar. Aclaremos que no es que se previsualizara el desarrollo total de la obra a ejecutar,
sino que el bailarin permanentemente y casi de manera inconsciente por la velocidad de la ejecucion,
proyecta cuales serdn los préximos pasos que realizara y donde los desplegara. Y esto es algo
dindmico, que se realiza rdpida y permanentemente durante la cancién que se esta bailando. Se
proyectan expectativas que a medida que se van alcanzando se van cumplimentando. Al mismo
tiempo que sucede esto, se van generando nuevas y asi hasta que se termina la performance. El
recorrido del cuerpo en el escenario es una suerte de certificaciéon de las mentaciones del bailarin,
proceso que convierte los movimientos en el escenario a algo asf como una estela tri-temporal de
percepciones, donde los movimientos realizados se presentan como presentes que inminentemente
se convertirdn en pasado y al mismo tiempo que se proyectan hacia un presente por venir. Este
esquema se acerca bastante al modelo perceptivo temporal husserliano. Aquel sostenia que la
percepcién si bien se da como un ahora, es decir como un hacerse presente (protoimpresion), no
puede despegarse de sus horizontes temporales. Esta protoimpresién contiene “intenciones que

anticipan el desarrollo ulterior de la percepcién, y contiene intenciones que mantienen en la

8 Serrano de Haro Martinez, Agustin, (2007) La precision del cuerpo. Andlisis Filosdfico de la Punteria, Madrid, Trotta,
p-17
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conciencia lo ya percibido”. Podemos ver aquif la similitud con lo que proponia més arriba acerca de
los horizontes temporales del bailar. E1 movimiento “ahora” realizado esta siempre rodeado de un
halo temporal, de un fluir entre pasado, ahora y futuro. Al bailar de todos modos no se va
constituyendo un pasado impresional, sino que aquel pasado es un pasado vivo (retencién), donde
aquello percibido no desaparece directamente sino que permanece de un modo no intuitivo, como
presentaciéon vacfa. Y aquellos movimientos realizados se extienden hacia un pasado perdiendo poco
a poco nitidez, a medida que se van alejando de un presente que es dindmico. Bailamos y durante
ciertos momentos tenemos presente por unos instantes los movimientos hace momentos realizados,

que pronto se van suplantando por otros por venir.

4. Conclusion. Bailar, un fenémeno de hacer punteria

Habiendo presentado al comienzo la hipétesis a demostrar de este trabajo, y luego de haber
analizado fenomenolégicamente algunos momentos relevantes del fenémeno de bailar, procederé a
continuaciéon a defender aquella hipétesis, argumentando porque pienso que puede entenderse el
baile como una actividad anédloga a la de hacer punterfa. Mas precisamente sostengo que el bailar es
una modalidad del hacer punterfa, pues lo que se logra en una ejecucion satisfactoria es “acertar con
el movimiento del cuerpo”.

Afirmaba Serrano de Haro que los tres elementos imprescindibles a todo fenémeno de apuntar son
“el blanco al que se apunta, el mévil que se proyecta hacia el blanco y el individuo humano que lanza
el proyectil™.

Al bailar habrfa un blanco al que se apunta y se busca “acertar con el cuerpo”. Incluso podrfamos
hablar de un doble blanco. Tenemos en principio un blanco estéatico, un blanco que surge a partir de
su singularizacién en relacién a un fondo mas abarcador, que es el espacio donde se desarrollara la
performance, la pista de baile. Cuestiones que fueron desarrolladas de manera més amplia en el
punto 2 de este trabajo.

Al mismo tiempo que se intenta acertar con el cuerpo sobre este blanco estatico, sobre la pista
misma, debemos acertar sobre otro tipo de blanco, que es en este caso “mévil”. Serrano de Haro se
refiere también a este tipo de blancos méviles, remarcando la dificultad de la ejecucién del disparo
en relacién a un blanco estdtico, pues en este caso se deben hacer ciertos calculos intuitivos que
anticipen la aparicién del mismo. En el baile lo que se presenta como el blanco mévil es la musica.
Al espectador a simple vista podria parecerle que el bailarin, si ejecuta un ejercicio de precision, este

lo hace sobre la pista, acertando en el lugar indicado. Pero el bailarin al mismo tiempo que realiza lo

9 Serrano de Haro Martinez, Agustin, (2007) La precision del cuerpo. Andlisis Filosdfico de la Punteria, Madrid, Trotta,
p-15
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imaginado por aquel, estd concentrado en acertar al tiempo musical, al fluir de la musica que le
ofrece una pista dindmica sobre la que desplegar sus movimientos. Bailar no solo implica la
ejecucién fisica, instrumental del cuerpo que acierta con sus movimientos sobre los blancos
diagramados, sino también un ejercicio de concentracién y adaptabilidad a los vaivenes de el blanco
movil musica, que si bien tiende a seguir un patrén ( los tiempos de cada baile en particular, como el
tango o los bailes latinos, etc.), pueden presentar contratiempos, pausas y variaciones que exigen del
ejecutor habilidad para acertar en el nuevo posicionamiento del blanco mévil de la musica.

De los tres elementos esenciales que Serrano de Haro enumeraba para calificar a un fenémeno de
apuntar como tal, podemos sostener que el baile cumple con al menos dos de ellos, que son la
distincién del blanco al que se apunta y el individuo que ejecuta la accién. La distinciéon del tercer
elemento sin embargo presenta ciertos problemas. Serrano de Haro insistfa en las primeras paginas
de su libro, que la condicién esencial de la actividad de apuntar era contar con un util-mévil que se
proyecte hacia blanco. Mas en el baile no tenemos un mévil pueda ser considerado privilegiado sin
dudar, como ser el caso de la flecha en el tiro con arco. Aunque bien podria pensarse que son las
piernas las que tienen un predominio en el ejercicio, esto puede considerarse un error pues es el
cuerpo como un todo el que se presta por ejemplo a apuntar a aquellos blancos anteriormente
mencionados. De todos modos, aunque en este punto no se pueda coincidir plenamente con el
analisis de Agustin Serrano de Haro, vale afirmar que la analogifa entre bailar y el fenémeno de

hacer punteria es legftima y ha quedado demostrada.
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El cuerpo en el Capitulo IV de la Fenomenologia del espiritu de Hegel.

La lectura de Judith Butler

Eduardo Assalone (CONICET-UNMGdP)

Introduccién

La tematizacién del cuerpo en la filosofia de Hegel es una constante que atraviesa las distintas
etapas de la obra de Judith Butler, desde su etapa de formacién hasta la actualidad. Prueba de ello es
la importancia de este tépico en su primera gran obra, Swjetos del deseo,' de 1987, la tesis de
doctorado escrita en 1984. Diez afios después, en Mecanismos psiquicos del poder,? de 1997, este tema
reaparece en su relectura de la conciencia desventurada de Hegel. Finalmente, en la actualidad, su
didlogo con Catherine Malabou® retoma decididamente la cuestién del cuerpo en la Fenomenologia
del espiritu (en adelante, F'E) de Hegel.*

Sin embargo, esta invariante tematica de la produccién filoséfica de Butler no implica una estricta
continuidad en los objetivos de investigacién de cada periodo. En la primera de las obras
mencionadas, el interés estd puesto en la recepcién francesa de Hegel en el siglo XX, lo cual lleva
necesariamente a ocuparse del Capitulo IV de la FE, célebre por la denominada “dialéctica del amo
y el esclavo”, al que tanta relevancia le diera el principal promotor y pionero de la lectura de Hegel
en Francia en la década del '30, Alexandre Kojéve, y cuya lectura fuera tan influyente en autores
como Sartre y Lacan. En Mecanismos psiquicos del poder, en cambio, el objetivo radica en indagar “los
puntos de convergencia y de divergencia entre Hegel, Nietzsche y Foucault”, aunque también

» g

Freud, “a propésito de la estructura del sometimiento”.’ Ya en el altimo de los textos mencionados,

' BUTLER, Judith P, Subjects of Desire. Hegelian Reflections in Twentieth-Century France, New York: Columbia University
Press, 1987. Las citas en espafiol de esta obra proceden de la siguiente versiéon: BUTLER, Judith, Sujetos del deseo.
Reflexiones hegelianas en la Francia del siglo XX, trad. Elena Lujan Odriozola, 1ra. edicién, Buenos Aires: Amorrortu,
2012.

2 BUTLER, Judith, The Psychic Life of Power. Theories in Subjection, Stanford (California): Stanford University Press,
1997, Cap. 1. Las citas en espafiol de esta obra proceden de la siguiente versién: BUTLER, Judith, Mecanismos psiquicos
del poder. Teorias sobre la sujecion, trad. Jacqueline Cruz, Madrid: Cétedra, 2001. El capitulo 1 de esta obra constituye una
nueva edicién del articulo publicado dos afios antes: BUTLER, Judith, “Stubborn Attachment, Bodily Subjection:
Rereading Hegel on the Unhappy Consciousness”, en: CLARKE, David & RAJAN, Tillotama (eds.), Intersections:
Nineteenth-Century Philosophy and Contemporary Theory, Albany: SUNY Press, 1995.

8 BUTLER, Judith et MALABOU, Catherine, Sois mon corps. Une lecture contemporaine de la domination et de la servitude
chez Hegel, Paris: Bayard, 2010. En este trabajo utilizaremos la siguiente versién en inglés: MALABOU, Catherine &
BUTLER, Judith, “You Be My Body for Me: Body, Shape, and Plasticity in Hegel's Phenomenology of Spirit’, en:
HOULGATE, Stephen & BAUR, Michael (eds.), 4 Companion to Hegel, 1%t. edition, London: Blackwell, 2011.

+ HEGEL, G.WE., Phinomenologie des Geistes, (1807), en: HEGEL, G.WI., Werke, Band 3, Frankfurt a.M.: Suhrkamp, 2.
Aufl,, 1989. En adelante: Phinomenologie. La versién en espafiol utilizada es la siguiente: HEGEL, G.-WF., Fenomenologia
del Espiritu, trad. Wenceslao Roces, Buenos Aires: Fondo de Cultura Econémica, 2006. En adelante: FE.

5 BUTLER, J., Mecanismos psiquicos del poder, ed. cit., p. 46.
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el articulo escrito en coautorfa con Malabou, el interrogante principal de Butler estd orientado a
descifrar el significado del estar obligado, sujeto, “atado” al otro (to be bound up with another).® La
“esclavitud” o “servidumbre” (Knechtschafl) hegeliana, Bondage en inglés, podria darnos la clave de
este “being bound’ o “estar sujeto” corporalmente al otro. Si bien es necesario reconocer estas
variantes en los propésitos de los tres textos, el interés general de Butler en la dialéctica del sefiorfo
y la servidumbre y, en especial, en la presencia ambigua del cuerpo en el cuarto capitulo de la FE,
parece estar vinculado a la necesidad de profundizar la comprensién de la estructura de la sujecién y
de la dominacién en su relacién con el cuerpo. Esta cuestién, crucial para la filosofia de Foucault, no
s6lo encontraria antecedentes en la obra de Nietzsche o de Freud, sino también, y he aqui la apuesta
de Butler, en la FE de Hegel.

En este trabajo presentaré fundamentalmente las ideas sobre el cuerpo en el Capitulo IV de la FE,
segtin lo expuesto en el primer capitulo de Mecanismos psiquicos del poder. Para ello utilizaré las otras
obras de Butler mencionadas mas arriba sélo como complemento y no ya como objeto principal de
anéalisis. En primer lugar tomaré el problema de la instrumentalizacién del cuerpo en la “dialéctica
del sefiorfo y la servidumbre” para, en un segundo momento, ocuparme de la automortificacién del
cuerpo en la seccién dedicada a la “conciencia desventurada”. Por dltimo discutiré la tesis butleriana
de que en la FE el cuerpo estd necesariamente presupuesto aunque escasamente mencionado,
valiéndome de las observaciones al respecto realizadas por Catherine Malabou y del comentario

sobre la raz6n hegeliana elaborado por John Russon.

1. La instrumentalizacién del cuerpo del esclavo

El capitulo 1 de Mecanismos psiquicos del poder titulado “Vinculo obstinado, sometimiento corporal.
Relectura de la conciencia desventurada de Hegel”, comienza con un llamado de atencién sobre el
“desenlace distépico” de la seccién “Sefiorfo y servidumbre” de la FE, el segmento IVA de dicha
obra: “la mayorifa de los lectores no han prestado atencién al hecho de que la libertad se resuelve en
autoesclavizacién al final del capitulo”, nos alerta Butler.” Justamente el final del capitulo,
especificamente de la seccién IV.B, corresponde al tratamiento de la “conciencia desventurada”
(ungliickliche BewufStsein). “El esclavo de Hegel”, afirma Butler, “se libera del ‘Amo’ aparentemente
externo sblo para verse inmerso en un mundo ético, sujeto a diversas normas e ideales. O, para

expresarlo de manera mas precisa, el sujeto emerge como conciencia desventurada mediante la

¢ BUTLER, J. & MALABOU, C,, “You Be My Body for Me: Body, Shape, and Plasticity in Hegel's Phenomenology of
Spirit’, ed. cit., p. 624.
7 BUTLER, J., Mecanismos psiquicos del poder, ed. cit., p. 44.
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aplicacién reflexiva de las leyes éticas”™.® Aqui se destaca el cuerpo, pues la autoesclavizacién que

presenta Hegel en ese lugar:

...parece considerar el cuerpo como algo que debe ser negado, mortificado o
subordinado a una exigencia ética. El “terror” que embarga al esclavo ante el
reconocimiento de su libertad parece culminar en la simultdnea fabricacién de normas
éticas y censura de la condicién corpérea de su propia vida. En este sentido, “La
conciencia desventurada” establece una relacién entre la autoesclavizacion, entendida
como sometimiento corporal, y la formulacién de imperativos éticos autoimpuestos que
prefigura la critica de estos ultimos en La genealogia de la moral de Nietzsche y la
apropiacién de esta critica por parte de Foucault.?

Segun Butler, “Hegel muestra que si la supresion del cuerpo exige un movimiento instrumental del
cuerpo y por el cuerpo, entonces éste es preservado involuntariamente en y por el instrumento de su
supresién”.'© Este movimiento instrumental de y por el cuerpo se presenta en el Capitulo IV bajo
las figuras antagénicas del amo y el esclavo: el esclavo aparece como un “cuerpo instrumental”,
precisamente el cuerpo sustituto del amo quien, por su parte, actia como un “deseo incorpéreo de
autorreflexién”.'' Ahora bien, para que esta instrumentalizacién del cuerpo del esclavo,
corporalidad sustituta de la del amo, llegue a producirse, se tiene que producir también
concomitantemente un “olvido”. En palabras de Butler: “la exigencia que se le impone al esclavo se
puede formular del siguiente modo: sé ti mi cuerpo para mi [you be my body for me], pero no dejes
que me entere de que el cuerpo que eres es mi propio cuerpo. Aqui se cumple un mandato y un
contrato de manera tal que las maniobras que garantizan el cumplimiento se encubren y olvidan
inmediatamente”.!? La sustitucién del cuerpo del amo por el del esclavo requiere el olvido de si
misma pues de lo contrario su reconocimiento implicarfa una identificacién por parte del sefior con
un cuerpo al que ya habfa repudiado. Si el cuerpo del sefior es el cuerpo despreciado del esclavo,

entonces el amo se condenarifa a la incorporeidad absoluta, pues deberfa consecuentemente admitir

8 Loc. cit. Es preciso aclarar que en la version original de esta obra, Butler se refiere al “amo” o al “sefior” con el término
“Lord” y al “esclavo” o “siervo” como “Bondsman”, de acuerdo con la clédsica traduccion al inglés de la Phinomenologie des
Geistes por parte de Miller: HEGEL, G.WE., Phenomenology of Spirit, trans. A.V. Miller, Oxford: Oxford University
Press, 1977. En adelante: Phenomenology. Si bien la traduccién mas precisa de Herr y de Knecht —asf como también de
Herrschaft 'y Knechtschaft (“senorio” y “servidumbre”)— es “sefior” y “siervo”, respectivamente, en este trabajo utilizo
indistintamente el par amo/esclavo para referirnos a estos vocablos alemanes, dado que no busco aqui precisién en ese
punto.

9 BUTLER, J., Mecanismos psiquicos del poder, ed. cit., pp. 44-45.

10 Jbid., p. 46.

' Ibid., p. 47. Cf BUTLER, J., Sujetos del deseo, ed. cit., p. 98: “El sefior y el siervo se vuelven contra la vida de maneras
diferentes, pero ambos oponen resistencia a la sintesis de corporalidad y libertad, sintesis que es constitutiva de la vida
humana; el sefior vive sumido en el terror de su cuerpo, mientras que el siervo vive sumido en el terror de la libertad”.

12 BUTLER, J., Mecanismos psiquicos del poder, ed. cit., p. 48. Cf BUTLER, J. & MALABOU, C,, “You Be My Body for
Me: Body, Shape, and Plasticity in Hegel's Phenomenology of Spirit’, ed. cit., p. 632: “['TJhe Lord emerges as a figure
who will seek to control the body of the other through a specific instrumentalization of substitutability. “You, you be

my body for me” (p. 632).
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que lo que desprecia es, en realidad, su propzo cuerpo.'?

2. El automortificacién corporal de la conciencia desventurada

Es conocido el devenir inesperado de la lucha a muerte entre las autoconciencias en el Capitulo IV
de la FE. Cada una busca demostrarle a la otra su independencia con respecto a la vida y, por lo
tanto, su preferencia por la libertad antes que por el sometimiento.'* Quien vence en esa lucha es
aquella autoconciencia a quien el miedo a la muerte no le impide seguir combatiendo por hacer
prevalecer su independencia. Sin embargo, a pesar de que el siervo serd quien se aferre a la vida aun
a costa de perder su libertad (o de nunca obtenerla), es por su intermedio, y no a través del ocioso
amo, que la conciencia continuard su experiencia. Y lo conseguird gracias al trabajo formativo, en

cuyos productos reconocera su propia obra. Dice Butler:

Al reconocer su propia capacidad formativa, el esclavo ocupa el lugar del amo, pero, una
vez que éste es desplazado, el esclavo se convierte en amo de s{ mismo, mas
concretamente, en amo de su propio cuerpo. Esta forma de reflexividad marca el transito
de la servidumbre a la conciencia desventurada. Supone desdoblar la psique en dos
partes, generar un sefiorfo y una servidumbre internos en una misma conciencia, de tal
modo que el cuerpo es disimulado nuevamente como otredad, pero la otredad es ahora
interior a la propia psique.'?

No es el cuerpo del otro lo que ahora es sisteméticamente negado, sino, por el contrario, el cuerpo
propio. Este autosometimiento se presenta de diversas formas, como “obstinacion” (Eigensinnigkeit),
en primer lugar, luego como sentimiento piadoso. El segmento que concluye el Capitulo IV luego de
la dialéctica de sefiorfo y servidumbre estd caracterizado por esta escisién y esta jerarquizacién al
interior de la conciencia. El estoicismo, el escepticismo y finalmente la conciencia desventurada
expresaran de distintas formas este dualismo marcadamente normativo en el que la parte
despreciada, “inesencial”, de la divisién estard determinada no casualmente por los rasgos de la

corporalidad:

18 BUTLER, J., Mecanismos psiquicos del poder, ed. cit., p. 49.

1" En Sujetos del deseo, Butler habfa expresado que: “La lucha a vida o muerte se presenta como un movimiento dramatico
necesario para una autoconciencia que supone que la corporeizaciéon del Otro es responsable de que se frustre su
bisqueda de identidad propia. Aqui, la corporalidad significa limitacién; el cuerpo que alguna vez pareci6 condicionar la
determinaciéon concreta de la libertad debe ahora ser aniquilado a fin de que sea posible recobrar esa libertad”.
BUTLER, J., Sujetos del deseo, ed. cit., p. 93. Un poco mds adelante, sostiene: “Mientras que en su primera aparicién el
deseo destructivo buscaba internalizar lo otro en un cuerpo autosuficiente, en esta segunda aparicién [i. e, en la lucha a
vida o muerte] se esfuerza por superar la vida corporal, esto es, convertirse en una entidad abstracta sin necesidades
corporales. En un esfuerzo por librar al Otro de su existencia determinada, cada autoconciencia se aboca a un erotismo
anticoporal que trata de probar, en vano, que el cuerpo es el limite Gltimo que se le impone a la libertad, antes que su
sustento y su mediacién necesaria” (Ibid., pp. 94-95).
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...Ja estructuraciéon dual del sujeto lleva implicita una relacién entre pensamiento y
corporeidad; puesto que lo inmutable ha de ser una especie de pensamiento no contradictorio,
el pensamiento puro anhelado por los estoicos, el ambito contradictorio sera entonces el de las
cualidades mudables, el dmbito cambiante de las apariencias, lo que pertenece al propio ser
fenoménico del sujeto.'s

La purificacién y el recogimiento devoto (Andacht) serdn los modos a través de los cuales la
conciencia desventurada buscard superar la escisién a fuerza de automortificacién corporal. Sin
embargo, lo que pretendfa ser un intento de subordinacién del cuerpo en funcién de la consagracién
al polo trascendente y esencial de la escisién, acaba produciendo una suerte de narcisismo, a los 0jos

de Butler, en el que el cuerpo deviene un objeto de culto y el espiritu inmutable es abandonado.!”

La caida del recogimiento devoto en el narcisismo, si es que podemos llamarlo asf,
significa que es imposible separarse del cuerpo dentro de la vida. Obligado, pues, a
aceptar la premisa de la inexorabilidad del cuerpo, emerge un nuevo tipo de sujeto,
claramente kantiano. Si hay un mundo de apariencias para el cual el cuerpo es esencial,
entonces tiene que haber un mundo de notimenos donde no tenga cabida el cuerpo; el
mundo se dividird en seres para-si y seres en-sf.!®

Con el fin del Capitulo IV —y con el fin de la primera seccién del Capitulo 1 de Mecanismos psiquicos
del poder dedicada a Hegel—, Butler levanta contra el filésofo aleman un contundente reproche: en
vez de continuar la linea de argumentacién desarrollada hasta entonces, aplicando ahora a esta
suerte de conciencia religiosa el argumento de que con sus autocastigos en realidad desarrolla una
suerte de narcisismo, de “afirmacién placentera del yo”, elige, por el contrario, introducir la figura
del “servidor” (Diener) o “mediador” (Vermittler), —“consejero”, segin Wenceslao Roces; “sacerdote”
(priest), segun Butler—,'® como término medio (Mutte) entre la conciencia inesencial y la inmutable.
Esto le permite efectuar la transicién de la autoconciencia a la razén, pues “el reconocimiento por
parte de la autoconciencia de ser parte de una comunidad religiosa de voluntades cumple la
transicién de la autoconciencia al Espiritu”.2® De esta forma Hegel se aleja de lo que podria haber

sido un importante antecedente de La genealogia de la moral (Nietzsche), El malestar en la cultura

15 BUTLER, J., Mecanismos psiquicos del poder, ed. cit., pp. 53-54..

16 Jbid., p. 58.

17 Ibid., p. 59.

18 Loc. cit.

19 BUTLER, J., The Psychic Life of Power, ed. cit., p. 51. Hegel habla de “servidor” (Diener): “En él [i. e., el ‘término
medio’], la conciencia se libera, por tanto, de la accién y el goce como de lo suyo: repudia de si misma como extremo que
es para si la esencia de su voluntad y arroja sobre el término medio o el servidor [auf die Mitte oder den Diener,
(Phinomenologie, p. 175)7] la peculiaridad y la libertad de la decisién y, con ello, la culpa de lo que hace” (FE, p. 137).
Miller traduce: “In the mediator, then, this consciousness frees itself from action and enjoyment so far as they are
regarded as its own. As a separate, independent extreme, it rejects the essence of its will, and casts upon the mediator
or minister [priest] its own freedom of decision, and herewith the responsibility for its own action” (Phenomenology,
228, p. 136). Butler parece seguir esta interpretacién de Miller.

20 BUTLER, J., Mecanismos psiquicos del poder, ed. cit., pp. 65-66.
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(Freud) o Vigilar y castigar (Foucault), denunciando el caracter narcisista de la penitencia religiosa.
De todas formas, lo esencial es que en la terminacién del Capitulo IV de la FE dedicado a la
autoconciencia, Hegel muestra la conexién entre el autosometimiento corporal y la autoimposicién
de imperativos éticos, que era lo que Butler destacaba como el inadvertido “desenlace distépico” de

la dialéctica del amo y el esclavo:2! la lucha por la libertad acaba en autoesclavizacion.

3. Presencia del cuerpo en la FE

Por lo presentado hasta aqui, el cuerpo no parece ser un tépico desatendido en la F'EE de Hegel, al
menos no parece haber estado desatendido en el Capitulo IV. Todo lo contrario, el deseo (Begierde)
devorador del comienzo del capitulo, su objeto inmediato como “algo vivo” (ezn Lebendiges), el “hacer
duplicado” (gedoppelte Tun) de las autoconciencias contrapuestas, su “lucha a vida o muerte”, el
temor del siervo, el goce del amo, el trabajo formativo, la automortificacién, la purificacién, etc.,
todo ello requiere algin tipo de corporalidad. Sin embargo, es muy cierta la observacién que realiza
Butler acerca de que el cuerpo, como tal, no es mencionado en ese capitulo. Segun ella, en general
“CeTn la Fenomenologia de Hegel, los cuerpos casi nunca aparecen como objetos de reflexién
filos6fica, mucho menos como lugares de experiencia, sino que siempre son presentados
indirectamente como sé6lo el envoltorio, la ubicacién o la especificidad de la conciencia”.?? En
realidad, el andlisis de esta ausencia por parte de la autora es mas complejo que la simple denuncia

de una suerte de “somatofobia estructural”?® en Hegel:

Uno puede observar correctamente que el cuerpo no aparece en el texto de Hegel o que
el cuerpo esta simplemente ausente. Sostener tal visién, no obstante, no significa todavia
explicar como esta “no-apariencia” [nonappearance| se hace conocer en el reino de la
apariencia. Después de todo, si las discusiones sobre la vida, la forma [‘shape], el deseo y
el placer presuponen en su conjunto al cuerpo, entonces el cuerpo esta logicamente
presupuesto, aun cuando no estuviera abiertamente tematizado.*

El cuerpo se encuentra “en todos lados supuesto, aunque en ninguna parte nombrado” (the body is
everywhere assumed, though nowhere named).?> Pero ello no implica que nos olvidemos sencillamente

de él sino que nos compele exactamente a lo contrario, a considerarlo un presupuesto necesario de

21 Ibid., p. 44-.

22 Jbid., p. 47.

23 Véase: BUTLER, J. & MALABOU, C, “You Be My Body for Me: Body, Shape, and Plasticity in Hegels
Phenomenology of Spirit’, ed. cit., p. 632: “Of course, in Hegel, the ‘body” does not appear as such... We can read this
suppression, a structural somatophobia, but it might be more productive to ask how the body is always leaving its trace,
even when it operates without being named explicitly”.

2+ Ibid., p. 631.

25 Loc. cit.
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todo el desarrollo de la conciencia segtin lo describe Hegel en su FE.

No obstante esta importante aclaracién, podemos todavia preguntarnos si es tan cierto lo que
afirma Butler de que “en la Fenomenologia de Hegel, los cuerpos casi nunca aparecen como objetos
de reflexion filoséfica, mucho menos como lugares de experiencia”. Es conveniente tomar en este

punto el atinado comentario que realiza Malabou a este respecto:

T [i. e, Butler] insistes en el hecho de que el cuerpo parece estar ausente no sélo de la
escena del Seforfo y la Servidumbre sino de la totalidad de la Fenomenologia del Espiritu.
Pienso que eso es s6lo una aproximacién. Dejando a un lado la discusiéon sobre la
cristiandad en el relato de la Conciencia Desventurada (con su desarrollo de las ideas de
sacrificio y de extremo sufrimiento), existe una secciébn muy explicita y temdtica
dedicada al cuerpo en la “Razén Observante”... En esta seccién, vemos claramente que
el cuerpo es una forma [shape], tanto formada [shaped] como informe [unshaped]
(tanto un don natural —una forma informe [unshaped shape]— como el resultado de un
proceso formativo —una forma formada [ shaped shape]]).2"

En el segmento de la F'E mencionado por Malabou, Hegel afirma que “el cuerpo es la unidad del ser
no formado y del ser formado y la realidad del individuo penetrada por el ser para s{”.2% La autora
menciona esta parte en especial puesto que su interés radica en demostrar que el concepto de
“plasticidad” (plasticité) expresa la naturaleza contradictoria de la estructura hetero-afectada de la
conciencia, tal como podria observarse en la FE.2° Sin embargo, lo que me interesa aquf destacar de
esta observacién realizada por Malabou a Butler, es en palabras de la primera, que “vemos que
distintos pasajes de la Fenomenologia contradicen esta afirmacién” de la segunda de que “en Hegel, el
‘cuerpo’ no aparece como tal”.?® Segtin Malabou: “Hay un pensamiento explicito sobre el cuerpo en

Hegel, el cual afirma que el cuerpo es y tiene una forma [ shape], y que define la actividad misma de

26 Malabou refiere a la seccion A.c, “Observacion de la relacién entre la autoconciencia y su realidad inmediata;
fisiognémica y frenologfa [ Schidellehre]”, del Capitulo V, “Certeza y verdad de la Razén”, de la Phinomenologie (pp. 233-
262) (FE: pp. 185-208).

27 BUTLER, J. & MALABOU, C,, “You Be My Body for Me: Body, Shape, and Plasticity in Hegel's Phenomenology of
Spirit’, ed. cit., p. 634.

28 FE, p. 186. “[E7r [i. e, der angeborne Leib] ist Einheit des ungebildeten und des gebildeten Seins, und die von dem
Fiirsichsein durchdrungne Wirklichkeit des Individuums” (Phinomenologie, p. 234). Versién de Miller: “the body is the
unity of the unshaped and of the shaped being, and is the individual's actuality permeated by his being-for-self”
(Phenomenology, € 311, p. 186).

29 BUTLER, J. & MALABOU, C,, “You Be My Body for Me: Body, Shape, and Plasticity in Hegel's Phenomenology of
Spirit’, ed. cit., p. 623. El texto principal en el que Malabou desarrolla esta tesis es: MALABOU, Catherine, L'Avenir de
Hegel. Plasticité, Temporalité, Dialectique, Paris: Vrin, 1996. En el articulo escrito con Butler, la autora remite a este pasaje
del Prélogo de la FE: “Una dificultad que debiera evitarse es la confusién del modo especulativo y del modo razonador,
consistente en que lo que se dice del sujeto tiene una vez la significacién de su concepto, y otra, en cambio, solamente la
de su predicado o accidente. Un modo estorba al otro, y sélo lograra adquirir un relieve plastico [plastisch zu sein] la
exposicion filoséfica que sepa eliminar rigurosamente el tipo de las relaciones usuales entre las partes de una
proposicion” (Phanomenologie, p. 60; FE, p. 43).

s0 BUTLER, J. & MALABOU, C, “You Be My Body for Me: Body, Shape, and Plasticity in Hegel's Phenomenology of
Spirit’, ed. cit., p. 636.
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la conciencia (tanto material como simbdlica) como el proceso de formacién [ forming] del cuerpo”.3!
Un argumento en favor de la observacién realizada por Butler, pero que al mismo tiempo reconoce
el desarrollo filos6fico sobre el cuerpo en el Capitulo V dedicado a la “Razén”, podria ser el
siguiente: en el Capitulo IV sobre la autoconciencia, aunque en general en los primeros cuatro
capitulos de la FE, el cuerpo se encuentra presupuesto, implicito o “en s{”. No sélo el deseo
devorador, la lucha a muerte por el reconocimiento o la automortificacién de la conciencia
desventurada supondrian el cuerpo como condicidén necesaria; también la “certeza sensible”, la
“percepcién” y la “fuerza” tematizadas en los tres primeros capitulos harfan lo mismo. Por ejemplo,
pensar una sensacién sin sensibilidad, y en consecuencia, sin corporalidad es lisa y llanamente un
contrasentido. Esta presuposiciéon del cuerpo harfa de éste sélo una realidad meramente “en si’,
todavia no explicitada. Precisamente el momento de su explicitacién seria el inmediatamente
posterior al Capitulo IV, la seccién titulada “Razén observante” (V.A).

A'lo largo de todo el Capitulo V, Hegel despliega los principales dualismos que enfrentan a la razén
con algo pretendidamente otro y exterior a ella pero que, al mismo tiempo, tiene que poder unificar
consigo misma. El dualismo mente-cuerpo —como principal expresiéon del dualismo razén-
naturaleza (V.A)- o el dualismo de la razén frente a las instituciones sociales (V.B), tienen que poder
ser superados en una suerte de demostraciéon de la identidad de los opuestos. Como sostiene John
Edward Russon en su libro E/ si mismo y su cuerpo en la Fenomenologifa del espiritu de Hegel: “Lo que
en general caracteriza la postura de la razén es su deseo de reducir toda la experiencia a una unidad
racional, y cree que al hacerlo esta realizando una tarea natural que puede y debe ser realizada por
todos los agentes enfrentados a la misma situacién”.?? El problema es que la razén es
“esencialmente dualista en sus presuposiciones, puesto que opera sobre la base de (i) una distincién
ontoldgica, esto es, esencial y necesaria, entre s{ misma y su objeto; (ii) la concomitante distincién
entre lo externo dado y lo interno oculto; y (iii) la igualmente esencial distincién entre la identidad
que descubrird/producird a través de sus investigaciones y las diferencias que atravesard para llegar
a esta identidad”.?* Lo especialmente interesante del tratamiento que ofrece Hegel de la razén en su
FE radica en que “expone cémo semejante razén dualista llega a refutarse a sf misma a través de su
propia dindmica inmanente”.?* De esta forma, el dualismo razén-cuerpo sera el primer paso en el
avance de la conciencia desde una posicién eminentemente dualista a una visién monista que

demuestre la identidad entre racionalidad y corporalidad o, en tltima instancia, entre racionalidad y

realidad.

51 Ibid., p. 634.

32 RUSSON, John Edward, The Self and its Body in Hegel’s Phenomenology of Spirit, Toronto: Toronto University
Press, 1997, Cap. 2, “Reason and Dualism”, p. 32.

33 Ibid., p. 6.

3+ Ibid., p. 81.
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De todas formas, mas alla de esta cuestién especial sobre la presencia ambigua del cuerpo en la FE
segtin lo remarcado por Butler, es importante destacar la valiosa contribucién de esta filésofa a la
comprensiéon de la concepcién hegeliana de la corporalidad. Quizds su principal mérito en este
sentido haya sido el indicar la relevancia de este tépico no sélo en la F'E sino también en la filosofia

contemporanea decisivamente influida por esta obra capital del pensamiento moderno.
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La relacién cuerpoy democracia a partir de la interpretacién del “hombre democratico”

platénico realizada por Jacques Ranciére

Diego G. Baccarelli Bures (UNLaM / UBA)
Luis F. Blengino (UNLaM / UNSAM / UBA)

La polis, la comunidad de los hombres, consiste en un tipo de distribucién, en una forma de
distribuciéon de las partes de esa comunidad, en una particién de la comunidad; esa particién o
distribucién puede darse de distintas maneras y esas distintas maneras constituyen las diferencias
entre las formas de gobierno. Las formas de gobierno identifican el modo en que se distribuyen las
partes en la comunidad; el lugar asignado en la misma y sus funciones, son las diferentes formas de
distribuciéon de los cuerpos en la comunidad (y también la forma de la particién del cuerpo de la
comunidad).

En la propuesta aristotélica de la forma de la comunidad, su reparto se deduce de la evidencia de los
cuerpos, de lo que los cuerpos son segtn su cardcter légico o fonico (Politica, I 2, 1252b 10-12). Platén
en su Repiiblica expresa de manera absolutamente clara la evidencia de los cuerpos, de lo que son, y la
forma de la distribucién de los cuerpos en la comunidad. En el mito de los metales (Republica, III,
414d— 415c¢) especifica la procedencia comin de los cuerpos del cuerpo de la tierra, y al mismo tiempo
la diferencia en la composicién de los cuerpos; composicién que se presenta justamente como la
evidencia de lo que esos cuerpos son, sus diferencias y, por lo mismo, sus funciones, la parte que les
toca.

La forma adecuada de la polis como distribucién correcta de los cuerpos de acuerdo a la evidencia de
lo que son, es la distribucion justa de las partes. Esa distribucién configura una “esthesis”.

Por “esthesis” se entiende:

[un] modo de ser—juntos que pone los cuerpos en su lugar y en su funcién de acuerdo
con sus ‘propiedades’, segin su nombre o ausencia de nombre, el cardcter ‘l6gico’ o
‘ténico’ de los sonidos que salen de su boca. El principio de este ser juntos es sencillo: da
a cada uno la parte que le corresponde segtin la evidencia de lo que es. (Ranciere, 1996:

p-42).

La “esthesis” es en ese sentido una forma de lo que Ranciére denomina “particién de lo sensible”, o
“reparto de lo sensible”. La ciudad justa de Platén es aquella en la que cada uno se ocupa de una sola
cosa y no de muchas, aquella para la cual esta dotado mas convenientemente (Reptblica, I'V, 433 a),
esa ocupacién o funcién en la comunidad es indicativa de la parte en que se cuenta, y se deduce

precisamente de la evidencia de lo que es. Ese modelo platénico, fundacional, del concepto de la
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politica, es denominada por Ranciére “arquipolitica”. La ciudad ordenada de acuerdo al Bien, en el

que lo ético y lo politico confluyen, es precisamente aquella en que:

(...) el orden geométrico que rige el movimiento de los astros divinos, se manifiesta
como temperamento de un organismo, donde el ciudadano acttia no segtn la ley sino
segtn el espiritu de la ley (...) La arquipolitica es la realizacién integral de la physis en
nomos, el devenir sensible total de la ley comunitaria. (Ranciere, 1996: p. 91)
La internalizacién de la ley c6smica se expresa, desde nuestro punto de vista paradigméticamente,
en la templanza como virtud a la vez de la ciudad y el ciudadano. Notablemente nos encontramos
aqui con una disposicién de las partes del cuerpo comunitario, cuyo anclaje es el cuerpo del ciudadano.
Asi, el hombre temperante es el que subordina los apetitos a la razén, y la ciudad temperante es
aquella en que lo menos bueno se subordina a lo mejor (Reptblica, IV, 430 e; 431 a-b). Esa
subordinacién ratifica en el cuerpo de la comunidad lo que los cuerpos de los ciudadanos deben ser
segtn la evidencia de lo que son.
El orden de la politeza presupone asi la ausencia de todo vacio, la sauracién del espacio y el tiempo
de la comunidad. El imperio de la ley es asimismo la desaparicién de lo que es consustancial al modo
de ser de la ley alli donde existe la politica: la exterioridad de la escritura. La republica es la
comunidad donde la ley —el nomos- existe como logos viviente; como ethos —costumbre, manera de
ser, caracter- de la comunidad y de cada uno de sus miembros. (Ranciére, 1996: p. 90) (...) la idea de
republica, el proyecto educativo y la invenciéon de las ciencias del alma individual y colectiva se
mantienen unidos como elementos del dispositivo arquipolitico. (Ranciere, 1996: p. 92)
Esa subordinacién del elemento apetitivo al elemento racional gobernante, esa subordinacién de lo
menos bueno a lo mejor, es el ajuste, la realizacién de la physzs en nomos.
La “arquipolitica” se presenta de este modo como antagénica de la politica, toda vez que la politica
se presenta como el desajuste de la cuenta “arquipolitica” de las partes. La politica es propiamente
una “desidentificacién” que rompe la distincién entre los que tienen palabra y los que sélo tienen
voz, instaurando una nueva evidencia: la de la igualdad de “unos seres parlantes cualquiera”, o al
decir de Ranciére, instaura otra légica, pues “suspende esa armonia por el simple hecho de
actualizar la contingencia de la igualdad, ni aritmética ni geométrica, de unos seres parlantes
cualquiera.” (Ranciére, 1996: p. 43). Asi la politica adopta la forma de un proceso de subjetivacién
entendido como desidentificacién, sobre la base de la actualizacién de una igualdad que es anterior a

la politica misma.

La politica solo existe por la efectivizaciéon de la igualdad de cualquiera con cualquiera
como libertad vacfa de una parte de la comunidad que desarregla toda cuenta de las
partes. La igualdad que es la condicién no politica de la politica no se presenta en ella
propiamente hablando. Solo aparece bajo la figura de la distorsién. (Ranciére, 1996: p.
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83)

Es precisamente la democracia la “figura de la distorsién”, es la forma del dafio; la democracia es la
recomposicién de la forma de la comunidad, que rompe la identificacién “arquipolitica” de los
cuerpos segin su evidencia. La “arquipolitica” platénica, en oposicién a la “politica”, es en realidad

una de las formas de lo que Ranciére denomina “policia”, entendiéndose por tal:

(...) un orden de los cuerpos que define las divisiones entre los modos del hacer, los
modos del ser y los modos del decir, que hace que tales cuerpos sean asignados por su
nombre a tal lugar y a tal tarea; es un orden de lo visible y lo decible que hace que tal
actividad sea visible y que tal otra no lo sea, que tal palabra sea entendida como
perteneciente al discurso y tal otra al ruido. (Ranciére, 1996: p. 44 — 45). No es tanto un
‘disciplinamiento’ de los cuerpos como una regla de su aparecer. (Ranciere, 1996: p. 45)

Para Platén el demos es la multiplicidad de los seres parlantes anénimos que interrumpe aquella
realizacion de la physis en nomos. La democracia es la forma de la distorsién, la forma del dafio a la
comunidad. En definitiva, es lo deforme mismo, la forma consagrada de la desviacién previa a la
tiranfa. Seguramente la metafora del “gran animal” en el libro VI de Repiiblica es la figura elocuente

para representar esa deformidad, la aberracién que la democracia representa:

(...) la democracia es el régimen — modo de vida — donde la voz que no sélo expresa sino
que también procura los sentimientos ilusorios del placer y la pena usurpa los
privilegios del logos que hace reconocer lo justo y ordena su realizacién en la proporcién
comunitaria. La metafora del gran animal no es una simple metéfora. Sirve
rigurosamente para rechazar hacia el lado de la animalidad a esos seres parlantes sin
cualidades que introducen la perturbacién en el logos y en su realizacién politica como
analogia de las partes de la comunidad. (Ranciere, 1996: p. 36)

Asimismo, en El reparto de lo sensible Ranciére (2009) explica que la expulsién platénica de los poetas
se funda ante todo -antes atin que en el peligro de los simulacros- en la nocividad del ser doble del
mimetista, es decir, no simplemente en la falsedad que éste introducirfa en la politeia sino
fundamentalmente en el hecho de que éste es un artesano que “ofrece al principio ‘privado’ del
trabajo una escena ptblica” (Ranciere, 2009: p. 54). El mimetista es el sujeto de la mezcla que, en
consecuencia, coincide con el sujeto democratico por excelencia en la medida en que “el reparto
democratico de lo sensible hace del trabajador un ser doble [...7 saca al artesano de ‘su’ lugar, el
espacio doméstico del trabajo, y da el ‘tiempo’ de estar en el espacio de las discusiones publicas y en
la identidad del ciudadano deliberante” (op.cit.: 54-55). Asi pues el mimetista es quien encarna un
desplazamiento en la forma de visibilidad de la practica de trabajar, paradigmatica de la préctica

democritica con la que se trastoca el reparto aquipolitico platénico de lo sensible en el que cada
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cuerpo ocupa “su” lugar de acuerdo a la evidencia de lo que es.

El mimetista, en cuanto ser doble, coincide también con el animal literario -que es condicién
necesaria para ser un animal politico- ya que “el hombre es un animal politico porque es un animal
literario, que se deja desviar de su destino “natural” por el poder de las palabras” (op.cit.: 50).

En efecto, para Ranciére el animal literario encuentra en tal literariedad la condicién a partir de la
cual

Los enunciados se apropian de los cuerpos y los desvian de su destino en la medida en que no son
cuerpos, en el sentido de organismos, sino cuasi- cuerpos, bloques de palabras que circulan sin padre
legitimo que las acomparia hacia un destinatario autorizado. (Ranciere, 2009: p. 50)

Estos cuasi-cuerpos atravesados por el lenguaje lejos de producir cuerpos colectivos actiian como
los agentes de la introduccién, “en los cuerpos colectivos imaginarios, [de] lineas de fractura, de
des-incorporacién” lo que Ranciére también denomina “el ‘desclasamiento’ producido por la
circulacién de la escritura” (op.cit.: p. 50).

En efecto, la literariedad del animal literario es la condicién de posibilidad para el “desclasamiento” y
el desacuerdo, es decir para la democracia y la verificacién de la igualdad y, en definitiva, para la
politica misma entendida como proceso de subjetivacién, como gesto de des-incorporacién y forma
de escenificacion del conflicto en torno del reparto de lo comun.

Como sostiene Ranciére en el Reparto de lo sensible 1a circulacién de estos cuasi-cuerpos dibuja
Comunidades aleatorias que contribuyen a la formacién de colectivos de enunciacién que vuelven a
poner en cuestién la distribucién de roles, de territorios y de lenguajes —en resumen, de esos sujetos
politicos que ponen en tela de juicio el reparto dado de los sensible-. Pero precisamente un colectivo
politico no es un organismo o un cuerpo comunitario. Las vias de la subjetivacién politica no son las
de la identificacién imaginaria, sino aquella de la des-incorporacién ‘literaria’ (op.cit.: p. 51)

En un sentido andlogo en E/ desacuerdo la subjetivacion politica no implica la creacién ex nihilo de
sujetos sino el proceso de produccién de sujetos (politicos) a partir de la transformacién de las
identidades definidas por el orden policial en “instancias de experiencias de un litigio” (1996: 52).
Para finalizar cabe recordar que teniendo en cuenta la idea platénica de distribucién de los cuerpos
de acuerdo a su naturaleza (mito de los metales), y la interpretacién que hace Ranciére de las
razones (ltimas para la expulsién de los poetas en la Republica, hemos procurado mostrar de qué
modo Ranciere considera al cuerpo como el cuasi-cuerpo del animal literario y cémo se vincula esto
con los procesos de subjetivacién politica a partir de las categorfas de desclasamiento y des-
incorporacién vinculadas con la idea de que “el reparto democratico de lo sensible hace del

trabajador un ser doble [que’ saca al trabajador de “su lugar” (Ranciére, 2009: p. 54).
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De J. Derrida a J. Butler: la norma como reiteracion performativa

Déborah Cinthia Balé (UBA)
Malena Nijensohn (UBA)

En la presente ponencia nos proponemos indagar los procesos de constitucién de las subjetividades
sexo-generizadas, tal como fueron desarrollados por Judith Butler, poniendo especial interés en el
analisis de las posibilidades de resistencia a los mecanismos reguladores y disciplinadores
propuestos por Michel Foucault. Para ello, mostraremos que la denominada paradoja del
assujettissement, a saber, aquella segtn la cual el proceso de devenir subordinado al poder es a un
tiempo el proceso de devenir sujeto, corre el riesgo de caer en un determinismo segun el cual los
sujetos serfan un mero efecto del poder sin capacidad de agencia. Para resolver esta problematica
recurriremos a la propuesta de Judith Butler, quien retomando la concepcién foucaultiana del poder,
se esfuerza por elaborar una teorfa del sujeto “sujetado” que pueda ser a la vez agente. Nos
detendremos en la herencia derrideana que se halla presente en las nociones de “cita”,
“performatividad” e “iteracién” entendiendo que la elaboracién de las mismas es lo que le permite a
Judith Butler superar los problemas que nos ha legado la elaboracién foucaultiana.

Para comenzar, nos gustarfa tomar el siguiente punto de partida que nos parece insoslayable. Si
como sugiere Foucault, desechamos la hipétesis de que aquello que llamamos equivocamente “el
poder” sea solamente represivo, debemos admitir que los mecanismos de poder hacen emerger
determinado tipo de subjetividades —asi como saberes y discursos- que les son correlativos. Dicho
de otro modo: no se trata de concebir sujetos preexistentes a los que se les “impone” el poder, y que
éstos acabarfan aceptando por la fuerza, sino més bien, de comprender que en la préctica, lo que
hace que un cuerpo, unos gestos, unos discursos, unos deseos, sean identificados y constituidos
como individuos, es en si uno de los primeros efectos del poder. El individuo no es el vis-a-vis del
poder; es, pienso, uno de sus primeros efectos (Foucault, 1992: 146).

Sin embargo, y quizas en contra de Foucault mismo, el acento que a lo largo de su lectura se ha
puesto en este caricter productivo del poder, a menudo impide dar cuenta de aquello que acaso
podria sustraérsele o, en todo caso, de aquello que podria exceder sus célculos, reinterpretarlos, en
suma, transformar la subjetividad en otra cosa que sujecion.

Este es, en efecto, nuestro problema: si, en términos de J. Butler, entendemos que el sujeto, y su
agencia (de la cual el sujeto mismo es condicién), son efectos del poder, scémo concebir esta
agencia-efecto, en un sentido contrario a aquél en el que ha sido instituida? Dicho de otro modo: ¢no
reitera el sujeto su sometimiento cada vez que invoca su propia agencia? ;La persistencia misma del

sujeto como tal, no presupone y hace retornar incesantemente las condiciones que le dieron
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emergencia, y de las que desea precisamente sustraerse?

1. Ambivalencia y reiteracion en la constitucion del sujeto

El sometimiento como forma paradéjica del poder es el punto de partida del trabajo de J. Butler,
Mecanismos psiquicos de poder. Podemos antes que nada preguntarnos: jen qué consiste esta
paradoja? “Sometimiento” quiere decir aqui dependencia, inscripcién en un discurso de poder que el
sujeto no elige, pero que sin embargo lo sustenta, proporcionandole inteligibilidad social. Butler
describe este pasaje de cémo el poder produce sujetos a cémo éstos acogen el poder que los
inaugura, con la figura de darse la vuelta. Asi, para Butler, el sujeto se inaugura tropolégicamente,
dando una vuelta sobre si o incluso contra si. Habria entonces una ambivalencia en el lugar de la
emergencia del sujeto, en la medida en que el «yo» esta siempre fundado en la negacién de ciertas
condiciones primarias que posibilitan su existencia. El surgimiento del sujeto consiste entonces en
una negacién parcial de si mismo, que es la contracara del poder que lo ha instituido. Asf, para
persistir en la propia existencia, es un requisito necesario desear las condiciones de la propia
subordinacién, abrazar el mismo poder que amenaza con la disolucién.

Antes de avanzar, notemos que el caracter paraddjico de este relato es necesario para no reforzar
una légica que supone una sustancia siempre igual a sf misma en la que inhieren propiedades a la
manera del subiectum: en ese sentido, ni el sujeto “produce” discursos o poderes, ni el poder o el
discurso “producen” sujetos: no se trata de una mera inversién, sino antes que nada de una
solicitacion ' del edificio metatisico de la tradicién occidental.

Asi las cosas, es cierto que cada vez que los sujetos invocan su agencia, reiteran en alguna medida
las condiciones de su sometimiento. Sin embargo, como lo veremos en seguida, la re-iteraciéon no es,

desde la perspectiva butlereana, lo mismo que la mera repeticion.

2. Iterabilidad y performativo

Para resolver la tensién entre sometimiento y agencia, J. Butler piensa cémo la dimensién
“productiva” del poder, al no instituirse de manera mecanicista o conductista, habilita que los efectos
instituidos se aparten de aquellos en funcién de los cuales fueron concebidos originalmente. En ese
sentido, se abre una posibilidad de re-significaciéon que a nuestro juicio, estd basada en la
temporalizacién de los efectos del poder. El poder que da origen al sujeto, dice Butler, “no mantiene

una relacién de continuidad con el poder que constituye su agencia” (Butler, 2010: 23), precisamente

! Siguiendo a Derrida, nos referimos aquf a un “hacer temblar” desde sus fisuras la construccién del pensamiento
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porque en el “estarse constituyendo” del sujeto, cabe la posibilidad de que numerosas resignificaciones
sobrepasen los sentidos ligados a las diferentes inscripciones discursivas. Asf, la operatividad de la
norma no es algo hecho “de una vez y para siempre”, sino que, por el contrario, se constituye en lo
que podriamos denominar una reiteracién performativa.

Es en este punto donde cabe reconocer la herencia derrideana en los desarrollos de Judith Butler.
En el marco de la critica a la teorfa de los actos de habla, Derrida propone pensar la performatividad
como el poder de un discurso de hacer realidad lo que nombra, teniendo en cuenta que esa
posibilidad viene dada no por el acto intencional de un sujeto voluntarista, sino por la disimulacion
en cada acto presente de un conjunto de convenciones o normas pasadas que le quitan su actualidad.
Dice Derrida: jPodria una enunciacién performativa tener éxito si su formulacién no repitiera una
enunciacién «codificada» o iterativa o, en otras palabras, si la férmula que pronuncio para iniciar
una reunién o para botar un barco o para celebrar un matrimonio no se identificara de algin modo
con una «cita»? (Derrida, 1998: 367)

En otras palabras, el éxito del performativo depende de su cardcter citacional o iterable. Un acto de
habla no quiere decir algo que pudiera permanecer idéntico o intacto en el tiempo, sino que es en si
mismo una repeticién, la cita de una cadena que estd implicita en un acto “presente” y que es, en
definitiva, la fuente de su poder de significacién.

Pero ¢de dénde obtiene el discurso la autoridad para hacer realidad lo que nombra mediante la
reiteracion? Si en efecto no hay una autoridad original o primaria, debe ser en la practica misma de
la cita donde se constituye el fundamento de autoridad. Para Butler, la autoridad de la norma se
establece a través de un diferimiento que retrocede el origen de dicha norma hacia un pasado
irrecuperable, constituyendo asi un “fundamento sin fundamento”. En este sentido, la legitimacién
se obtiene mediante un acto repetido, es decir, mediante una practica iterativa de citacién. L.a norma,
en un juego de ida y vuelta, ejerce su poder en la medida en que se la cite, pero su poder es asimismo
derivado de las citas que impone. Las normas no tienen una autoridad previa a la cita sino que se
fortalecen al ser reiteradas, al ser producidas como normas cuando, en la cita, se afirma que dichas
normas son las que ordenan.

Por eso, es en la reiteraciéon de la norma, pensada ahora como cadena de citas pasadas del poder,
donde puede sobrevenir la re-significacién o la diferencia respecto de las mismas. Dicho de otro
modo, es en la imposibilidad de saturar el significado de la norma — en su estarse constituyendo- que el
sujeto puede apelar a la cita, operando una resignificacién.

Siguiendo este recorrido, lo que hasta el momento aparecifa como una paradoja circular irremediable

en la cual el sujeto citaba en cada acto el sometimiento por el que habfa sido instituido, se revela

occidental
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ahora como la condicién misma de la resistencia: s6lo porque la norma se reitera en el sujeto, es que
sobre ella como inacabada, puede sobrevenir el iter, el otro, la diferencia.
[LJa construccién [del sujeto] no es ni un sujeto ni su acto, sino un proceso de
reiteracién mediante el cual llegan a emergen tanto los “sujetos” como los “actos”. No
hay ningin poder que actie, sélo hay una actuacién reiterada que se hace poder en
virtud de su persistencia e inestabilidad (Butler, 2010b: 28)
Entonces, el proceso de subjetivacion-sujecion no es un acto singular, ni un proceso causal iniciado por
el poder y del cual el sujeto serfa su efecto: se trata mas bien de comprender que en esa reiteracién
de normas que hace surgir al sujeto -la norma que el sujeto mismo invoca en cada uno de sus actos-
se produce un espaciamiento temporal’ que permite la desestabilizacién, la reinterpretacién “no
original” en el sentido en que lo hemos trabajado desde Derrida. La construccién del sujeto no es
una iniciacién en una cadena causal que lo tenga como efecto: la construccién es un proceso
temporal que opera a través de la reiteracién y la resignificacién de normas.
En particular, la produccién de subjetividades sexo-generizadas (a la que nos gustarfa referirnos en
lo que sigue) hace patente esta dindmica: como sefiala Butler, en el curso de esa reiteracién
normativa el sexo-género se produce y a la vez se desestabiliza: se abren brechas o fisuras que

posibilitan la destitucién de la norma.

3. El género como norma performativa

Si, como lo propone Butler, entendemos el género como una construccién performativa, esto
significa que no hay una sustancia previa a las expresiones de género y de la cual éstas dependan,
sino que, por el contrario, el género se construye en cada acto de habla y la identidad no es sino un
efecto creado por tales actos. Es decir que los enunciados no describen una identidad que exista
previamente y por fuera del lenguaje sino que la realizan. Por ejemplo, cuando al momento del
nacimiento el médico dice “es un nifio” o “es una nifia”, no esta haciendo una descripcién inocente y
neutral de la anatomia de los bebés, sino que los estd nombrando y, en el mismo momento en que lo
hace, los estd formando e inscribiendo en un circuito de reconocimiento. Asf, se pone en marcha una

cadena de repeticiones, rituales, citaciones e invocaciones que irdn configurando la identidad

2 Utilizamos esta nocién provisoriamente — conscientes de su caracter paraddjico- para indicar con ella una cierta
“distancia” entre reiteracién y reiteracién que abre la posibilidad, a su vez, de la emergencia de lo diferente o lo que
hemos venido nombrando como “resistencia”. En este mismo sentido, cabe aclarar que ni siquiera las reiteraciones se
mantienen iguales a si mismas, sino que cargan con un efecto de sedimentacion que habria que interrogar. Para este
problema, véase la nota 8 en la “Introduccién” de Butler, J., Cuerpos que importan..., donde la autora contrapone el
trabajo foucaultiano sobre la temporalizacién-espacializacién del poder con la propuesta derrideana. Esta tltima, segin
Butler, sugerirfa pensar la différance como ese entre no tematizable entre dos “momentos” de la reiteracién, que vendrfa a
erosionar toda identificacién distintiva. Aunque no lo haremos aqui, consideraremos el potencial de dicha propuesta
para en el futuro con el presente trabajo.
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masculina o femenina. Sélo por citar los ejemplos mas comunes, tal performativo determinara el
color de la habitacién, los juguetes, las formas de comportamiento y de relacionarse con otras
personas, las actividades y los deseos. Es en este sentido que el performativo funciona como una
practica ritual repetitiva que nos produce como sujetos sexuados y que nuestra identidad es
instituida por una repeticién estilizada de tales actos. Cada vez que citamos una norma de género,
estamos reiterando performativamente nuestra identidad. Siguiendo con nuestro ejemplo anterior,
al autopercibirnos como varones o como mujeres, o simplemente al efectuar una préctica asociada a
alguno de los dos géneros, estamos citando, y en tal sentido, iterando el régimen regulatorio y
disciplinario del género, a la vez que construyendo nuestra identidad performativamente a través de
sus normas.

En Cuerpos que importan. Sobre los limites materiales 'y discursivos del «sexo», nuestra autora examina la
relacién entre la performatividad del género y la materialidad del cuerpo. En contra de la idea de
que la diferencia sexual es una funcién de diferencias materiales que no estan marcadas por las
practicas discursivas, es decir, de que el sexo estarfa en el cuerpo como algo previo que el género
vendria a interpretar, Butler sostiene que el «sexo» opera como una prictica reguladora que tiene el

poder de producir los cuerpos que gobierna.

En otras palabras, el «sexo» es una construccién ideal que se materializa
obligatoriamente a través del tiempo. No es una realidad simple o una condicién estética
de un cuerpo, sino un proceso mediante el cual las normas reguladoras materializan el
«sexo» y logran tal materializacién en virtud de la reiteracién forzada de esas normas
(Butler, 2010b: 18).

Es decir que la materializacién del «sexo» del cuerpo se da a través de la performatividad en el
sentido en que lo desarrollamos arriba. Asi, no hay un “yo” o un “nosotros” previos que construyan
el género; de hecho, no hay un “yo” o un “nosotros” que no esté ya sometido y sujeto al género. Ni
previo ni posterior, el “yo” emerge dentro las relaciones de género, en el proceso de reiteraciéon de las
normas. De este modo, la materia no es algo que esté dado naturalmente, como una superficie sobre
la cual se imprime la cultura generizada, sino que se trata de “un proceso de materializacién que se
estabiliza a través del tiempo para producir el efecto de frontera, de permanencia y de superficie que
llamamos materia” (Butler, 2010b: 28).

La materia se materializa en relacién con los efectos productivos del poder regulador en un proceso
temporal de reiteraciéon de normas. El sexo, lejos de ser algo natural, es también un efecto

sedimentado de una practica iterativa, sujeta a continuos desplazamientos.
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Conclusion

A modo de conclusién, quisiéramos retomar la pregunta con la que hemos comenzado. Si partimos
de la comprensién foucaultiana de los procesos de subjetivacién-sujecion, ;cémo pensar desde allf la
posibilidad de resistencia a la norma? Para responder, hemos mostrado cémo desde Butler, una
teorizacién de la ambivalencia de la constitucién del sujeto hace patente que al tiempo que el sujeto
se constituye en agente, invoca indefectiblemente las condiciones del sometimiento. Pero a la vez,
seflalamos cémo esta invocacién no se realiza en la mera forma de la repeticién, sino por el
contrario en la forma de la iterabilidad, incluso y especialmente cuando nos referimos a la
constitucién de subjetividades sexo-generizadas. Es aqui donde se abre la posibilidad de la
resistencia: en la medida en que la norma es concebida performativamente, su aplicacién se ve
“contaminada” por la temporalizacién y por tanto, por la resignificacién. Este es, a nuestro juicio, el
corrimiento que le permite a Butler ser fiel a la concepcién del poder productivo de Foucault sin

olvidar al mismo tiempo, los pequefios gestos subversivos de los que somos capaces.
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Escrito en el cuerpo: La presencia de lo real en el arte contemporaneo

Mariana Barrén (UNRC)

"Detras de la palabra esta el caos. Cada palabra es una valla, una barra, pero no hay ni habra jamaés

suficientes barras para formar la reja."

(Henry Miller, Trépico de Cdncer)

Dada su natural indiferencia hacia la produccién de objetos, la performance se alej6 desde sus
comienzos de las problemdticas formalistas del arte y se orienté preferentemente hacia el
cuestionamiento de los usos del cuerpo en la sociedad. Frente a la industrializacién, se intentaba
rescatar la creaciéon, la vida, el cuerpo y la naturaleza; frente a la mediatizacién, se buscaba
recuperar la inmediatez de los actos y las conductas humanas.

A veces, esa recuperacién del vinculo con la inmediatez de la vida adquiere caracteristicas
espectaculares o abiertamente politicas, pero en todos los casos surge con insistencia la necesidad de
inducir en el espectador una reflexién radical acerca de las condiciones en las que despliega su
devenir cotidiano. Problematizar, enrarecer el mundo de la vida y despertar el asombro. El cuerpo
conquista asf la maxima atencién, pero ya no se pone el acento en la armonia o en la belleza de sus
formas. De lo que se habla es de lo humano orgénico, en el sentido biolégico y material del término,

ese animal que se espera agazapado bajo milenios de civilizacién y adoctrinamiento:

En el transcurso de la vida de todos los dfas, el cuerpo se desvanece. Infinitamente
presente en tanto soporte inevitable, la carne del ser-en —el mundo- del hombre esta,
también, infinitamente ausente de la conciencia... Que ocultar el cuerpo sea signo de
salud muestra, con toda la fuerza de la evidencia, que la discrecién se impone por sobre
las manifestaciones tendientes a recordarle al hombre su naturaleza carnal. (Le Bretén,
1995, 122)

Asi, si en la antigiiedad y el medioevo podemos hablar de un primado de lo Imaginario, en referencia
a la omnipresencia de la iconografia en el campo artistico, y en el renacimiento se impone una
hegemonfa de lo Simbdlico, con especial énfasis en el hombre como sujeto poseedor de la razén y la
destreza técnica, el fracaso de la labor de la palabra hecho patente en una infinita pila de zapatos sin
duefio nos llevan a decir que el arte del siglo XX es territorio de lo real.

Para introducirnos brevemente, diremos que para Lacan existen tres registros o dimensiones en la
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psiquis del sujeto: lo Imaginario!, lo Simbdlico? y lo Real. Segun esta tépica, lo que generalmente
llamamos realidad es tan solo una amalgama entre lo Imaginario y lo Simbélico. Imaginaria en la
medida en que nuestro yo estd preso de un registro especular que lo condiciona a definirse a partir
de la imagen del otro, simbdlica desde el momento en que el lenguaje y todo lo que nos rodea
adquiere para nosotros una dimensién significante. Lo real sin embargo estd excluido de esta
realidad, es el margen del sinsentido, lo que no logramos apresar por medio del lenguaje ni la
conceptualizacion.

Pese a sus aparentes similitudes, el concepto de lo real no debe confundirse con el inconsciente ya
que para Lacan éste dltimo tiene una estructura lingiifstica, por lo tanto pertenece al registro
Simbélico mientras que lo real precisamente es lo que rehiiye a toda simbolizacién, ese resto
incomunicable que deja tras de sf la experiencia al abstraerse en la palabra: “Lo real puede
representarse por el accidente, el ruidito, ese poco-de- que da fe de que no sofiamos.”(Lacan, 1997c,
p 68)

No existe una teorfa lacaniana explicita acerca de lo real. Quizds porque lo real concebido de esta
manera excede a cualquier teorizacién; es el punto ciego del lenguaje, el antagonismo esencial que
hace que siempre seamos dos en lugar de Uno. Por eso, para encontrar una definicién de lo real a lo
largo de la extensa obra de Lacan, es preciso saber leer entre lineas, recoger pequefios apuntes
aislados, unir los restos del discurso.

Lo real, en palabras de Lacan, es aquello “que vuelve siempre al mismo lugar” (Lacan, 1997c, p 57),
si bien cada vez de un modo diferente. Por tal razén sélo puede ser repetido y nunca representado.
Su repeticién es lo que retorna, y su encuentro produce en el sujeto un cortocircuito, un goce que
quema. Cuando el sujeto se acerca demasiado, literalmente se desmonta, se de-sujeta.

A diferencia de lo Simbélico, que se articula a través de la ausencia, no hay ausencia en lo real. Lo
real es absolutamente sin fisuras, es lo Simbélico lo que introduce un corte en lo real a través del
proceso de significacién, asi como la presencia de lo real “entremezclada” en la estructura
impersonal del lenguaje es la responsable de la “enfermedad crénica” que lo aqueja desde su
concepciéon: La de ser solo un artificio, una red arrojada al vacio por donde se cuela
indefectiblemente la sensacién de que lo que decimos no es todo lo que hay para ser dicho.

La causa de la angustia para Lacan, es entonces el excedente del proceso de entrada del sujeto en lo

! Modo en el que el ser humano ha constituido su “yo” en base a la identificacién y a la mimesis con el otro. Se consolida
en el “estadio del espejo”, e implica la primera alienacién que sufre el individuo. Como registro psiquico refiere a un tipo
de pensamiento pre lingiifstico e iconogriéfico. Las principales ilusiones de lo imaginario son la totalidad, la sintesis, la
autonomfa, la dualidad y la semejanza. Lo imaginario ejerce fascinacion en el sujeto y se arraiga en la relacién del sujeto
con su propio cuerpo.

2 El registro Simbdlico por antonomasia es el lenguaje, una estructura preexistente de significantes en el que cada uno,
siguiendo a Saussure, se define por oposicién a otro significante. La entrada del sujeto en el mundo del lenguaje es la
entrada al mundo de la abstraccién y de la ausencia. La palabra, entiende Lacan, desmaterializa la cosa. El lenguaje o
entrada al registro simbdlico es, luego de la irrupcién de lo Imaginario, la segunda alienacién que sufre el individuo.
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Simbélico, a través de la adquisicién del lenguaje. La angustia serd producida por la emergencia de
lo real en lo Simbélico, como una escisién que recuerda que somos un no-todo. El lenguaje y las
formas simbdlicas muestran su falencia al momento de expresar aquello que el sujeto padece en su
interior, fragmentos de algo de cuya existencia no duda pero que es incapaz de verbalizar, no solo
por el sinsentido que lo real inocula en la palabra, sino también porque la lengua como estructura
preexistente es vivenciada por el yo como una herramienta rigida y ajena. La persistencia en
nuestro entendimiento de ideas relativas al vacfo, la abyeccién de la organicidad en estado puro, la
figura de la muerte misma nos indicardn, entonces, esa imposibilidad radical de llenarlo todo, de
comprenderlo todo, de decirlo todo.

La primera formulacién estética de Lacan, influida todavia por el marco teérico freudiano, concibe al
arte como un velo o barrera simbdlica. Pero este velo no es una simple cobertura, negacién o
remocién de la realidad sin nombre de das Ding’: Lo bello nos permite un acercamiento a salvo a lo
real, un encuentro que el arte necesita para poseer suficiente fuerza estética e impacto emocional. Es
decir la obra nos permite asomamos a lo real, pero al mismo tiempo, bajo la mediacién de lo
simbdlico, se nos mantiene convenientemente alejados de él. La primera estética de Lacan convoca,

en este sentido "nietzscheanamente", al arte como remedio defensivo en la confrontacién con lo real:

La verdadera barrera, en tanto detiene al sujeto ante el campo innombrable del deseo
radical en la medida en que es el campo de la destruccién absoluta, de la destruccién mas
alld de la putrefaccion es, hablando estrictamente, el fenémeno estético en la medida en
que es identificable con la experiencia de lo bello. Lo bello en su irradiacién
deslumbrante, lo bello del cual se dijo es el esplendor de lo verdadero. Es evidentemente
porque lo verdadero no es demasiado bonito de ver que lo bello es, sino su esplendor, al
menos su cobertura. (Lacan, 1997b, p 260)

Lacan define por entonces al arte como una “organizacién significante de una realidad extra
significante”, una cierta organizacién alrededor del vacio de modo que se amolde a nuestra
estructura simboélica, mediada, soportable. Para profundizar esta idea Lacan desarrolla una
dialéctica entre lo bello y lo real basada fundamentalmente en la tensiéon nietzscheana entre lo
apolineo y lo dionisfaco, retomando al mismo tiempo la idea freudiana de fondo segtn la cual lo que
hace posible la creacién artistica no es el mero “vaciamiento” del inconsciente sino mas bien su
veladura simbdlica, aquello que Freud llamé sublimacion. Lacan concibe, en esta primera reflexion
estética, lo bello como forma, como eficacia simbélico- imaginaria de la forma, eficacia que resulta
precisamente del poder del arte para domesticar el indémito terreno de lo real, la capacidad de

hacer soportable lo terrible o desagradable.

8 Das Ding o la chose son términos que Lacan utiliza para referirse a una realidad primaria diferenciada de su
equivalente en el campo simbdlico. Se acerca a lo que en filosoffa llamamos “la cosa en sf”
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Afios més tarde de haber concebido la “estética del vacio” o del arte como velo y consecuentemente
con el rol central que el concepto de lo real asume en la Gltima formulacién de su sistema, Lacan
reformula su teorfa acerca de la relacién entre el arte y lo real dando lugar a la estética de la
anamorfosis. La anamorfosis es una técnica propia de las artes visuales, un efecto de perspectiva
utilizado cominmente para forzar al observador a un determinado punto de vista preestablecido o
privilegiado, otorgando a un determinado elemento un espacio preponderante y claro. De este modo
el artista no cubre lo real sino que lo sefiala, ya sea por exceso o por privacién. Lacan considera que
el arte ya no es convocado a ejercer una funcién de organizacién y “embellecimiento” de lo real, sino
que mds bien lo que intenta es hacer posible su encuentro.

Este encuentro directo con lo real, aunque necesario, genera angustia y trauma. Por esa razén
autores como Hal Foster consideran al trauma como el concepto més adecuado para interpretar el
arte de hoy, que se caracteriza en muchas de sus variantes por la voluntad de situar al espectador
ante algo terrorifico y abyecto. La obra de arte es en estos casos concebida no como una operacién
simbdlica sobre el trauma de lo real sino como una exhibicién directa del trauma de lo real en
cuanto tal.

Foster propone el concepto de “realismo traumdtico” para referirse a cierto tipo de manifestaciones
artisticas que recurren a la repeticién compulsiva como un mecanismo para integrar el evento
traumatico con el flujo de la energfa psiquica, hacerlo franquear la barrera de lo real hacia lo
Simbélico (sublimacién). Asf, instalaciones alusivas a la muerte, la ausencia, el cuerpo violentado o,
cada vez mas frecuentemente, el cadaver, son objetos por excelencia del arte actual: Una experiencia
en la que la repulsién y la atraccién, se aproximan y se confunden en la sensacién ambivalente y
confusa de lo perturbador: “El arte en s{ mismo es un procedimiento de verdad... El arte es un
pensamiento cuyas obras son lo real (y no el efecto).” (Badiou, 2009, p 54)

El realismo extremo del arte contemporaneo implica en muchos casos una exhibicién del cuerpo
casi obscena, el artista como encarnacién pura, directa y ausente de mediaciéon simbélica de lo real.
Esta manifestacién de su caracter organico, perecedero, mutilable, blanco de la crueldad, asi como
de su confluencia con la tecnologfa y la biologfa, nos lleva una vez més a la clésica tesis foucaltiana
del cuerpo como producto de la accién tecnolégica del poder. El artista asume la tares de evocar la
experiencia del sometimiento y la humillacién a través de su propio cuerpo, pero este dolor no es
una representacion, es una experiencia irreparable cuyos signos, marcas, heridas, quedan no en el
cuerpo inalterable de la imagen sino en el cuerpo fisico del artista. Estamos acostumbrados a gozar
con la contemplacién del dolor y la muerte como parte de la ficcién, pero no en el caso de la
performance cuya violencia real contrasta con la violencia representada y estetizada de los medios de
comunicacién.

Para Recalcati en el arte corporal el cuerpo forcluido retorna a través del desecho, en bruto,
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denegado, abierto a la herida. Desatio en pos de desligar lo simbélico en nombre de lo real, donde el
real en cuestién es el real terrorifico de la Cosa que se impone psicética-mente sin mediacién
simbodlica. La herida del cuerpo es exhibida fuera de toda veladura. La herida individual del cuerpo
confirma la teorfa de un universal que pretende emancipar lo simbélico de lo real. En este sentido,
se estd frente a un real que se impondra como absoluto y que se manifiesta a través del cuerpo en un
abanico de opciones que va desde la mutilacién del mismo hasta su destruccién.

Para Perniola, al artista como genio de Schopenhauer y de la tradicién romantica le ha sucedido el
artista como idiota. Lo que une estas dos figuras, a primera vista antitéticas, es la pretensién de
captar la esencia de lo real mas alld de todas las mediaciones engafiosas del lenguaje y del
pensamiento, es decir un intento de anular o poner entre paréntesis la conciencia racional y sus
implicancias. Un ejemplo claro de esta via de acceso a lo real sucede en la pelicula Los idiotas (1995)
de Lars Von Trier, en donde un grupo de sujetos intenta derribar todo tipo de convenciones
morales y sociales vigentes para las personas “normales”, comportiandose como deficientes
mentales. Lo interesante, mas alld de los méritos estéticos de la pelicula, es la idea de una conciencia
racional, un yo pienso, capaz de “desconectarse” para permitirnos vivir la experiencia de estar
inmersos en un mundo sin interpretacion ni finalidad alguna, algo que para la mayoria de nosotros
resulta impensable.

Pero ademas de provocar el arte quiere ser objeto para el pensamiento y por eso la audacia y la
originalidad a la hora de generar conceptos en la mente del espectador se impone por sobre la
complejidad técnica y el preciosismo en el proceso de elaboracién, estdndares con los que antes se
valoraba el objeto artistico. Ahora lo efimero es un valor y la simplicidad a la hora de reflejar la idea
del artista conduce a que el proceso artistico propiamente dicho no recaiga solo en la creacién o
transformacién del objeto sino también en su disposicién significativa en el espacio. En la
performance, la instalacién o la intervencién, la galerfa deja de ser un lugar neutro en el que las
obras se exponen cada una delimitada por su respectivo marco para ser el territorio de un
encuentro, de una experiencia que ocurre, en gran parte, en la subjetividad de cada uno de los
posibles interlocutores, siendo el objeto, situacién o la mera falta, un disparador y no la obra en si.
Es asf como dentro del arte corporal, muchas veces hiperrealista y excesivo, nos encontramos con
también con un arte de lo invisible, o de lo apenas visible donde el exceso se transforma en defecto y
ese “ver demasiado”, ese enrostre de lo real que practican el arte de lo “desagradable”, se convierte
en pura alusién, en pensamiento acerca del vacio, en la idea de lo irrepresentable como limite de lo
que se puede mostrar, pero no de lo que se puede sugerir. Si lo real es también el punto de ruptura
del discurso y la fractura del lenguaje, el lugar de lo innombrable, donde la palabra naufraga y surge
el silencio, donde uno debe callar; el arte que no muestra nada, que calla, que oculta, reduce o hace

desaparecer lo visible, debera ser, también, y en consecuencia, un arte de lo real.
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El concepto de Naturaleza en Friedrich Schiller

Maria Soledad Barsotti (UNGS)

Son lo que nosotros fuimos;
son lo que debemos volver a ser.

Schiller - Poesia ingenua y poesia sentimental

En un mundo caracterizado por la “podredumbre politica”, donde el arte bello es la fuente manantial
de cultura que debe mantenerse pura y fresca, en un mundo determinado por la “hipocresfa de las
costumbres sociales” que ofenden al sentido de la verdad y la moral, por la fragmentacién del
cardcter humano, por una racionalidad instrumentalizada, en un mundo en el cual los dioses han
huido y la humanidad se halla en decadencia, en donde se ha perdido su veracidad y su sencillez, el
hombre ha de “emprender el vuelo para alejarse del estado de servidumbre hacia la independencia y
la libertad™!.

Ese vuelo, visto antafio como un despliegue de imperativos externos, parte ahora de la naturaleza
del hombre y se eleva -o desciende- a un estado en el que la sensibilidad no le cede el trono a la
espiritualidad, sino que ambas naturalezas van unidas en una nueva disposicién que retne pasividad
y actividad, naturaleza fisica y espiritual, moral y libertad: el estado estético.

A partir de esta perspectiva, se analizardn pasajes de las Cartas sobre la educacion estética del hombre de
Friedrich Schiller que mencionan sus concepciones sobre el arte cldsico, la relacién entre lo humano
y lo divino o conceptos como infancia y autonomia que muestran lo que el autor postula como
Naturaleza y se relacionan con sus ideas sobre la Grecia antigua y, por ende, con la critica a su
propio tiempo. También, con el mismo objetivo, se vinculardn pasajes de las Cartas con otros de
Poesia ingenua y poesia sentimental. La articulacién de estos conceptos muestra el lugar que se brinda
a la estética de la Antigiiedad clasica con referencia a la ética y la politica modernas, ya que “a la
libertad se llega por la belleza™.

La importancia de educar estéticamente al hombre radica en que s6lo esta educacién puede hacer
confluir dos facultades de su espiritu que se encuentran fragmentadas en la filosofia kantiana: la
sensibilidad y el entendimiento.

Sin embargo, aunque Schiller no se separa tajantemente de los principios basicos de la Ilustracion,

les imprime una necesidad: la unificacién del hombre moderno. Como afirma Flachskampf: “La

! Schiller, Educacion estética del hombre, trad. Manuel G. Morente, Madrid, Ed. Calpe, 1920. Pdg. 122.
2 Schiller, op. cit. P4g. 14.
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verdadera civilizacién no puede ser el producto de un mero culto a la ciencia, sino de un culto del
hombre entero, total”®. La totalidad buscada en ¢l no va a surgir de las facultades fragmentadas de
su espiritu, sino de la conjuncién de sus dos Naturalezas que sélo se unifica en la belleza.

Por ello, las reflexiones de Schiller llevardn no sélo a no negarle a la belleza el caricter de
conocimiento, sino también a admitir en ella una relacién factica con la moralidad (sin llegar a ser
una relaciéon externa, de dominio o imperativa en ninguno de los dos casos).

La educacién y el ennoblecimiento del género humano deben darse a partir y a través de la belleza
en tanto “principio de libertad y autonomia en la apariencia sensible™. Asf, Schiller postula dos
caracteres en el hombre: el natural -egoista y violento- y el moral -libre y racional-. Un tercer
estado estético debe unificar a los dos primeros, siendo afin a ellos y debe formar un transito del
régimen de las simples fuerzas al de las leyes; es decir, las simples fuerzas del individuo deben
unirse a las leyes del universal, la sensibilidad debe aunar criterios con la razén.

En principio se acepta la necesidad de huir de un tipo de Naturaleza para poder acceder a otro mas
elevado, pleno y, atin, més cercano a lo que el autor postula como divinidad. Por ello, afirma Schiller
al comienzo de su ensayo Poesia ingenua y poesia sentimental: “Hemos sido naturaleza, como ellos, y
nuestra cultura debe volvernos, por el camino de la razén y de la libertad, a la naturaleza™.

En efecto, para Schiller, hemos sido Naturaleza, antafio, junto a la Grecia que fue la primera en

plenificar la humanidad, convirtiendo los impulsos en uno solo, sin fragmento, sin desgarro.

Naturaleza es un término que Schiller emplea en Poesia ingenua y poesia sentimental para referirse a
lo mas propio de los poetas antiguos, ingenuos, en oposicién a los modernos, los sentimentales®. El
término es empleado para mostrar lo propio de lo ingenuo (en oposicién a lo artistico, artificial o
convencional) de los nifios y del mundo natural en general. Estos “objetos”, para ser
verdaderamente ingenuos, deben ser naturaleza. “La naturaleza, desde este punto de vista, no radica
en otra cosa que en ser espontdneamente (...)"".

La Naturaleza es, para el poeta, serena vida que crea, es existencia autébnoma que posee su propia

interior necesidad y su propia eterna unidad. El hombre moderno ya no es Naturaleza pues ha sido

invadido por el estado de cultura corrupto propio de su época.

% Flachskampf, Ludwig, Friedrich Schiller y el primer romanticismo alemdn, Buenos Aires, 1959. P4g. 4.

* Feijoo, J., op. cit. Pag. LII.

% Schiller, ., Poesia ingenua y poesia sentimental, Buenos Aires, Ed. Nova. Pag. 58.

6 No obstante, cabe mencionar que esta diferenciacién entre poetas ingenuos y sentimentales tiene méds que ver con la
diversidad del procedimiento que con la diversidad de épocas. Hay poetas modernos ingenuos y, a su vez, poetas
antiguos sentimentales.

7 Schiller, F, op. cit. Pag. 57-58.
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Se puede destacar que el término aparece a lo largo de las Cartas impreso con diversas
connotaciones, es decir, no aparece como un término unfvoco.
La Naturaleza corresponderia a los instintos mas “sensibles” o “irracionales” del hombre. Ella actta
cuando él no puede actuar libremente, racionalmente. Lo caracteristico del hombre se encuentra
Justamente en la posibilidad de no permanecer en el estado natural, sino en abrirse camino a través
de la razén y transformar la necesidad fisica en libertad moral.
Aqui, el cardcter natural del hombre es egoista y violento y “més tiende a la destruccién que a la
conservaciéon de la sociedad”. Por esto menciona una “salvaje licencia del estado natural”™ que
conlleva una libertad desbordada, anterior a todo orden practico-moral, por lo cual, si se quiere
superar el estado sensible, “hay que empezar por cambiar su naturaleza”'®. Vemos que la critica a la
razoén ilustrada no conlleva un retorno a la Naturaleza, un abandono completo del territorio de la
razén, sino més bien una apaciguado devenir de lo natural hacia lo moral-racional.
En otro pasaje, Schiller diferencia explicitamente la Naturaleza de la razén: “La razén, es cierto,
exige unidad; pero la Naturaleza quiere multiplicidad, y ambas legislaciones gravitan sobre el
hombre. La ley moral de la razén estd impresa en la conciencia incorruptible; la ley fisica de la
Naturaleza en el sentimiento inalterable”'!. Concluye: “El hombre cultivado hace de la Naturaleza
una amiga, enalteciendo su libertad y poniendo freno a sus caprichos”'?. Ambas son parte del
espiritu del hombre: una exige unidad y por ello su ley moral se inscribe en una “conciencia
incorruptible”. La otra exige multiplicidad (la Naturaleza que todo lo crea en la especie, también es
duefia de la creacién de los individuos, multiples, tinicos) y por ello su ley fisica estd impresa en el
inalterable sentimiento humano. Nétese lo paraddjico de que la multiplicidad de la ley fisica devenga
en sentimientos inalterables, adjetivo que més bien pareciera calificar a las leyes de la razén.
Empero, es este el motivo por el cual la Naturaleza es la que permite al hombre acceder a un estado
maés elevado que el dominado por lo fisico y sensual. La oscura vida animal del puro estado natural
se ve illuminada por la lumbre de la libertad.

Por otra parte, se toma a la Naturaleza como aquello necesario en la totalidad y unificacién.
Schiller se lamenta de que todos los pueblos civilizados “aléjanse de la Naturaleza por abuso de las
sutilezas intelectuales, antes de que la razén sana los vuelva a ella”'%. Asi, el intelecto, que todo lo

separa, inspir6 la forma al hombre moderno, mas la Naturaleza, que todo lo junta'*, inspiré la forma

8 Schiller, op. cit. P4g. 18.

9 Schiller, op. cit. P4g. 41.

10 Schiller, op. cit. Pag. 121.

11 Schiller, p. cit. Pag. 20-21.

12 Schiller, op. cit. Pag. 23.

13 Schiller, op. cit. Pag. 27.

14+ Noétese el cambio en la argumentacién. Aqui, la Naturaleza todo lo junta; alli la Naturaleza querfa multiplicidad.
Puede pensarse este cambio como proveniente de los mismos cambios en el término Naturaleza que va manejando el
autor. La Naturaleza que quiere multiplicidad podria ser aquella que encuentra al hombre en un estado salvaje y que no
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al individuo en Grecia, siendo superior éste en relacién a la unificacién de la humanidad. El espiritu
del hombre antiguo era un espiritu natural, ingenuo, espontdneo: “Ante todo, pues, el cardcter de la
época presente ha de redimirse de su hondo envilecimiento, substrayéndose por un lado al ciego
poderfo de la Naturaleza, y recobrando por otro la sencillez, la verdad, la plenitud de la misma”!2.
Estas Gltimas son virtudes que se quieren recuperar que surgian esencialmente en los escritos
antiguos.

También Naturaleza refiere a la doble naturaleza humana: sensible-racional, la cual remite a dos
leyes fundamentales, dos “impulsos” (el “sensible” y el “formal”), los que deben unificarse en el
estado estético.

Para Schiller, “La filosoffa misma, que empez6 por persuadirnos de abandonar la Naturaleza, nos
incita, en tono fuerte y apremiante, a volver a su regazo”!¢. Debemos salir del estado natural como
mero estado de necesidad fisica y libertinaje para acceder a la Naturaleza plena de la humanidad
ilustrada que alcanza las leyes determinadas por la razén, impulsadas por la voluntad y vividas por
las “fuerzas motrices del mundo sensible”'?. Por ello, el arte es la mejor forma de acceder a la
educacién de la humanidad.

Schiller incita al artista de su época a realizar cambios en el espiritu de los hombres y afirma:
“Rodéalos, por doquiera, de formas nobles, grandes, espirituales; enciérralos en un cerco de
simbolos de la perfecciéon, hasta que la apariencia logre vencer a la realidad y el arte a la
Naturaleza”'s. Podria pensarse que el arte no s6lo vencera a la Naturaleza corrupta del hombre, sino
que la elevard hacia otro tipo, moral y libre, y se convertird en el origen y la meta de toda creacién y
acci6on humanas.

El mejoramiento de la humanidad misma debe provenir de la superacién de la divisién interior del
hombre y del seguimiento del camino que le ensefia al hombre la Naturaleza en lo referido a lo
moral. La belleza debe acompanar este paso y el artista, a pesar de ser hijo de su tiempo, debe ir
hacia el “lejano cielo de la Grecia” para cultivar su forma.

La unidad del mundo griego se halla contrapuesta a la fragmentacién del hombre moderno; la
totalidad de la sociedad griega, a la separacién estricta de la razén teérica y la practica. Por ello, se
pretende reestablecer la totalidad de la naturaleza humana, no ya escindida en sensibilidad y razén,
individualidad y universalidad, placer sensible y placer espiritual, sino integrada en una unidad

propia y necesaria para la educacién moral del hombre. Aquf “la belleza tendrd que manifestarse

obedece atn a las leyes que adhieren al individuo con el universal (la especie). La Naturaleza que todo lo junta podria
ser aquella que pretende la completitud en el hombre y, por lo tanto, unifica lo sensible con lo racional, lo particular con
lo general, 1a ley con la libertad.

15 Schiller, op. cit. Pag. 40.

16 Schiller, p. cit. Pag. 42-43.

17 Schiller, op. cit. Pag. 42.

18 Schiller, op. cit. Pag. 50.
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como una condicién necesaria de la humanidad”!.

Al hallarse desgarrado el mundo moderno, la ejemplaridad del arte antiguo, la totalidad a la que
pudo acceder mediante su estilo, ya no es posible en el presente. Empero, esto no es la tdltima
palabra de la decadencia moderna, la sentencia de su destino.

Lo divino tiene conexién con lo humano plenificado, no corrompido ni fragmentado. Vemos cémo se
mezcla el mundo de los dioses, el de los hombres y el del artista, al cual Schiller no en vano le
adjudica un “divino espiritu creador”2°.

Sin embargo, sélo en el hombre “perfecto” regiria el principio de unidad como principio inalterable
que tiende a la perfeccién de la unidad racional. Empero, el hombre deviene, cambia, porque en él
hay una doble naturaleza y esta es la tinica que lo conducira a una existencia plena y, podria decirse,
divina. Al respecto, Feijéo, afirma: Asimismo, la perfeccién del caracter humano (...) se refiere (...) a
aquella tendencia a la divinidad que tiene en cuenta los dos principios contrapuestos (...). E1 camino
del hombre hacia su perfeccién es un camino sin meta final (...)?!.

El camino hacia la perfeccién quedarfa anulado si se busca meramente por la via de lo inalterable, ya
que “el camino hacia la divinidad -si camino puede llamarse a una senda que nunca llega a término-
se abre ante el hombre en los sentidos™?. El cuerpo y la sensibilidad humana logran que la mera
forma se complemente con la materia para encontrar la existencia. Y en esa existencia el hombre
completa su figura, acercandose perpetuamente hacia lo absoluto. Asi, el hombre produce, en la
experiencia estética, simbolos que aspiran al ideal divino de belleza perfecta, nunca realizable de
manera ideal en el mundo, pero si representable en el arte.

En la antropologia que nos muestra Schiller, entonces, vemos una doble naturaleza humana que
deviene unificada s6lo a través de la belleza, ya que el hombre no es exclusivamente ni espiritu ni
materia, ni alma ni cuerpo. Por ello para la intuicién completa de la idea de su humanidad, no se
puede privilegiar ninguno de los dos impulsos, ya que ambos se retroalimentan.

La belleza pasa a constituir, para el poeta, la instancia que define la cultura estética, en tanto hace
posible la educacién simultanea de la facultad sensible y la racional. La belleza queda, entonces,
definida en tanto consumacién de la humanidad, que tiende a la verdad y la perfeccién, tanto en el
ambito del conocimiento como en el &mbito de la moralidad.

La verdadera humanidad surge a partir de la belleza, a partir de las posibilidades que le da la
Naturaleza y, sobre todo, su doble naturaleza, que acerca la sencillez de lo bello y la elevacién de lo
sublime, que le permite al hombre unir sus impulsos y ser, de esta manera, politica, moral y

estéticamente libre.

19 Schiller, op. cit. Pag. 57.
20 Schiller, op. cit. Pag. 48.
21 Feijéo, op. cit. Pag. LXI-LXIIL.
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La educacién del hombre ha de darse a partir y a través de la belleza, ya que sélo ella nos permite
ser libres y auténomos en estado “natural”. Sin embargo, el hombre debe huir de un tipo de
Naturaleza para poder acceder a otro, mas elevado, més pleno y, atin, méis cercano a lo que hemos
postulado como divinidad. Este ideal inalcanzable, que vuelve al hombre a la unidad que ha perdido
cuando ha sido dividido, es el ansia de infinitud moderna que no se consuma, pero que permite al
hombre confluir entre lo formal y lo ideal, entre lo sensual y lo espiritual, entre lo mundano y lo
divino, lo corporal y lo animico.

Del impulso estético surgen sentimientos inefables, ya que surge en el hombre una “maravillosa
emocién, para la cual carece el entendimiento de conceptos y el lenguaje de palabras”?. Por ello la
belleza, al ser forma de una forma, no puede contemplarse en la intuicién y para ello requiere “de un
sfmbolo (...). La esencia de la condicién humana es el misterio que se revela en el simbolo de la
belleza”?*. Es decir, la moralidad requiere de simbolos practicos para manifestar su perfeccién; el
deber debe manifestar en la naturaleza su libertad. La belleza también requiere de simbolos
sensibles para exhibir su perfeccién; lo bello debe expresar en la materia su elevado ideal.

Para concluir, podemos leer un pasaje de Poesia ingenua y poesia sentimental que define la Naturaleza

en su acepcién més ingenua:

Pero si te has consolado de la dicha perdida de la naturaleza, deja que su perfeccién sirva
de ejemplo a tu corazén. Si saliendo de tu circulo artificial vas hacia ella, y se te presenta
en su calma grandiosa, en su ingenua belleza, en su infantil inocencia y simplicidad,
detente entonces ante su cuadro, cultiva ese sentimiento: es digno de tu humanidad mas
espléndida®?.

La Naturaleza muestra un cuadro de grandiosa calma, de bella ingenuidad, de simple inocencia
infantil; cuadro que es simbolo de una perfeccién sublime que el hombre moderno no puede alcanzar
plenamente pero a la que puede aspirar en tanto ideal estético, elevdndose o descendiendo junto a su
Naturaleza doble a aquella dicha perdida. Ella serd la que le devuelva al hombre corrompido y

artificial una Naturaleza més pura y digna, més completa, més divina.
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El Cuarto Cuerpo:

Interrogantes y reflexiones para una filosofia (fenomenolégica) de la corporeidad.

Ariela Battan Horenstein (CONICET-SECyT-UNC)

1. Introduccién

En este trabajo me interesa emprender una suerte de sistematizacién y una elucidaciéon del
vocabulario filoséfico disponible en torno al problema de la corporeidad en el dominio
tenomenolégico. Esta empresa no se encuentra animada por una pretensién clasificatoria sino, mas
bien, por la preocupacién por develar los supuestos teéricos que dan a esos conceptos y expresiones
su validez y alcance y la pretensién de poner en evidencia las particularidades de la comprensién
fenomenolégica de la corporeidad, entendiendo que ésta constituye una alternativa superadora de
ciertos equivocos y ambigiiedades provocadas en otros contextos tedricos de reflexiéon acerca del
cuerpo. Consideraré en relacién con esto dos cuestiones: el problema del dualismo como horizonte
de comprensién del tema de la corporeidad para la fenomenologia y la centralidad de la experiencia
como caracteristica distintiva en esta perspectiva.

Por otro lado, quisiera también asumir en estas paginas el desaffo que supone elaborar un concepto
de cuerpo que no clausure la multiforme y variada experiencia y que no se vuelva estéril al

sustancializar esta potencia expresiva, afectiva y cognitiva que es la corporeidad humana.

2.Reflexiones no tan sencillas sobre el cuerpo

“Cuarto Cuerpo” es la figura a la que recurre P. Valery en su escrito “Sencillas reflexiones sobre el
cuerpo” una vez que ha incursionado en la delimitacién de tres modalidades de la corporeidad
humana y ha caracterizado los distintos aspectos que la constituyen. Asf, nos dice, es posible hablar
de: “el cuerpo que me pertenece”, “el cuerpo especular” y “el cuerpo de los sabios”. “Cuarto Cuerpo”
antes bien que una definicién parece ser manifestaciéon de una frustracién, la comprobacién del
limite que se impone a la arremetida del concepto y sus pretensiones categoriales, pues la
descripcién de esos tres cuerpos parece no lograr agotar las dimensiones tanto conceptuales cuanto
experienciales de la corporeidad. Dice asi Valery refiriéndose precisamente a ese hecho, “llamo
Cuarto Cuerpo al incognoscible objeto por el cual el conocimiento resolveria de una vez todos sus
problemas, pues le implican en ellos...” (Valery, 1993:192).

Sin embargo, y buscando el lado positivo a esta exhortacién, podemos observar que la pretensién
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que anima la curiosidad por el Cuarto Cuerpo no es sino otra que la propia que caracteriza a la
investigacion filoséfica, la cual se distingue del interés que anima a las ciencias, es decir, al
pensamiento objetivo, y a la actitud natural. En la actitud cientifica y en la actitud natural dominan,
respectivamente, la preocupacién por el concepto, en la primera, la primacfa de la atencion a la vida',
en la segunda. La actitud cientifica se esmera por reducir el indice existencial que constituye a la
experiencia en pos de la objetividad, en la actitud natural la utilidad, la satisfaccién de las
necesidades y la mejor respuesta a las demandas del medio son las metas a cumplir. Hay ademads,
segtin las épocas, distinto grado de complicidad entre estas actitudes, por este motivo es posible
afirmar que la concepcién del cuerpo es producto de la convergencia de la “metafisica” y la
“mecdnica” (entendiendo por esto la Fisica) en un momento determinado de la historia.

La investigacién fenomenoldégica, en cambio, no se contenta con el concepto ni colma sus
expectativas con la respuesta pragmatica a sus solicitudes, busca mas alld de una y otra, por este
motivo y en lo relativo al tema que nos convoca, releva al cuerpo de su estatuto objetivo para volver
a revestirlo de la ambigiiedad y facticidad propias de la experiencia humana e instalarlo en el &mbito
de una interrogacién primitiva y originaria por el fundamento de esa experiencia.

A la nocién de “Cuarto Cuerpo”, como lo pone en evidencia P. Valery en su escrito, se llega por
rodeo, luego de haber recorrido las circunstancias en que se nos dan los demés cuerpos. El primero
es ese “objeto privilegiado” de mi pertenencia del cual se habla a los otros, es objeto de referencia y
también sujeto proposicional. Sin embargo, sefiala Valery, no se trata de un “objeto” ni tampoco de
un “acontecimiento”, es mds bien un sentimiento y para este sentimiento que tenemos de una
“sustancia de nuestra presencia, de nuestras acciones y afecciones” (Valery, 1993:188) no existe
nombre. El segundo cuerpo es, sostiene Valery, el que ven los demads, asi como también el que me
devuelven los espejos y retratos. De este cuerpo particularmente misterioso nos habla el mito de
Narciso y es un cuerpo ornamental que desconoce el dolor y el sufrimiento, es pura superficie, se
trata de un cuerpo volcado hacia fuera, que no posee un interior. El tercer cuerpo es el de los sabios,
el que nos presenta la ciencia y que se puede ver en los tratados de anatomia, este cuerpo es
fragmentario y se conoce mediante procesos de diseccién?. Se trata de un cuerpo, dird Valery, que
s6lo tiene unidad en nuestro pensamiento.

Valery no se explaya mds, nos regala esta suerte de inventario desprolijo y nos deja con la
incertidumbre acerca de las relaciones de estos tres cuerpos. Claramente podemos aventurar que se
complementan, pues no habrfa una sustancia de mi pertenencia sin interioridad fisica y biolégica

que la sustente ni exterior en el que aparezca. Sin embargo, la comprensién del cuerpo parece no

! Tomo esta expresién de cufio bergsoniana para caracterizar la tendencia pragmatica que se da principalmente en la
actitud natural.
2 Disecar, tal como lo define la Real Academia Espanola, significa “dividir en partes” para el examen de la estructura de
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acabar allf y es por ese motivo que el poeta recurre a un cuarto cuerpo como un modo de conjurar
una ausencia.

En ese recurso valeriano a un Cuarto Cuerpo se cifran, de alguna manera, los sucesivos y multiples
estuerzos de los filésofos que se han ocupado del cuerpo, las dificultades para definirlo en su
naturaleza més fntima, la voluntad de denuncia y la vocacién categorial.

Ahora bien, ges el cuarto cuerpo una entelequia?, o quizds debemos resignarnos como
investigadores a abandonar todo intento de ocuparnos del cuerpo al dmbito de la incerteza y el
error. Propongo, a los efectos de poder continuar con nuestra investigacién fenomenolégica, colocar
en ese “Cuarto Cuerpo”, en ese recurso al que Valery confia la resolucién de los problemas, antes
bien que una definicién o un concepto a la experiencia del cuerpo propio. De este modo podremos
avanzar mas alla del lugar donde las delicadas reflexiones de Valery, bajo las cuales ha sido posible
presentar e ilustrar estas inquietudes, nos han colocado. Para ello necesitamos tener en cuenta dos
obstaculos, en primer lugar, los derivados del intento de aprehender, segtin categorias, la multiforme
y variada experiencia del propio cuerpo, y, en segundo lugar, el desafio irrenunciable que significa
buscar una definicién del cuerpo que no se vuelva estéril al sustancializar o semantizar esta potencia
expresiva, afectiva y cognitiva que es la corporeidad humana. Entendiendo por esto el riesgo de
hacer del cuerpo un objeto o cosa o disolver su materialidad en las practicas discursivas, en uno y
otro caso no es posible una experiencia de la corporeidad.

Nos situaremos para ponernos a salvo de estos riesgos en el contexto teérico, conceptual y
metodolégico que proporciona la fenomenologia, en particular en su versién merleau-pontyana.
Entendemos que la fenomenologifa es la corriente filoséfica que desde el S XX a la actualidad ha
desarrollado las més originales e influyentes reflexiones acerca de la corporeidad en todas sus
dimensiones, 1. e., en la fisico-biolégica y en la existencial, y estas se encuentran presentes ya en la
obra de E. Husserl.

La fenomenologia serd presentada entonces como una corriente filoséfica que asume la tarea de
pensar el cuerpo de manera auténoma, es decir, sin subordinar la consideracién de este tépico a otros
intereses (la mente, el sujeto, el discurso, la naturaleza, la cultura). No implica esta afirmacién una
voluntad de cancelar o descartar otras alternativas teéricas, incluso anteriores o contemporaneas a
la fenomenologia, que se han ocupado de alguna u otra manera del tema del cuerpo, sélo intento
precisar un estilo y una motivacién original que caracterizarfan a la vertiente fenomenoldgica.

En la breve expresién “pensar el cuerpo” se encuentran contenidas las alternativas, posibilidades,
ambigiiedades y contingencias implicadas en la reflexioén filoséfica acerca de la corporeidad. Vamos

a zanjarlas, por el momento, distinguiendo dos maneras de “pensar el cuerpo” en la fenomenologia

un ser vivo.
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que son complementarias. Por un lado, la tendencia a 1. reflexionar acerca del cuerpo como objeto
para la conciencia o subjetividad trascendental y 2. determinar la ambigua génesis de su
constitucién como objeto en la experiencia, pero sin perder de vista el papel que este desempena a la
vez como dimensién subjetiva que determina y modaliza esa experiencia, y en este sentido co-
constituye objetos de experiencia. Por otro lado, en el contexto de lo que deberfamos llamar la
corriente no trascendental de la fenomenologfa, reconocemos el interés por la experiencia de la
corporeidad y en este sentido la rehabilitacién ontolégica de lo sensible a partir de la centralidad del
cuerpo fenomenal.? En esta segunda versién de la fenomenologfa, dentro de la cual se encontraria
enmarcado el pensamiento merleau-pontyano, la experiencia es comprendida como “la plena
coexistencia con el fenémeno, al momento en que este estarfa, bajo todos los aspectos, al maximo de

su articulacién” (Merleau-Ponty, 1945: 867s.).

3. Fenomenologia, experiencia y cuerpo

La fenomenologia se ofrece en el escenario de las filosofias contempordneas como una filosoffa no
sustantiva que antes bien que inventariar “el mobiliario del mundo” o siquiera indicarnos de qué
modo éste se usa, nos proporciona un dominio de aplicaciéon de ciertas estrategias metodolégicas y
herramientas descriptivas tales como la variacién imaginativa, la descripcién eidética, la epoché, la
génesis del sentido, entre otras, a partir de las cuales es posible aprehender los fenémenos y con
estos los distintos sentidos emanados de la experiencia de un sujeto en el mundo. La fenomenologia
aparece asf de manera simultdnea como ciencia eidética y ciencia aplicada. En relacién al primer
sentido, dice Husserl, “es la peculiaridad distintiva de la fenomenologia abarcar dentro del ambito de
su universalidad eidética todos los conocimientos y ciencias, y abracarlas en lo que respecta a cuanto
en ellas es visible con directa evidencia intelectual...”, pero también, esta fenomenologia en cuanto
aplicada “ejerce... sobre toda ciencia peculiar en principio, la Gltima critica valorativa y en especial
la dltima determinacién del sentido del “ser” de sus objetos y la aclaracién en principio de sus
métodos.” (Husserl, 1986: 142).

Dado entonces un dominio de reflexién, un fenémeno o un objeto del cual se aspire a revelar la
estructura de sentido que la sostiene y el vinculo intencional en que se origina, se instituye asf una
“fenomenologia de X”, siendo X el dominio u objeto de interés (Embree-Mohanty, 1997: 10). En

este caso en particular ese objeto es el cuerpo y el dominio todo conocimiento acerca de él y la

3 La oposicién entre una fenomenologia trascendental y otra no trascendental se origina en las criticas provenientes de
M. Merleau-Ponty, E. Levinas o M. Heidegger por la inevitable recaida en alguna forma de idealismo a que estd
condenada la pretension trascendental de la filosoffa husserliana. Las respuestas a esto apuntan a la idea de que la
fenomenologia trascendental tiene como propésito esclarecer “la verdadera constitucion de la experiencia de un objeto
para la conciencia mostrando cémo el objeto es, de esta manera, dado intuitivamente a la conciencia” (Depraz, 1999:
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experiencia en que este conocimiento se funda. El otro aspecto que determina el especial caracter
tenomenolégico de la investigacién en ese dominio es el interés privilegiado que adquiere la
experiencia fenomenal, en particular de la experiencia perceptiva, en cuanto es, parafraseando a
Merleau-Ponty, un modo de acceso originario y primordial a un mundo de seres que se muestran.
Siendo asi que “fenomenologia” se dice, al menos, de unas cuantas maneras es necesario, ademas de
precisar qué mentamos cuando decimos fenomenologfa, aclarar también a qué nos referimos cuando
hablamos de “fenomenologia del cuerpo” o la corporeidad.

La fenomenologia constituye, como vimos, un programa descriptivo y critico que tiene como
mentor a E. Husserl y luego se ramifica en distintas recepciones regionales tan dispares como sus
paises receptores, Francia y Alemania, Japén, la Europa del Este, Iberoamérica. Cada una de estas
corrientes, surgidas del tronco comin de los escritos y cursos dictados por Husserl durante el
transcurso de su vida y legado a perpetuidad en sus manuscritos (muchos de ellos todavia inéditos),
tienen aspectos en comun que les dan un aire de familia y permite reconocerlos como hijos de un
mismo padre, sin embargo, cada una también, como sefala P. Ricoeur, ha surgido de una herejfa o
una infidelidad.* Esto que en otras tradiciones de pensamiento puede constituir un motivo de
disidencia o disputa, en el caso de la fenomenologfa parece ser su caracteristica distintiva, la cual
consiste en la interdiccién de practicarla de manera dogmatica o recibirla acriticamente.

Ahora bien, cémo se inserta en este panorama de devociones y detracciones la fenomenologia del
cuerpo. Podemos decir sin dudar, y siguiendo con la metéfora de la paternidad, que la fenomenologfa
de la corporeidad es una suerte de hija no reconocida de la fenomenologia husserliana. No
reconocida, en primer lugar, porque Husserl no llegé a ver sus fructiferos desarrollos, pero ademas
porque no pudo haber imaginado la persistencia y profundidad con que proliferarfan esas
reflexiones sobre el cuerpo en sus discipulos y lectores.

Cabe, sin embargo, aclarar que el hecho de que la fenomenologia de la corporeidad sea la hija no
reconocida de Husserl no significa sostener que fuera no deseada. Muy por el contrario, y las
investigaciones actuales lo enfatizan, los desarrollos descriptivos de la experiencia de la corporeidad
que encontramos en M. Merleau-Ponty, M. Henry, el propio J-Sartre, entre otros, no encuentran
explicaciéon razonable sino como secuela y continuacién de los propios planteos husserlianos. Las
equivocadas interpretaciones acerca del valor e importancia del cuerpo en el contexto de la filosofia
de Husserl se deben, segtin J. San Martin®, al hecho de que en sus andlisis el cuerpo aparece como

formando parte de lo constituido, quedando asi ensombrecido y relativizado el poder constituyente

465).
+ “La fenomenologifa — sostiene Ricoeur — consiste en buena parte en una historia de herejias husserlianas. La
arquitectura que sefiala la obra del maestro ha contribuido a que no se diera una ortodoxia husserliana” (Ricoeur, 2004«
182).

5 J. San Martin en el interesante articulo titulado “El contenido del cuerpo”.
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de la corporeidad.

E. Behnke sefala que es posible encontrar en distintos escritos del corpus husserliano® pasajes que
han proporcionado importantes elementos para una fenomenologia del cuerpo, sin embargo,
sostiene que es en base a un desconocimiento de algunos textos, muchos de ellos inéditos o
publicados tardiamente, que ha podido sostenerse la opinién de que el cuerpo ocupa un lugar
secundario o subordinado en la reflexion de Husserl. Un ejemplo elocuente lo constituyen, segtin
esta autora, los tempranos cursos de 1907 (Grundprobleme der Phinomenologie) y 1910-11 (las
lecciones que conforman Ding und Raum) donde se evidencia el interés de Husserl por el tema del
cuerpo como objeto co-dado y, a la vez, distinto de la cosa espacial.

Si bien estudios como el mencionado de San Martin (2010), o el de Behnke (1997), sumados a los de
L. Landgrebe (1976)7, A. Serrano de Haro (1997) y de R. Walton (2011), se estuerzan por subrayar
el importante rol subjetivo que juega el cuerpo en la constitucién de las objetividades, es innegable
que el impulso de estas investigaciones estd animado en buena medida por el énfasis que la
fenomenologia de M. Merleau-Ponty y su lectura de Husserl otorgé a la corporeidad, y de alli la
necesidad de justificar de manera retrospectiva una originaria procedencia husserliana de estas
cuestiones.®

Ahora bien, en rigor de verdad tampoco podemos afirmar que Merleau-Ponty se haya propuesto,
como proyecto filoséfico, emprender una fenomenologfa del cuerpo. Lo que encontramos en su obra
es, en realidad, una fenomenologfa de la percepcién y una fenomenologfa de la expresién de las
cuales se desprende la fenomenologia del cuerpo. Esto trae aparejadas muchas dificultades al lector
incauto que abre las paginas de las obras de Merleau-Ponty en busca de un trabajo ya realizado. Por
el contrario, y como consecuencia del estilo de pensamiento de este filésofo, la descripcién
tenomenolégica de la corporeidad va apareciendo como el resto irreductible a cualquier discurso,
tesis o saber proposicional que queda una vez que se ha analizado la experiencia. En este sentido
podemos resumir los aspectos centrales de la fenomenologfa de la corporeidad merleau-pontyana
sefialando, en primer lugar, la asuncién de la radicalidad de la experiencia del cuerpo humano como
experiencia tUnica, subjetiva e irrevocable, en segundo lugar, la centralidad en todo analisis y

descripcién de la conciencia encarnada, como sujeto de la experiencia, en tercer lugar, la critica a la

6 Ideas relativas a una fenomenologia pura y una filosofia_fenomenoldgica, libros segundo (Investigaciones fenomenolégicas sobre
la constitucion) y tercero (La fenomenologia y los fundamentos de la ciencia), Cosa y espacio, Andlisis relativos a una sintesis
pasiva (Hua XI, 1966), Meditaciones Cartesianas, Crisis y en los textos compilados en Zir Phinomenologie der
Intersubjektivitit (1905-20, 1921-28, 1929-35).

"Sostiene Landgrebe, “el cuerpo propio como cuerpo propio operante no es algo meramente constituido, sino que es él
mismo constituyente como condicién trascendental de posibilidad de todo nivel superior de la conciencia y de su
carécter reflexivo”. (Landgrebe, 1976: 385, citado en Walton, 2011: 1).

8 Resulta de sumo interés en relacién con esto el conocido texto incluido en Signos que Merleau-Ponty dedica en honor
a Husserl y que se titula “El filésofo y su sombra”. En ese escrito Merleau-Ponty se ocupa de aquello que en su opinién
constituye el ambito de lo impensando de la fenomenologia husserliana, z. e, del problema de la constitucién y del rol
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concepcién objetiva del cuerpo, por dltimo, la asuncién del cuerpo como “sistema de potencias
motrices o de potencias perceptivas” que antes bien que un “objeto para un yo pienso” es “un
conjunto de significaciones vividas” que busca un equilibrio siempre temporal y relativo a las
exigencias y solicitudes del medio, por esa razén, inestable.

Ahora es preciso aclarar que en este intento por trazar estas distinciones entre la fenomenologia en
general y una fenomenologifa regional del cuerpo no se estd poniendo en juego ningtn privilegio del
origen, simplemente el interés que anima esta apreciacion se relaciona con la voluntad de hacer
justicia a lo que entiendo constituye una determinacién epocal, a partir de la cual es posible
reconocer que la preocupacién por la temética de la corporeidad anidé de una determinada forma en

los fenomendlogos cuya produccién data de mediados del siglo XX.

“Nuestro siglo — afirma Merleau-Ponty — ha borrado la linea divisoria del “cuerpo” y
del “espiritu”, y ve la vida humana como espiritual y corporal a la vez, siempre apoyada
en el cuerpo, siempre interesada incluso en sus costumbres més carnales... Para muchos
pensadores, a finales del siglo XIX, el cuerpo, era un trozo de materia, un haz de
mecanismos. El siglo XX ha restaurado y profundizado la nocién de la carne, es decir
del cuerpo animado” (Merleau-Ponty, 19642: 286).

Hay en los fil6sofos de mediados del siglo XX una comunidad de ideas, intereses y lecturas que ha
motivado lo que Merleau-Ponty denomina “una nueva experiencia de nuestra condicién” (Merleau-
Ponty, 19642: 284) y es a partir de esto que surge la motivacién por la experiencia y el cuerpo como
dos notas distintivas de la facticidad y la existencia propiamente humanas.

Este condicionamiento histérico coloca a la fenomenologia ante el desatio de dar respuesta al
problema del dualismo, el cual constituye, ademds, un horizonte tedrico que es preciso superar
criticamente para poder emprender la investigacién acerca de la experiencia situada y
comprometida de una conciencia encarnada.

Entendemos por dualismo, en sentido general, toda postulacién dogmética de entidades o seres que
se oponen diametralmente y que, en la mayoria de los casos, ya sea por su naturaleza o por sus
propiedades resultan irreconciliables. Una forma de dualismo, en un plano epistémico, es la que
distingue entre sujeto y objeto, pero también constituyen modelos de dualismo en ese sentido
aquellas teorfas que postulan la distincién entre hecho y esencia, fenémeno y notimeno, unidad y
multiplicidad. En una dimensién ontolégica de definicién encontramos distinciones entre naturaleza
y cultura, conciencia y cuerpo, maquina y organismo, entre otras.

¢Qué es lo que diferencia al dualismo de una simple comprensién dicotémica de lo real? En

principio podemos decir, que la dicotomfia, en su significado etimolégico, remite a partes de un todo

cuerpo subjetivo-objetivo en ella.
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y, en ultimo andlisis, estas partes se encuentran referidas a una unidad. En consecuencia, la
existencia de las partes queda subordinada al todo, de hecho o por principio. El dualismo, en cambio,
no supone unidad alguna de origen o procedencia y, en la mayorfa de los casos, postula la
independencia y autonomia de las partes que son diversas y contrarias. El ejemplo por excelencia es
el dualismo ontolégico cartesiano y su postulacion de la res extensa y la res cogitans como sustancias
irreductibles e independientes que s6lo dependen de Dios para existir.

Ahora bien, la fenomenologfa (en sus distintos representantes: M. Merleau-Ponty, J.-P. Sartre, M.
Henry) declara su pretensién de revisar, y en algunos casos de superar, toda forma de dualismo
sustancial, pero sin incurrir en reduccionismos que clausuren el vinculo con el ser. Es esta la tarea
que emprende Merleau-Ponty en Fenomenologia de la Percepcion al intentar relevar a la existencia

humana de la alternativa del en si y del para si.

“El hombre concretamente tomado — sostiene Merleau-Ponty — no es un psiquismo
conexo a un organismo, sino este vaivén de la existencia que ora se deja ser corpdrea y
ora remite a los actos personales. Los motivos psicolégicos y las ocasiones corpéreas
pueden entrelazarse porque no se da ni un solo movimiento en un cuerpo vivo que sea
un azar absoluto respecto de las intenciones psiquicas, ni un solo acto psiquico que no
haya encontrado cuando menos su germen o su bosquejo general en las disposiciones
fisiol6gicas” (Merleau-Ponty, 1945: 104).

Una filosofia (fenomenolégica) de la corporeidad, podemos decir, se inaugura en esas paginas, se
insinia en las muchas citas que, como la apenas referida, guardan la pretensién de conjurar los
efectos del dualismo sustancial. Sin embargo este serd un lastre dificil de abandonar y en el camino
de esta superacién se ird gestando en su autonomia y particularidad lo que podemos denominar una
tenomenologia de la corporeidad. Para ello serd necesario enfrentar otra forma de presentacién del
dualismo que es el resultado del giro corporal iniciado en la fenomenologfa, se trata de la distincién
entre Leib y Korper, en su formulacién merleau-pontyana entre cuerpo propio o fenomenal y cuerpo
objetivo. La estrategia de superacién de este dualismo se apoya en la centralidad de la experiencia

del cuerpo.

4. Cuerpo vivido, cuerpo objetivo, encarnacién

La distincién entre Leib y Korper es efecto y consecuencia del intento de superacién del dualismo
de conciencia y cuerpo, la prescindencia del polo subjetivo en esa expresién implica ya la
subjetivizacién de, al menos, una dimensién de la corporeidad, la relativa a la experiencia, a la esfera
pre-reflexiva de mi vivencia de mi por mi.

Leib, cuerpo vivido, cuerpo fenomenal, cuerpo propio, cuerpo viviente son expresiones sinénimas
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que, en distintas lenguas, intentan aprehender la dimensién subjetiva de la experiencia, buscan
nombrar nuestra apertura al mundo que es “irreductible a la posicién de un noema” (Barbaras, 1991:
51). Por su parte, Korper, refiere a la dimensién material del cuerpo, esto es al cuerpo como sustrato
fisico y organico, pero también, y este es el sentido que la fenomenologfa de la corporeidad buscara
desplazar, a la construcciéon objetiva del cuerpo llevada a cabo por el discurso cientifico y el
pensamiento objetivo. Este Korper es a veces un constructo de ese discurso y se constituye como
“cuerpo objetivo” o cuerpo en idea. Una fenomenologia del cuerpo, como tal, no puede prescindir de
la dimensién biolégica, lo que si puede y debe es denunciar la falsificacién de la experiencia que estéd
enquistada en la actitud cientifico-natural y la anima.

En la fenomenologia merleau-pontyana se puede encontrar un ejemplo del sostenido esfuerzo por
superar de manera definitiva la concepcién objetiva de la corporeidad, sin renunciar a su
materialidad, al describir al cuerpo como sujeto y relevarlo de la categorfa de objeto para la
conciencia. En este punto, la operacién merleau-pontyana de rescate de la corporeidad del ambito de
las objetividades correlativas o de la co-atencién, en que lo colocaba Husserl, es mas radical y no
permanece indecisa sobre el ambiguo caracter del cuerpo. La postulacién de la dimensién subjetiva
de la corporeidad fenomenal no constituye, sin embargo, una mera inversién retérica o especulativa,
sino mds bien, resultado de la descripcién de la experiencia del propio cuerpo en la cual se hace
patente un acceso sin mediaciones al mundo y con ello la certeza de que somos seres encarnados y
que es por nuestros cuerpos que tenemos un mundo y que existen los otros. En el intento por no
incurrir en objetivizaciones que fijen la comprensién del cuerpo a algo otro, Merleau-Ponty no
define, simplemente se detiene a describir la experiencia del cuerpo sexuado, mévil, expresivo, etc.,
buscando poner al descubierto los hilos intencionales de estas experiencias originarias que
protagoniza la conciencia encarnada en el mundo.

Este punto de partida de la fenomenologia de M. Merleau-Ponty que es la subjetividad encarnada,
engagé, comprometida con el cuerpo y con el mundo, y que también deberfa serlo de una
fenomenologfa de la corporeidad que se precie de tal, no puede ser presupuesto, ni impuesto, como si
se tratara de una simple herramienta conceptual o de un recurso categorial. Esta corporeidad vivida
debe ser descubierta, puesta de manifiesto en la descripcién fenomenolégica de la experiencia
(perceptiva, motriz, sexual, expresiva, entre otras). La idea de descubrimiento atribuida a este modo
particular de apercepcion del cuerpo, hace referencia precisamente a la naturaleza no categorial y
preteorética que adquiere el cuerpo en la fenomenologfa de la corporeidad. El cuerpo vivido o
fenomenal no puede ser reducido a objeto ni a concepto que pueda ser confirmado a posterior:
mediante una experiencia verificadora. El cuerpo fenomenal se diferencia en este sentido del cuerpo
pensado, 7 e. del cuerpo en idea, porque en este Gltimo resulta imposible vivir, y no es accesible

desde ninguna experiencia, se trata de un cuerpo al que se le ha neutralizado todo indice existencial.
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“El mundo y el cuerpo ontolégicos —afirma Merleau-Ponty— que encontramos en la mismisima
médula del sujeto no son el mundo en idea o el cuerpo en idea, es el mismo mundo contraido en
punto de presa global, es el mismo cuerpo como cuerpo cognoscente” (Merleau-Ponty, 1945:
467).Es sélo con fines analiticos que el sujeto puede entrar en relacién con esa corporeidad objetiva
y sin espesor, la corporeidad objetiva es en realidad una versién empobrecida del cuerpo tal cual lo
vivimos, tal como afirma Merleau-Ponty.

Ahora bien, el gran desafio para una fenomenologia de la corporeidad que, ademds, pueda ponerse
en consonancia y articularse (aunque sin perder autonomia y originalidad en las descripciones) con
la investigacién empirica que se desarrolla en otros campos como el de las ciencias cognitivas, la
sociologfa, la medicina, etc., consiste, precisamente, en integrar esa dimension fisica del cuerpo, que
en apariencia habfa quedado excluida del ambito de la investigacién intencional junto con el cuerpo
objetivo, esto es, con el constructo artificioso de la actitud cientifico-natural. Es importante no

olvidar que, como sostiene Merleau-Ponty,

“Esta mi brazo como soporte de estos actos que conozco bien, mi cuerpo como potencia
de accién determinada cuyo campo o alcance ya se de antemano, mi entorno como
conjunto de los puntos de aplicaciéon posibles de esta potencia, y estd también, por otra
parte, mi brazo como maquina de musculos y huesos, como aparato de flexiones y
extensiones, como objeto articulado, el mundo como espectaculo puro al que no me uno,
pero que contemplo y sefialo con el dedo” (Merleau-Ponty, 1945: 122).

En mi opinién el concepto de “encarnaciéon”, fenomenolégicamente comprendido, viene a restituir
esa dimensién biolégica, pero puesta a salvo de los prejuicios y concepciones con que el pensamiento
objetivo lo investfa. El concepto de encarnacién — sefiala X. Escribano — intenta dar cuenta de esa
imbricacién originaria del cuerpo y del espiritu que transforma al cuerpo material en cuerpo sujeto
y a su vez al espiritu “retirado en sf mismo” en espiritu encarnado. Mediante esta nociéon se
posibilita la descripcién de la experiencia humana sin recaer en ninguno de los dos extremos, ni el
de la conciencia ni el de la materia, evitando el reduccionismo.

Ahora bien, qué se entiende por sentido fenomenolégico de la encarnacién. La definicién
fenomenolégica de la encarnacién, en el sentido que nos interesa para el proyecto de una
fenomenologia de la corporeidad, debe situarse al margen de dos concepciones dominantes, la
teolégica y la naturalista. Por un lado, entonces, debe distinguirse de la idea de “descenso del
Espiritu a un cuerpo” (Depraz, 1995:36), pero también de su acepcién naturalista, como

Verkorperung (incorporacion)?, esto es como dimensién material no reflexiva, no conciente de s,

9 N. Depraz distingue un sentido fenomenolégico de la encarnacién que estarfa contenido en el vocablo aleméan
Verleiblichung por oposicién a una comprensién no trascendental, en ese sentido natural, del término Perkirperung
traducido al francés incorporation (Depraz, 1993).
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despojada de toda identidad personal. Como sostiene Depraz, la encarnacién es un proceso y en este
se produce la transformacién, por un lado, de “un cuerpo—materia (Kérper), no apercibido como tal,
no reflexivo, en cuerpo de carne (chair) que se apercibe como carne” y, por otro lado, de una
“conciencia retirada en si misma, desencarnada, en conciencia encarnada” (Depraz, 1995:36).

La comprensién fenomenolégica de la encarnacién requiere previamente de la operacién de
reduccion (Depraz, 1995: 36), luego de que se ha operado una primera epoché, esto es, la puesta entre
paréntesis, la suspension, de las tesis de existencia y, en especial, de los prejuicios del pensamiento
objetivo y también de la filosoffa. La reduccién, por su parte, permite evitar, en primer lugar, lo que
M. Richir denomina “tautologia de la explicacién” causal'® de las posiciones reduccionistas que
pretenden hacer de la conciencia y el pensamiento “el efecto de una combinacién inconsciente de
signos o de “estados de signos” que son subsidiarios de un funcionamiento cerebral (Richir, 1990:
167) y, en segundo lugar, permite superar el punto de partida dualista que postula un alma o
conciencia y un cuerpo distintos e independientes. La fenomenologia asume como premisa la
indistincién primordial de conciencia y cuerpo en el concepto de Lezb (cuerpo carnal, cuerpo vivido,
cuerpo de carne).

La sustancia de la subjetividad es la encarnacién, entendida como la condiciéon de la existencia
humana, como la inherencia corporal y mundana, y la realizacién de la existencia por ese medio. La
nocién de encarnacién puede si no se la trata con cuidado y el debido respeto convertirse en lo que
M. Sheets-Johnstone denomina una “curita léxica” (Sheets-Johnstone, 2009: 2) utilizada para cubrir
una herida de mas de tres siglos de antigiiedad abierta por el dualismo ontolégico y agudizada por
el pensamiento reduccionista que colapsé el cuerpo en el cerebro. Sheets-Johnstone intenta
alertarnos sobre un uso superficial de esta nocién, en el cual se incurrirfa cuando no se ha
modificado el punto de partida sustancialista ya sea sobre el cuerpo, sobre la conciencia o sobre el
mundo. La nocién de encarnacién requiere por esto para ser comprendida de un punto de vista
relacional y dialéctico. La determinaciéon corporal de la existencia, la encarnacién, no sera asi
comprendida como un obsticulo, una falta o un defecto, sino més bien como constraint (constriccién,
coaccién, limitacién). Tomo este término del trabajo de D. Morris, The Sense of the Space, quien le
atribuye una connotacién positiva que permite comprender la idea de encarnacién como condicién.
La coaccién, la limitacién (constraint) se origina en el propio movimiento de entrecruzamiento de
cuerpo y mundo y refiere a la autoorganizacién de los sistemas abiertos que postula la Dynamic
System Theory. En este caso resulta una nocién apropiada para referirnos a las consecuencias

ontolégicas y epistemolégicas de la encarnacién porque da cabida a los dos aspectos de la

10 Con esta expresion M. Richir se refiere al hecho de que, en realidad, no hay “causa” si no es por la previa
determinacién e identificacién de un efecto, al cual se le busca retroactivamente “su” causa. Esto provoca una
“homogeneidad simbdlica” entre la causa y el efecto (Richir, 1990: 166) que vuelve tautolégica la explicacién causal.
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naturaleza corporal de nuestro ser-en-el-mundo, por un lado, la composicién material (z.e. no implica
una espiritualizacién de la materia, ni tampoco un reduccionismo fisicalista extremo), y por otro
lado, el movimiento y la accién como operaciones plenas de significacién y contextualizadas en un
mundo que se organiza y jerarquiza en funcién de los hilos intencionales que el sujeto encarnado
lanza hacia él.

“El cuerpo propio estd en el mundo como el corazén en el organismo: mantiene continuamente en
vida el espectaculo visible, lo anima y lo alimenta interiormente, forma con él un sistema” (Merleau-
Ponty, 1945: 235).

La idea de sistema propuesta como modo de relacién entre cuerpo y mundo no hace referencia,
naturalmente, a un todo cerrado, sino, mas bien, a un circuito de intercambios con el medio y los
otros, sobre el cual se fundan la cognicién y la accién humanas. La relacién cuerpo-mundo es, ante
todo, una relacién perceptiva en la que “la percepcién externa” y “la percepcion del propio cuerpo”
actian conjuntamente, entre ambas se establece el juego de las perspectivas y situaciones sin las
cuales no hay acceso de ningun tipo al mundo.

La nociéon de encarnacién proporciona asi una herramienta teérica de mayor complejidad y
aplicabilidad que la de cuerpo fenomenal para una fenomenologia de la corporeidad y permite
introducir como aspecto irrenunciable la determinaciéon corporal de la experiencia como algo més
que una simple variable a tener en cuenta, pues adquiere el valor de condicion. De esta manera, creo
evitamos caer en el error sefialado por M. Sheets-Johnstone.

La importancia otorgada a la fenomenologia merleau-pontyana como fuente de inspiracién comtn y
agenda de problemas todavia en progreso para la fenomenologfa de la corporeidad no deberfa ser,
sin embargo, una invitacién a la exégesis del fil6sofo o una ortodoxia del concepto. Més bien por el

contrario un sugerente estimulo a seguir tras la huella del Cuarto Cuerpo.
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Sujeto, cuerpos y abyeccién:

La disputa por los limites de la universalidad desde la teoria de Judith Butler

Paula Bedin (CONICET-CEHIS, UNMdP)

En el presente trabajo expondré, en primer lugar, el modo en que Judith Butler piensa la formacién
del sujeto dotado de sexo a través de su concepto de performatividad. En este sentido, definiré
sintéticamente el modo en que la repeticién de las normas heterosexistas permiten sélo la
emergencia de cuerpos con géneros “coherentes”. No obstante, sefialaré que dicha repeticién falla
dando lugar a la posibilidad de cuestionar las normas sociales que nos constituyen. En segundo
lugar, me preguntaré si es que todxs somos sujetos sujetados por las normas sociales o existen
aquellos que quedan por fuera de los horizontes normativos que permiten la inteligibilidad social.
De este modo, en este punto describiré la abyeccién tal y como interpreto que Butler la concibe.
Explicaré que lo abyecto es lo que se encuentra por afuera de toda norma social, brindando desde
ese exterior el marco de inteligibilidad a los sujetos sociales. No obstante, este limite de toda
categorfa universal no sera fijo sino que los abyectos, que habitan éstos margenes, abriran la

posibilidad de disputar los universales mismos a través de su desestabilizacién.

1. Cémo nos constituimos como sujetos: poder y performatividad.

Butler da cuenta de la formacién histérica del sujeto en relacién a la forclusion y a la interpelacién
al relacionarla con su teorfa de la performatividad, la cual darfa cuenta de ese habitus participativo e
incorporado. Esta autora tematiza el concepto de performatividad pensandolo en relacién a la
identidad personal en tanto signada por determinado género; dado que la identidad se torna
inteligible cuando posee un género acorde a las normas.

El concepto de performatividad fue tematizado por Austin en su libro Cémo hacer cosas con palabras'
y luego fue retomado y reapropiado por Butler. En dicho libro Austin se refiere al caricter
performativo de lenguaje, es decir, su capacidad de realizar cosas con las palabras. Austin distingue
entre oraciones que describen algo y aquellos que realizan algo. Las primeras tienen la funcién de
comunicar algo que las precedié y las segundas, al ser enunciadas, realizan algo. A través de lo que
Austin llama “actos de habla”, aquello que anteriormente no existfa pasa a existir, al enunciarlo se

realiza.
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De este modo, Butler retomara el concepto austiniano de performatividad y afirmaré que la realidad
social se encuentra construida y realizada a través del lenguaje, expresado tanto en palabras, gestos,
comportamientos, etc. Asi el lenguaje no sélo comunica sino que configura la realidad social, es
decir, la realidad sélo serd real en la “medida en que es actuada” a través de la cita de convenciones,
leyes, ideologfas, etc., del pasado, es decir, repitiendo actos de habla ya realizados anteriormente.

Asf Butler retomara también el concepto de citacionalidad de Derrida, a través del cual no sélo
citamos palabras del pasado sino también actualizamos y repetimos comportamientos del pasado.
Incorporamos y repetimos comportamientos que preceden a nuestro cuerpo, los actualizamos en el
presente y proyectamos hacia el futuro. De éste modo, no sélo se configuran nuestro lenguaje sino
nuestros cuerpos y nuestros comportamientos, no sélo de modo individual sino més bien social.

La performatividad del lenguaje hace referencia a la capacidad de éste de producir lo que nombra al
hacer referencia a la Ley, a la norma aceptada. En este sentido, la performatividad es la repeticién
ritualizada de la ley, repeticién que la confirma, actualiza e instaura. Por este motivo, a través de la
performatividad, Butler explica no sélo cémo se van modelando comportamientos “normalizados”
sino como se van construyendo también nuestros deseos y nuestros cuerpos en funcién de normas
heterosexistas que regulan lo social. Asi Butler piensa la performatividad también referida al género
y nos muestra como la repeticién de la ley construye nuestras identidades de género adecudndolas

al esquema binario y heterosexual hombre/mujer.

Cuando ésta concepcién de performance social se aplica al género, es claro que, si bien
sin cuerpo individuales los que actiian esas significaciones al adquirir el estilo de modos
generalizados, esta “accién” es también inmediatamente publica. Son acciones con
dimensiones temporales y colectivas, y su naturaleza publica no carece de consecuencias:
desde luego, se lleva a cabo la performance con el propésito estratégico de mantener al
género dentro de un marco binario.?

Esta conservacién del género en el marco binario se encuentra garantizada por el poder de la
repeticién de la norma. Dicha repeticién genera performativamente determinada identidad de
género al mismo tiempo que una especie de naturalizacién del género, es decir, crea la ilusién de que
éste precede a la performance.

Sin embargo, dicha repeticién de la norma puede fallar (la citacionalidad implica también la
alteridad), permitiendo asf la irrupciéon de individuos con géneros incoherentes, es decir, que no se

identifican con “las normas de género culturalmente inteligibles mediante las cuales se definen las

! Austin, John L., Cémo hacer cosas con palabras: palabras y acciones, Barcelona: Paidés, 1982.

2 Butler, Judith, “Actos performativos y constituciéon del género: un ensayo sobre fenomenologfa y teorfa feminista”,
extraido de: CASE, Sue-Ellen, Performing feminisms: Feminist Critical Theory and Theather, Johns Hopkins University
Press, 1990, p. 309.

3 Ibid, p. 307.
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personas”.* De este modo, se abre la posibilidad de transformacién, de subversién, de las normas
que nos determinan y regulan como sujetos. La transformacién social entonces se logra cuando son
rearticuladas las relaciones sociales cotidianas y se abren nuevos horizontes conceptuales “anémalos
o subversivos”.

Aqui, a través de la teorfa de la performatividad, Butler da cuenta de la emergencia del sujeto a
través de la interiorizacién de normas heterosexistas pero al mismo tiempo nos muestra que éstas
pueden ser subvertida. Sin embargo, en textos posteriores al Género en disputa, Butler explicard que
la categorfa de sujeto también se constituye a través de un exterior en el cual se encuentran los
abyectos, individuos que se encuentran excluidos de esta categoria y por ello conforman el limite
que posibilita determinarla. Sobre este punto me ocuparé en el apartado siguiente, con el objetivo de
determinar si los abyectos forman parte de la categorfa de sujeto al ser su limite o justamente por

serlo se encuentran absolutamente excluidos.

2. Lo abyecto como constitutivo de los sujetos. La abyeccién ¢limite o exterior?

Butler se distanciard de aquellas visiones que piensan al sujeto del mismo modo que a los individuos
puesto que justamente este se encuentra construido por los performativos del lenguaje y por ello
permanece en continua formacién a través de la repeticién de la norma (y la diferencia que genera a
partir de su propio movimiento). En este sentido, Butler explicara que el individuo llega a ser sujeto

cuando justamente se encuentra configurado por el lenguaje.

‘El sujeto’ es presentado a menudo como si fuese intercambiable con ‘la persona’ o ‘el
individuo’. Sin embargo, la genealogfa de la categorfa critica del sujeto sugiere que, mas
que identificarse de manera estricta con el individuo debe considerarse al sujeto como
una categorfa lingiifstica, un comodin, una estructura en formacién. Los individuos
llegan a ocupar el lugar del sujeto (el sujeto emerge simultineamente como ‘Tugar’) y
adquiere inteligibilidad s6lo en tanto que estan, por asi decir, previamente establecidos
en el lenguaje.’

Sin embargo, en Cuerpos que importan® esta autora, dird que la constitucién en el lenguaje del sujeto
de modo alguno niega la materialidad de éste. La performatividad en tanto reiteracién mediante la
cual el discurso produce lo que nombra, es decir, el poder a través de la performatividad materializa

los cuerpos que gobierna. En otras palabras, las normas reguladoras del sexo, al actuar

+ Butler, Judith, El género en disputa. El feminismo y la subversion de la identidad, trad. Antonia Mufioz, Barcelona:
Paid6s, 2007., p. 72.

% Butler, Judith, Mecanismos psiquicos del poder, ed. cit., p. 21-22.

¢ Butler, Judith, Cuerpos que importan. Sobre los limites materiales y discursivos del “sexo”, Buenos Aires: Paidés, 2002.
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performativiamente, construyen la materialidad de los cuerpos y, especificamente, materializan el
sexo del cuerpo.”

Una vez materializado el sexo el sujeto cobrard inteligibilidad cultural puesto que el yo se
constituye plenamente una vez que ha asumido un sexo. Este acto de asumir un sexo, que implica la
identificacién de un sexo dado y la emergencia un sujeto posible de ser interpretado socialmente,
forma parte de los medios discursivos empleados, segin Butler, por el imperativo heterosexual
“para permitir ciertas identificaciones sexuadas y excluir y repudiar otras”.® En este sentido, la
emergencia de un sujeto necesariamente se vincula con la exclusién de otros que no formaran parte
de esta categorfa pero que al mismo tiempo conforman los limites que hacen posible circunscribir
dicha categorfa. Para Butler, quienes se encuentran por fuera de la asuncién de un sexo que otorga
inteligibilidad social seran seres abyectos. La matrizcultural de produccién de sujetos al producirlos
al mismo tiempo produce simultdneamente un sector de abyectos, quienes no son sujetos pero que

“forman el exterior constitutivo del campo de los sujetos.” En palabras de Butler:

Lo abyecto designa aqui precisamente aquellas zonas “invivibles”, “inhabitables” de la
vida social que, sin embargo, estin densamente pobladas por quienes no gozan de las
jerarquia de los sujetos, pero cuya condicién de vivir bajo el signo de lo “invivible” es
necesaria para circunscribir la esfera de los sujetos.?

Lo abyecto no sélo formara parte de un exterior que constituye al sujeto sino que sera también un
“interior” al sujeto, su propio repudio fundacional, es decir, este llega a construirse también en
repudio a lo abyecto, sin el cual el sujeto no puede emerger. Asi lo abyecto no es una esfera
indiferente al sujeto sino que es el exterior que lo constituye, su interior repudiado y también su
“espectro amenazador” puesto que la mera identificacién con lo abyecto puede implicar poner en
peligro su propia vida.

Esta emergencia del sujeto mediante la identificacién de un sexo determinado es el modo en que
opera la heteronormatividad, como una de las poseedoras de un gran poder de determinacién y
clasificacién de los cuerpos concretos. Esta heteronormatividad no sélo supone como norma el
deseo sexual entre una mujer y un hombre sino también, y por ello, supone una divisién binaria de
la humanidad, asociando la identidad sexual con determinados rasgos anatémicos.'® Como bien
expresa Judith Butler, la ley se encargara de constituir “sujetos sexuados que se ajusten a la divisién

heterosexual en la medida de que su amenaza de castigo instile efectivamente temor, amenaza que

7 1bid., p. 18.

8 Ibid., p. 19.

9 Ibid., p. 19-20.

10 Wittig, Monique, El pensamiento heterosexual y otros ensayos, Barcelona: Editorial Egales, 2006, p. 26.
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toma como objeto de temor la figura de la abyeccién homosexual”!!

En esta dltima cita Butler evidencia el control que se ejerce mediante la determinaciéon de quienes
serdn considerados sujetos y quienes permanecerdn en la esfera de lo abyecto puesto que la
materializacién de un sexo serd fundamental para la regulacién de las practicas identificatorias de
los sujetos.

Sin embargo, toda categoria o universal serd para Butler posible de ser disputada por quienes se
encuentran por fuera de ella puesto que toda categoria universal es contingente, es decir, posible de
ser criticada y destabilizada. Este margen contingente del universal sera el que le permitird a los
excluidos del universal disputar su redefinicién para ser incluidos. Los excluidos por ende seran
aquellos que marquen el limite constitutivo del universal, el exterior, lo diferente, que constituye la

unidad del universal pero que al mismo tiempo lo desestabilizan.

Lo universal empieza a ser articulado precisamente a través de los desatios a la
formulacién que ya existe, y el desaffo proviene de aquellos a quienes no incluye, de
aquellos que no tienen derecho a ocupar el lugar del “quién”, pero que, sin embargo,
exigen que lo universal como tal los incluya. En este sentido, los excluidos constituyen
el limite contingente de la universalidad.'?

En este sentido, la misma abyeccién serd aquella que amenaza con exponer la fragilidad de toda
categorfa cerrada, puesto que esta no podra ser habitada sin generar cierta incomodidad por parte
del mismo sujeto quien no puede afirmar su plena identificacién con esta categorfa por siempre.
Este rechazo o amenaza serd un recurso critico en la pelea por rearticular los términos en los que se

da la legitimidad simbdlica y la inteligibilidad social de los sujetos.!

3. Conclusion

Como conclusién a este trabajo serd necesario preguntarse si esta categoria de lo abyecto explicada
por Butler debe ser revisada y repensada en funcién de comprender como es que aquellos que no
tienen estatus de sujeto poseen una fuerza tal como para poner en crisis los universales. Por este
motivo entiendo que la necesidad de pensar con mayor profundidad lo abyecto se debe a que sera
necesario diferenciar entre la conflictividad social que no desestabiliza a los universales y otra que sf
pero que requiere de una cierta grupalidad u organizacién dificil de relacionar con la categorfa de
abyecto.

En este sentido, sera distinto si pensamos lo abyecto en relacién a la homosexualidad, en tanto en

11 Butler, Judith, Cuerpos que importan, ed. cit., p. 167.
12 Butler, Judith, Deshacer el género, Barcelona: Paidos, 2006, p. 270.
15 Butler, Cuerpos que importan, ed. cit., p. 21.
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este caso podemos sefialar un movimiento de afios con reivindicaciones propias o si por abyecto
entendemos los presos de Guantanamo, para quienes les es atin mds complejo ejercer una presién
continua sobre cierta universalidad que los excluye dada su condicién de encierro.

Podriamos pensar que Butler al no definir con claridad el concepto de lo abyecto intenta no caer en
la trampa de configurar una nueva categorfa similar a la de sujeto que produzca sus propias
abyecciones, sin embargo esta misma estrategia implica que la categorfa de lo abyecto pierda quizés

su fuerza descriptiva.
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Materializacion de la identidad abyecta en Calderon de Pasolini (1973).

Una lectura a partir de Butler y Zizek.

Guillermina Bevacqua (UBA)

Introduccion

Tras sufrir una larga convalecencia en los primeros meses de 1966, Pier Paola Pasolini comenz6 a
escribir obras de teatro!. Por ello, “le gustaba decir que su teatro habfa nacido de una enfermedad™.
Tal vez por que en su teatro de la palabra los personajes reales son las ideas, sus obras y su propuesta
de un Nuevo teatro® eran un verdadero tumor dentro del teatro convencional.

En este trabajo, a partir de la nocién de Identidad elaborada por Judith Butler* y del gran Otro
lacaniano abordado por Slavoj Zizek® analizaremos la pieza teatral Calderén® para reflexionar sobre
la materializacién de la identidad. Para ello nos centraremos en su personaje principal Rosaura.
Consideramos que la materializacién de la identidad se realiza a partir de la performatividad del
lenguaje del Gran Otro personificado por Basilio. Pero que a su vez, es inestabilizada continuamente
por Rosaura.

Nuestra reflexion se fundamentara sobre la nocién de Identidad de Judith Butler” quien sostiene que
el sujeto es el resultado de discursos gobernados por normas que conforman la mencién inteligible
de la identidad. Segin la autora, el sujeto esta formado por un procedimiento regulado de repeticién
que al mismo tiempo se esconde y dicta sus reglas mediante la producciéon de efectos
sustancializadores. En este sentido, la categorfa de identidad queda circunscripta a una posicién no

establecida ni uniforme, “sino més bien como parte de un mapa dindmico de poder en cual se

! Este pequefio grupo de obras son: Orgia (1968), Porcile (1969), Calderén (1973), Pilade (1973), Affabulazione (1977
postumo), Bestia da stile (1977 pdstumo).

2 Moisés Pérez Coterillo, “Prologo. El teatro que nace de un tumor” en Calderén. Madrid. Icaria literaria. (1973) 1987.
p. 11

3 Cf. Pier Paolo Pasolini, Manifiesto para un nuevo teatro. Fue publicado en la revista Nuovi Argomenti, Nro 9, Roma,
enero-marzo de 1968.

+ Cf. Butler, Judith, El género en disputa. El Feminismo y la subversion de la identidad. Barcelona. Paidés. (2007 [19907);
Cuerpos que importan. Sobre los limites materiales y discursivos del “sexo”. Paidés. Buenos Aires. (2008 [20027); Deshacer el
género. Barcelona. Paidés, (2006 [20047]); “Actos performativos y constitucion del género. Un ensayo sobre
fenomenologfa y teorfa feminista”. Traduccién Maurie Lourties. Tomado de Sue Ellen Case (Ed.) 1990 Performing
Femnisms: Feminist Critical Theory and Theatre. Johns Hopkins University Press. 2006. pp 270-282.

5 A partir de la nocién del gran Otro elaborado por Lacan, Zizek analiza dicha nocién. Desde su lectura desarrollaremos
nuestras reflexiones. Slavoj Zizek, Cémo leer a Lacan. Buenos Aires. Paidés. (2008 [20067])

6 Pier Paolo Pasolini, Calderén. Madrid. Icaria literaria. (1973) 1987.

7 Cf. Butler, Judith, El género en disputa. El Feminismoy la subversion de la identidad. Barcelona. Paidés. (2007 [19907)
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constituyen y/o suprimen, se despliegan y/o se paralizan las identidades”. Sin embargo, Butler
reconoce la necesariedad de la estabilidad de las categorias identitaria para poder hacer de la vida,
una vida habitable. Esta requiere grados de estabilidad para que existan categorfas de
reconocimiento para la variedad de los cuerpos®.

Por otro lado, nos serviremos de los aportes de Zizek sobre la construccién de la identidad a partir
de la figura del Gran Otro lacaniano. Segin el autor, el Gran Otro se convierte en el dios que nos
vigila o la causa que nos compromete, es la segunda naturaleza de todo ser hablante o una l6gica
inexorable de modo tal que cuando el Sujeto habla sélo lo hace en nombre de otro'°.

A partir de ambos autores mencionados abordaremos la identidad abyecta de Rosaura, quien
construye su identidad a partir del doble movimiento de estabilidad e inestabilidad de las
identidades. Y, tanto en sus suefios como en la realidad, materializé6 su cuerpo a partir de

restricciones constitutivas instauradas a partir de la performatividad del lenguaje.

1. ¢A quien le vas a creer, a lo que ven tus ojos o a lo que dicen mis palabras?"

El inicio de la accién dramdtica de Calderén se produjo con el primer despertar de Rosaura. Como
ocurre en los dos siguientes despertares, Rosaura no reconoce nada de lo que la rodea'?. En el
primer despertar es una joven de 20 afos aristécrata y madrilefia. Su hermana Estrella fue quien
ayud6 a Rosaura a recomponer su identidad a partir de la simulacién de un juego que comenzd
poniéndose un anillo. En el segundo despertar, Rosaura es una puta andaluza de 30 afios. Su
hermana Carmen también la ayud6 a recomponer su identidad a partir del juego de la simulacién.
Para comenzar el juego, Rosaura debié tomar de debajo de la cama una vieja palangana y lavarse
entre sus piernas mientras espera a sus clientes.

El nicleo de inicio del tercer despertar es idéntico a los anteriores. Rosaura no reconoce nada de los
que la rodea y su hermana ayuda a recomponer su identidad. Sin embargo, este despertar se
distancia de los otros porque aqui si recuper6 su identidad. No obstante, alter6 la relacién de las

palabras y las cosas e hizo estallar el sintagma.

“- Rosaura: (...) ¢donde estan los nifos?

- Agustina: En el colegio: hay huelgas de tranvias (Espafia se mueve) y el abuelo los ha llamado

8 Judtih Butler, Cuerpos que importan. Sobre los limites materiales y discursivos del “sexo”. Paid6s. Buenos Aires. (2008
[20027) p.176

S e , Deshacer el género. Barcelona. Paidés, (2006 [20047])

10 Slavoj Zizek, Cémo leer a Lacan. Buenos Aires. Paidés. (2008 [20067])

1 Tdem. p. 41

12 A partir de esta accién, Pasolini establece una directa intertextualidad con el personaje de Segismundo de La vida es
suerio.
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antes.
- Rosaura: La pluma de Carmen estaba arrugada
- Agustina: ;Cémo?

- Rosaura: y el delantal de Carlos no tenia puntas”'?

A diferencia de los despertares anteriores, Agustina no puede re insertarla a la realidad a partir de
la simulacién ya que Rosaura no maneja las reglas del juego, es decir, del lenguaje.

En los tres despertares aqui sefialados Rosaura construyé su identidad a partir del parentesco con
su hermana. Sefiala Butler que “el parentesco funciona como una preformativa que inviste y estéd
investida politicamente. Al nombrarnos se nos inculca esa ley y se nos forma, corporalmente, de
acuerdo con esa ley”!*. A partir de la Ley de parentesco Rosaura debe identificarse con su hermana,

y tal espejo, ser su semejante:

“ —Estrella: Basta ya! Siempre fuiste sana, duefia de ti misma, una muchacha como yo, como todas

(.7

“- Agustina: (...) Que significa esta huelga de suefio contra mf, tu inofensiva hermana, tu copia que

no te quiere ni demasiado bien ni demasiado mal? (...)"16

Senala Zizek que la construccién de la realidad seguin la perspectiva lacaniana se estructura a través
de tres niveles: el real, el imaginario y el simbdlico. Desde este Gltimo opera la figura del gran Otro.
Rosaura produjo una fisura/falla/brecha en la red simbélica que estructura la realidad'’. En
consecuencia, no se reconoce en el espejo del Otro, es decir, de su hermana. Por el contrario esta se

le presenta como un espectro, un fantasma.
“- Rosaura: Socorro! Jamas te habfa visto antes! Quien eres? Vete de aqui...eres un espectro, jamas
te habfa visto, esos 0jos, esa boca, esos cabellos, ese rostro inclinado sobre el mio, no me abraces, no

me toques...Socorro...”18

Encontramos en el personaje de la hermana la escenificacién del fantasma de la teorfa lacaniana.

13 Pier Paolo Pasoloni, “XII Episodio” de Calderén. Madrid. Icaria literaria. (1973) 1987. p. 120

1 Judtih Butler, Cuerpos que importan. Sobre los limites materiales y discursivos del “sexo”. Paidés. Buenos Aires. (2008
[20027) p.115

15 1 Episodio p. 22

16 X1II Episodio p. 118

17Cft. Slavoj Zizek, Cémo leer a Lacan. Buenos Aires. Paid6s. (2008 [20067]).

18 Parlamento que se reitera en el I Episodio p. 22; VII Ep. p. 72; XII Ep. p. 118
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Segun Zizek, el Fantasma provee una respuesta al enigma del deseo del Otro. El fantasma dice qué
soy para los otros, qué quieren los otros de mi. Y opera como una pantalla fantasmatica entre uno y
la realidad. Destaca Zizek que el fantasma no es objetivo porque no se refiere a algo que existe por
fuera de las percepciones del sujeto. No obstante, tampoco es subjetivo, es decir, algo que pertenece
a las intuiciones conscientes del sujeto, producto de su imaginacién. El fantasma pertenece a “la rara
categorfa de lo objetivamente subjetivo, la forma en que objetiva y efectivamente me parece que son
la cosas, incluso cuando no me parece que sean asi’'®. A partir de los actos del habla, la hermana
erige la palabra fundante “eres mi hermana” y tomé el lugar de juez/ autoridad y le adjudicé un
titulo simbélico a Rosaura. Las hermanas de los diferentes despertares hicieron de ella lo que
declaran que es Rosaura. La funcién de ellas fue lograr estructurar la realidad de Rosaura; hacerla
entrar al mundo simbdlico desde el que se establecen las reglas del juego. En la oposicién
suefio/realidad, el fantasma queda del lado de la realidad ya que es lo que la estructura. Por el
contrario en los suefios se encuentra lo real, aquello que Rosaura no puede recordar.

Las hermanas operan como esquemas reguladores desde los que Rosaura debe proyectar su yo. En
la medida que los acate serd un sujeto inteligible y pertenecera a la categorfa de los cuerpos que
importan.

Para profundizar sobre la materialidad abyecta de la identidad de Rosaura consideramos oportuno
abordar sus despertares desde la teorfa de la performatividad expuesta por Butler?’. Segin la
filosofa, “en el acto de la teorfa del acto del habla, se considera preformativa a aquella préictica
discursiva que realiza o produce lo que nombra”!. No obstante, retoma la reformulacién critica
derrideana. Desde ella aclara que este poder no es la funcién de una voluntad que origina sino que
es siempre derivativo de las citas de autoridad a las que remite. En consecuencia, “la construccién
no es ni un sujeto ni su acto, sino un proceso de reiteracién mediante el cual llegan a emerger tanto
“los sujetos” como los ‘actos’. No hay ningin poder que actie, sélo hay una actuacién reiterada que
se hace poder en virtud de su persistencia e inestabilidad”?2. Agrega Butler que la performatividad
no consiste simplemente en reiterar actos, por que estos jamés seran idénticos en el tiempo. Todo
acto, de acuerdo a la nocién derrideana de iterabilidad, es en si mismo una recitacién, “la cita de una
cadena previa de actos que estdn implicitos en un acto presente y que permanentemente le quitan a
todo acto “presente” su condicién de “actualidad 23

A continuacién queremos destacar como Rosaura inestabiliza la reiteracién de los actos desde los

19 Dennet, Daniel C., Consciousness Explained, Nueva York, Litlle, Brown&Company, 1991, p. 132 [E. Cast. La
conclencia explicada, Barcelona, Paidés, 20077 citado en Slavoj Zizek, Cémo leer a Lacan. Buenos Aires. Paidés (2008
[20067) p. 60

20 Cf. Judtih Butler, Cuerpos que importan. Sobre los limites materiales y discursivos del “sexo”. Paid6s. Buenos Aires. (2008
[20027)

21 I[dem p. 84

22 [dem p.28
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cuales constituye su identidad. La falla de su performatividad produce la deconstitucién de su
identidad y amenaza con su psicosis. Ante la afasia, sus hermanas apelaron a aquellas acciones

reiteradas desde las cuales Rosaura instaurd su identidad:

“- Estrella: (...) Es hora de acabar con este delirio! Llevas 20 afios durmiendo en esa cama.

(...)

Trata ahora de ayudarme...en tu razén algo se ha quebrado y empieza a quebrase en la mfa tambien
En la mesilla hay una anillo...de oro antiguo, que nuestras madre Dofia Lupe hered6 de su madre
Dona Rosaura (jcomo tul) que a su vez lo hered6 de su madre (...) y de madre en madre....podriamos
remontarnos por lo menos hasta a los tiempos de Velazquez. De esta anillo, en efecto puedes ver
ejemplares idénticos en el Prado: en el cuadre de Las Meninas por ejemplo. Asi se explica el color,
entre rojo, morado y rosiceo, de la piedra engarzado en un pequefio marco ovalado y asimétrico
como las sayas de las reinas de aquel siglo. Lo primero que has hecho cada mafiana, ha sido

ponértelo, péntelo!”?*

“- Carmen: (...) Has estado aquf 30 afios (...)

Ya esta bien de esta historia...animo se fuerte, y sino te apetece despertarte hazlo de todas maneras
como siempre lo has hecho y no nos toques tantos los cojones!

Bajo la mesa hay una palangana, desconchada vieja, con rayas de suciedad, por que nunca la lavamos
tras usarla, debié comprarla nuestra madre, cuando aun éramos nifias, era verano como ahora...no
nos podiamos ni apoyar en las paredes de madera y chapa (...) lo primero que haces cada mariana,

mientras esperas a los clientes, es lavarte entre las piernas, lavate™??

La performatividad de la identidad de Rosaura fue sedimentada y materializada a partir de practicas
forzadas y reiteradas de regimenes reguladores. A partir de ellas, materializ6 las normas en su
cuerpo y construyé una identidad inteligible. No obstante, en sus despertares desconoce tales actos
y se vuelve un ser abyecto, ininteligible. A partir de dichos despertares, Rosaura no volverd a ser la
misma. Del desenlace de cada uno de ellos dependera la evolucién de Rosaura pero siempre como un

ser abyecto. Doiia Astrea en didlogo con Doiia Lupe asf lo sefialaron:

23 [dem p. 29
24 Episodio I p. 24y 29.
25 Episodio VII p. 72, 73, 74 y 75.
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“~ Dona Astrea: ;Cémo esta nuestra Rosaura?

- Dofia Lupe: Oh, ya se ha repuesto completamente: ha vuelto a adaptarse a su vida.

- Dofia Astrea: este ha sido un mes terrible para vuestra familia, y para todos aquellos que os
quieren bien...

- Doiia Lupe: Asi es, Dofia Astrea. Pero quince dias en nuestra finca de Cogulludo, y otros quince en
el Palacio de Verano, entre los jardines de Hosas Viejas, han bastado para que Rosaura volviera a ser
la que era, en su mundo...

- Doia Astrea: No realmente el suyo...™

Pero Rosaura volvié a desacatar la norma y se enamoré de Segismundo. Motivo por el cual fue
encerrada en un convento o la casa del cuerpo divino. Pero, precisamente es su cuerpo lo que exclamé
Rosaura que le devuelvan.

“Rosaura: (...) No es algo que podéis depositar donde querais! Mi cuerpo es sagrado y yo vivo con

él!

Por tener un cuerpo Rosaura fue encerrada. En el segundo despertar, parafraseando a Segismundo,
“un sentido continuaba”. Nuevamente a Rosaura no le perteneceria su cuerpo. Encerrada en una
chabola todo el dia esperaba a sus clientes. Y como sefiala el personaje de Pablo, ella estaba
encerrada por que tenfa un cuerpo. “Nosotros somos los chivos expiatorios” exclamé Pablo y se
reconocié como un drop out, un ser diferente a los demés o un marginado. En contra posicién sefial6
que existen los “miembros normales”, aquellos que no diferencian sus cuerpos o desaffan las
normas. En el tercer despertar Rosaura también fue encerrada en un manicomio. Manuel, su

médico, develé el sentido de la afasia:

“- Manuel: Déjela que siga jugando un poco mas. Su afasfa es una excusa para no contar sus suefos.
Finge que no distingue los nombres de las cosas, simplemente por que las cosas eran demasiado

perversas: vivir entre ellas era como vivir en un campo de concentracién.”?”

En este antetltimo despertar, Rosaura volvié a aceptar las reglas de la familia burguesa. No
obstante, Rosaura huyé de esa realidad tras quedarse dormida.
En contraposicién, a los despertares sefialados, en el dltimo despertar Rosaura recordd su suefio.

Sin embargo, en el reiter6 la cosificacién de su cuerpo:

26 La cursiva es del texto. Episodio II p. 29
27 Episodio XIII p. 128
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“- Rosaura: (...) Ya no somos hombres, ya ni siquiera tenemos la vida extrafia de los animales;

somos cosas de las que sélo los demds pueden disponer”

Este suefio ocurre en un campo de concentracién nazi en el que ella y muchos mas estan
prisioneros. Hasta que se oye un canto y divisan los obreros que entran a liberarlos enarbolando
banderas rojas. Rosaura estaba feliz por lo que este suefio le habfa dicho. Sin embargo, para Basilio,

su esposo, este suefio es irrealizable:

“~ Basilio: Un suefio hermosisimo (...). Pero pienso (y mi deber es decirtelo) que precisamente en
este momento empieza la auténtica tragedia. Por que de todos los suefios que has tenido o tendrés
pueden decirse que podrian ser también realidad. Pero en cuanto a este de los obreros, no hay duda:

es un suefio, nada mas que un suefio”28

Senala Zizek que “(...) quienes no se dejan engafiar por la ficcién simbdélica y contintan creyendo en
sus propios ojos son las que mas se equivocan”?®. Rosaura denuncié la méscara social impuesta por
el mundo simbélico y tal oveja negra del rebafio cuestioné su identidad. En su acto tensioné y
distancié su identidad simbdlica y psicolégica. Ella se opuso a las normatividad de su vida cotidiana.
No obstante, la paradoja radica en que ella misma fue producida por esas normas y aunque se
oponga a estas, sigue materializdndose a partir de dichas normas®. En este sentido, creemos que la
materialidad del cuerpo de Rosaura en Calderén de Pasolini es un efecto de poder del discurso del

Basilio, a nuestro entender, el gran Otro.

2. No sé, el que duerme, sobre que mundo abrira esta vez los ojos®’

Segun Zizek el gran Otro es un tercero, testigo de mis actos y Dios que los vigila. No tiene
existencia por si sélo, es verdadero solo por que los individuos creen en el y es sostenido por su
continua actividad. Es “El orden simbélico, la constituciéon no escrita de una sociedad, es la segunda
naturaleza de toda ser hablante: esta ahi, dirigiendo y controlando mis actos (...) Es como si

nosotros, sujetos del lenguaje, hablaramos e interactudramos como marionetas, con nuestras

28 [dem p. 158

29 Slavoj Zizek, Cémo leer a Lacan. Buenos Aires. Paidés. (2008 [20067), p. 42

30 Cf. Judtih Butler, Cuerpos que importan. Sobre los limites materiales y discursivos del “sexo”. Paid6s. Buenos Aires. (2008
[20027) p. 38

31 Parlamento de Basilio Episodio X p.102
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palabras y gestos dictados por un poder omnipresente y anénimo”s2.

A nuestro entender, la figura de Basilio personificé la teorfa lacaniana del gran Otro. Desde el tercer
nivel de la enunciacién, Basilio dictaminé el acto de la representaciéon. A partir de su voluntad se
construyé el mundo de la representacién. No obstante, Rosaura era la tnica criatura que podia
hacer tambalear su conciencia.

A continuacién transcribimos el parlamento de Basilio que da comienzo al ntcleo de desenlace de la
pleza.

“~ Basilio: como siempre, al final del ciclo, se obtiene la codificacién: las cosas ahora ya estan
simplemente asi: el poder se ha servido de quien lo ha criticado para comprenderse dudosamente,
antes. Luego se ha servido de quien se ha rebelado de un modo extremo, para tener extrema
consciencia de sf mismo. Su cambio de naturaleza: el Poder, que siempre se habfa recreado igual a si
mismo, esta vez se ha recreado diferente a sf mismo. Y quien debifa sustituirlo con un poder nacido
en otra parte, es decir, en la conciencia del pueblo, ha seguido el destino de sus objetivos: la
disolucién. Es cierto, los nifios que hace poco jugaban en las calles, tienen ahora veinte afos, y yo,
Padre, me he servido de ellos para liberarme de mis formas tltimas y antiguas. Les he ensefiado la
lengua de la revuelta y la revoluciéon. He arriesgado mucho. Pero ahora vuelvo a tomarlos conmigo,
por que ninguna contestacién contra mf es sincera. Valor Melainos, valor Leucos, id a despertar a
esa criatura inquieta, la tnica que puede turbar mi conciencia (...) ha llegado el momento de
recordarlo. De saber donde estaba antes de estar aqui (...) De ahora en adelante ya no habra otros

lugares donde despertar”?3.

Creemos que este parlamento devela la intriga y funcionamiento de la totalidad de la pieza. E1 Poder
conflesa su estabilidad y estrategias de debilidad para seguir regenerandose. Una vez cumplida la
codificacién, es decir, una vez instalada la norma, el Poder prohibe otros lugares donde Rosaura
pueda proyectarse. Sin embargo, creemos que la imposibilidad de otros lugares sefialada por Basilio
refiere a una wfopia, a un no-lugar. A partir de esta utopia, el final de la pieza sefiala el comienzo de
la auténtica tragedia. Y, aunque todo sea un suefio y ya no existan posibilidades de liberacién, como
sefial6 el mismo Basilio, “el suefio estaba destinado a terminar, pero no asi su amor”. Algo

continuaba ma4s all4 del suefio.

Conclusion

A lo largo de este trabajo abordamos la inestabilidad de las identidades de Rosaura. La tension

32 Slavoj Zizek, Cémo leer a Lacan. Buenos Aires. Paidés. (2008 [20067), p. 18
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desarrollada entre su identidad simbdlica y su identidad psicolégica develaron los mecanismos a
partir de los que se materializé su identidad abyecta. Rosaura, la loca y marginada o drop out fue
encerrada por tener un cuerpo. Por diferenciar su cuerpo de los miembros normales de la sociedad.
Por desobedecer a la constitucién no escrita que estructura nuestra realidad y desafiar los deseos de
su propio fantasma.

Al finalizar el ciclo, como sefialé Basilio, se obtuvo la codificacién. Rosaura es prisionera tanto en
sus suefios como en sus realidades. La estabilidad de su identidad se establecié en su entorno
familiar. No obstante, este entorno era demasiado perverso para Rosaura. Razén por la cual se des-
identificé de aquel despertar tras despertar. En el Gltimo despertar, Rosaura recordé su sueno. Ella
estaba feliz. La vida, aunque de manera paraddjica, se volvié habitable. Rosaura recordé donde
transcurria su verdadera vida: en el lager, en un hielo tenebroso. Lo real surgié a modo de
espectaculo ilusorio tras la reconstruccién de su tltimo suefio. Sin embargo, dado que “Para Lacan,
el deber ético es el de un verdadero despertar: no sélo del suefio, sino del hechizo del fantasma que
nos controla atin mas cuando estamos despiertos”*, consideramos que el peso de lo real surgié a lo
largo de la totalidad de la pieza en la escenificacion de la estabilidad —inestabilidad de la identidad
de Rosaura.

En el presente trabajo creemos haber realizado el principio de una lectura. No obstante, la pieza de
Pasolini invita a continuar enriqueciendo nuestras interpretaciones. Ademads de continuar lo aquf
planteado, es nuestro deseo abordar en el futuro la intertextualidad que la pieza establece con la
estética del Barroco y su didlogo con nuestra contemporaneidad; examinar la relacién que la pieza
instaura con La vida es suefio de Calderén de la Barca; y examinar la imbricacion de Las Meninas de
Veldzquez con Calderén de Pasolini, por nombrar algunas de las explicitas posibilidades hacia las

que se abre el texto.
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Cuerpo y Ontologia del Gerundio en Judith Butler.
Gustavo Carlos Bitocchi (UNSTA/UTN)
1. El siendo del ser

“Mi tarea [dice Butler] sera la de examinar de qué manera actos corporales especificos construyen
el género, y qué posibilidades hay de transformacién cultural del género por medio de tales actos.”
P.299.

En este analisis e investigacién sobre una Ontologia del gerundio y sus consecuencias sobre lo
corpéreo, se considerara y profundizara el texto de la fil6sofa norteamericana Judith Butler “Actos
performativos y constitucién del género: Un ensayo sobre fenomenologfa y teoria feminista”!.

Judith Butler?, en su texto da cuenta de una propuesta ontolégica. Esta consiste en un ser® que

puede explicitarse en un szendo, o si se quiere, el ser es lo que estd siendo. El texto dice:

“...es claramente una desafortunada gramética el decir que hay un ‘nosotros’ o un ‘yo’
que hace su cuerpo, como si una préctica descorporeizada precediera y gobernara un
exterior corporeizado. Sugiero (dice Butler), como mas apropiado, un vocabulario que
resista la sustancia metafisica de las formaciones sujeto-verbo y, en su lugar, se apoye en
una ontologifa de los gerundios. El ‘yo' que es su propio cuerpo es, necesariamente, una
forma de ir tomando cuerpo, y el ‘que’ que se corporeiza son las posibilidades.”*

! Performing Feminisms: Feminist Critical Theory and Theatre, John Hopkins University Press, 1990, pp. 270-282,
1990, Sue-Ellen Case editor.
2 La fil6sofa Judith Butler nace el 24 de febrero de 1956 en Cleveland, Ohio, Estados Unidos. Fue al Colegio Bennington
(en el Estado de Vermont) y estudi6é Filosoffa en la Universidad de Yale (en New Haven, Connecticut) recibiéndose
como Doctora en Filosoffa en 1984. Ha trabajado en las Universidades de Wesleyan, George Washington y Johns
Hopkins. Actualmente se encuentra en la Universidad de California. Son sus obras destacadas, las siguientes:
- El Género en disputa. Feminismo y la subversion de la identidad (1990),
- Cuerpos que importan. El lfmite discursivo del sexo (1993),
- Mecanismos psiquicos del poder (1997),
- El grito de Antigona (2000),
- Contingencia, hegemonia, universalidad (2000, didlogo a tres bandas con Slavoj Zizek y Ernesto Laclau),
- Lamujer y la transformacién social (2003),
- Vida precaria (2004) ,
- Deshacer el género (2004),
- Lenguaje, poder e identidad (2004),
- Dar cuenta de sf mismo (2009) y otros.

3 O también se podria decir ente, si se quiere.
+ “It is, however, clearly unfortunate grammar to claim that there is a ‘we’ or an T taht does ist body, as if a
disembodied agency preceded and directed an embodied exterior. More appropriate, I suggest, would be a vocabulary
taht resists the substance metaphysics of subjet-verb formationes and relies instead on an ontology of present
participles. The T taht is its body is, of necessity, a mode of embodying, and the ‘wath’ that it embodying itself.”
Notese que la traductora, Marie Lourties, traduce ‘ontology of present participles’como ‘ontologfa de los gerundios’
acertadamente, pues en inglés no se utiliza la expresién ‘gerundio’ como en castellano. El texto original en inglés estd
publicado en Sue-Ellen Case (ed), John Hopkins University Press, 1990, pp.270-282.



El gerundio expresa una accién en un presente que se estd dando ahora. Este ser que se da szendo en
la realidad puede entenderse bajo dos principios reales que lo constituyen®. Por un lado, la materia©,
y por el otro, la performa (o performance). Cabe aclarar que no son dos cosas que se dan unidas o
que en algin momento se hacen uno, al contrario este ser existe siendo uno con estos dos
coprincipios que lo instituyen y constituyen. La materia, no existe independientemente de la
performa, y la performa no subsiste sin la materia. En otras palabras, este ser es una materia
performada o una performa materiada (o perfomance materializada), y asi, con esto, se pretende
subrayar con el lenguaje esa unidad intrinseca y primigenia de este siendo, que es una realidad lo

suficientemente inestable para no constituir una sustancia.

2. El haciendo del hombre

Ahora, este esquema ontolégico es trasladado para fundar una antropologfa, una antropologia de
los gerundios. Este ser, que es o existe siendo, se expresa antropolégicamente, como un hombre que
existe haciéndose o si se quiere, se es hombre en tanto que va haciéndose, o también, su haciendo
constituye al hombre. La palabra performa contiene el prefijo per latino que indica intensidad. Asi, por
ejemplo, en otras palabras como perfeccion (per + facere = hacer) expresa lo totalmente hecho y
terminado. Pues bien, la performa (per + forma) contiene el término forma, que segin el Diccionario
de la Real Academia, significa configuraciéon externa de algo, modo de proceder en algo, molde en
que se vacfa y forma algo; y formar: dar forma a algo. En otras palabras: performa puede entenderse
como el tender a terminar de llenarse totalmente algo (alguien en el caso del hombre) con un
contenido significativo: terminarse de hacer significativamente.

Ahora bien, el hombre tiene un aspecto material’, que contiene una maleabilidad tal que permanece
en el tiempo sin que decaiga ni desaparezca. LLa materia no debe entenderse como si ésta existiese en
algin momento sola a la espera de la performa:“El cuerpo no es una identidad en si o una
materialidad meramente factica: el cuerpo es una materialidad que, al menos, lleva significado.”
P.299

Al contrario, la materia solamente existe siendo con performa. Si antes se insistié en la intensidad del
prefijo latino per, ahora se hara con la capacidad de relacién a otro que indica el prefijo (y

conjuncion) con. Pues bien, la materia es con performa significa no puede darse aislada. No se puede

% Se refiere a la teorfa de la constitucién que pertenece a la fenomenologfa.

6 “...]a existencia y la realidad de las dimensiones materiales o naturales del cuerpo no son negadas sino replanteadas de
tal suerte que quede establecida la distincién entre estas dimensiones y el proceso por el cual el cuerpo termina
portando significados culturales.” P.298.

7 La materia, es decir, el aspecto biolégico y fisiolégico.
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aislar lo material del hombre, sélo en la especulacién teérica pues en lo concreto es una realidad que
se da con performa. El segundo aspecto, es el performativo, es decir, el principio que plasma y
moldea a la opaca materia en algo significativo. De nuevo, conviene insistir que, la performa no es

anterior a la materia, la materia existe en tanto dice relacién con lo performativo.

“...es claramente una desafortunada gramatica el decir que hay un ‘nosotros’ o un ‘yo’
que hace su cuerpo, como si una préctica descorporeizada precediera y gobernara un
exterior corporeizado.” P.299

Constitucién del hombre. El hombre se constituye e instituye con esta doble composicién materio-
performativa. El ser de la ontologfa se convierte aqui en un yo de la antropologfa: Es un yo materio-
performativo que existe en tanto que se va haciendo®. El hombre establece su constitucién con una
repeticién de actos® performativos, desde el lenguaje, los gestos y desde su exterior. Es decir, el
hombre expresa palabras y realiza gestos que, al decirlas y al hacerlos, se va constituyendo en lo
que quiere ser: Hace su cuerpo con palabras y gestos. El poder del lenguaje y del gesto sobre su
propia materioperformalidad le es intrinseca: Puede encarnarse en lo que desea, genéricamente
hablando. Y asf, poder elegir constituirse en una gama amplisima entre lo masculino y lo femenino
con sus distintos matices: O en otras palabras, el hombre puede elegirse genéricamente en:
masculino, femenino y etcétera (et mas cetera, son dos vocablos latinos que significa y otros ). El
hombre es vacio de género, su vaciedad es lo dado, Tiene un vacio que se llenard de género segin

los actos performativos que vaya realizando.

3. Estilizando

“Este ir haciendo el género... [y] la corporeizacién manifiesta claramente un conjunto
de estrategias, o lo que Sartre hubiera tal vez llamado un estilo de ser, o Foucault, ‘una
estilistica de la existencia’. Estilo que nunca se autoestiliza totalmente, porque los
estilos vivos tienen historia, y esta historia condiciona y limita la posibilidades” p.300.

Los actos performativos se plasman en actos de estilizaciéon y de generizacién, o quizas débase decir,
un estilizando y un generizando. Stylo es un término griego que significa punzén, un punzén que
modela y trabaja la piedra. Aqui, la analogfa se da de la piedra con lo material. La materia se va
estilizando con los golpes de punzén de los actos performativos del hombre: Ya con su palabra, ya

con sus gestos, el hombre se estd haciendo. La piedra, es decir, la materia parece no ofrecer ninguna

8 Los modelos teatrales asumen un yo antepuesto a los actos performativos, poniendo una distancia y no constituyendo
una identidad. Cfr.p.297.

9 Butler, refiriéndose a la apropiacién feminista de la teorfa fenomenolégica de la constitucién, dice que la nocién de acto
es ricamente ambigua. Cfr.p.302.



resistencia a ninguna decisién libre del hombre: Quizés se pueda hablar de una voluntad de performar

que no admite una frontera visible, de una fuerza originaria raiz de todos los actos.

“...la idea de proyecto, sin embargo, sugiere la fuerza originaria de una voluntad radical...” p.300.

La materia sexuada recibe improntas o trazos que lo muestran mas alld de lo biolégico y fisiolégico.

“Y si el cimiento de la identidad de género es la repeticién estilizada de actos en el tiempo, y no una
identidad aparentemente de una sola pieza, entonces, en relacién arbitraria con esos actos, en las
diferentes maneras posibles de repeticién, en la ruptura o la repeticién subversiva de este estilo, se

hallarén posibilidades de transformar el género.” P.297.

4. Generizando

Ahora bien, conviene comenzar aclarando primero que 7o es el género: “...no es, de ninguna manera
algo estable...” p.297; “...no es el locus operativo'® de donde procederfan los diferentes actos...”
p-297 y no es un modelo sustancial de identidad. Cfr. P.297.

Pues bien, qué es entonces el género: “...es una identidad débilmente constituida en el tiempo...”

¢

p-297; “...una identidad instituida por una repeticién estilizada de actos. p.297; “...debe ser
entendido como la manera mundana en que los (1) gestos corporales, (2) los movimientos y (3) las
normas de todo tipo constituyen la ilusién de un yo generizado permanente” p.297; “...un resultado
performativo...” P.297; “...el genero es un estilo corporal...” p.300.Por otro lado, el ir estilizando la
materia provoca/instituye un generizar, es decir, un ir dando un género (generizando):

El punzén va a la piedra y la piedra se moldea o modela segtn la razén del sujeto. Lo que se va
moldeando no puede no ser algo genérico, es algo desde el punto de vista de lo masculino y lo
femenino, algo que escapa a lo binario y que incluye una multiplicidad otras posibilidades
generizantes. Asi, esta materia, estilizada se muestra prédiga en posibilidades'!. Los actos
performativos (estilizando y generizando) no estin determinados a dos posibilidades solamente
(masculino y femenino), al contrario es rico en posibilidades (etcétera). Etcétera, aqui, es un abanico

inabarcable de posibilidades siempre diversas que tiene su raiz en esa voluntad de performarse, de ir

performandose segin criterios propios que escapen de condicionamientos histérico y/o culturales,

10 Los Locus operativos: Los lugares desde donde se dan ciertos actos performativos, como por ejemplos, una pareja
binaria o un matrimonio.

11 “Merleau-Ponty sostiene que el cuerpo no solamente es una idea histérica, sino también un conjunto de posibilidades
continuamente realizables” p.299. Merlau-Ponty define al cuerpo como ‘idea histérica’: el cuerpo tiene significacién en
cuanto se expresa histérica y concretamente en el mundo. Cfr.p.299.
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si esto es posible hacerlo de modo absoluto.

5. Corporizandose

El cuerpo no es una parte de su constitucion. Se ha dicho y establecido que el ser, en esta ontologia
de los gerundios, tiene una doble constitucién que no significaba que era la sumatoria de dos cosas,
muy al contrario, sino que eran dos coprincipios que se iban dando imbricada y complexivamente.
Pues bien, estos principios van constituyendo e instituyendo un cuerpo. El cuerpo se va
corporizando del connotarse de estos dos principios. Resulta importante subrayar esto: El cuerpo no
es una parte sino el todo resultante de esta interaccién dindmica de materia y performance.
Interaccién, pues hay actos performativos interactuando (actos de estilizacién y de generizacién), y
asi, el hombre, adquiere un significado vital y existencial: Estoy siendo esto o aquello. E1 hombre es un
ser con el significado resultante de su constituyéndose (estilizdndose + generizdndose) en el tiempo con actos
performativos. Tal vez, una suerte de definicién puede ser ésta: El hombre es un significado
performativo!? (en proceso o en proyecto) que requiere repeticzéon de actos, pues la identidad es

instituida por repeticién de actos performativos (ctr.297) en el tiempo y de modo subvertiente.

“Yo sugiero que el cuerpo adquiere su género en una serie de actos que son renovados, revisados y

consolidados en el tiempo.” P.302.

El cuerpo es encarnacién, es la performa hecha carne en el hombre: es apropiacién, un ir haciéndose

propio.

“Tanto para DE BEAUVOIR como para MERLEAU-PONTY!3, el cuerpo se entiende como
proceso activo de encarnacién de ciertas posibilidades culturales e histéricas, un complejo de
apropiacion que toda teorfa fenomenoldgica de la encarnacién debe describir.” P.298.

6. Significando

“El cuerpo es una materialidad que lleva significado dramatico”.Cfr. 299.

Es decir, el drama de la continua e incesante materializacién de las posibilidades por parte del

12.0 un animal performativo o un animal con significado.
13 Maurice Merlau-Ponty, fil6sofo francés (1908-1961). Ha insistido en que el cuerpo humano mas la realidad exterior es
la base de la conciencia, lo cual suscita un compromiso existencial entre el sujeto y su mundo, sus circunstancias: El
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cuerpo (Cfr.p.299). El hombre ird creciendo en su performance, es decir, su significado se ird
encarnado en él en un proceso de apropiacién que no termina de completarse nunca.
Principalmente, este hombre, conjuga el verbo performar, y lo conjuga (o vive conjugando) hasta que
conjugue el verbo final (morir). Su significacién le da su identidad, que forjada a golpe de cincel, lo
inserta en el mundo de modo singular y propio. Su constitucién, elegida entre un flujo de
posibilidades, lo hace tnico y siempre escapando de las estructuras culturales e histéricas que le
estorban en la conjugacién del verbo performar y en el proceso de apropiacién de su significado. Tal
vez, parafraseando a Simone Beauvoir!'* (la mujer no nace se hace) se pueda decir, el sujeto humano

no es, sino que siendo se performa, o es ser performandose.

7. Alcance de la ontologia de los gerundios

A modo de sintesis se plantea el siguiente cuadro: ]

ONTOLOGIA | DE LOS GERUNDIOS [of present participles]
[Ontology] segiin Judith Butler GUSTAVO
CARLOS
BITOCCHI
La realidad que estd siendo/existiendo
El hombre que estd haciéndose
Y O CONSTITUYENDOSE

instituir/construir

C U E R P O/CORPORIZANDOSEembodying]
Y O Materia performada o

cuerpo es condicion de la existencia: Institucionalidad corporal.

14 Simone De Beauvoir, filésofa francesa (1908-1986), nacida en Parfs. Su obra més conocida en relacién a la temdtica del
género es “El segundo sexo” (Le Deuxiéme Sexe) de 1949. Texto, que segtin la opinién de muchos, es fundacional de
todo feminismo: “La mujer no nace, se hace” es su leit-motiv. Ademads, esta su cita del filésofo Pitdgoras que nihiliza a la
mujer en su condicién: “El principio malo cred al caos, las tinieblas y la mujer”, y se pregunta “Qué es una mujer? “Tota mulier
est in utero’: es una matriz, “Toda la mujer consiste en el ditero.”” Para indicar que la mujer estaba condicionada por su
constitucién biolégica”. Cita también la definicién de mujer en Tomds de Aquino: La mujer es un varén fallido’, definicién
que repite, de alguna manera la definicién de Aristételes: ‘La mujer es mujer en virtud de cierta falta de cualidades. . tiene
una imperfeccion natural. Cfr. Introduccién. Se ve clara la influencia, de Simone en Butler, en la consideracién de actos
instituyentes en la constitucién del sujeto humano, en lo que se refiere a su género, a partir de sus propios actos. Se
reacciona ante la postura que plantea que un género no se estd haciendo sino que ya estd hecho y falladamente, con
imperfecciones (en el caso de la mujer). En otras palabras, se plantea una ontologfa distinta para la mujer que se termina
trasladando al hombre en términos generales en la teorfa del género.

Con relacién a este tema Butler se cita a sf misma: “Variations on Sex and Gender: Beauvoir’s The Second Sex”
en Yale French Studies 172, 1986. (Traduccién espafola: “Variaciones de sexo y género: Wittig, Foucault y De
Beauvoir” en Marta Lamas comp. El género: la construccién cultural de la diferencia sexual, México, Porrtia y PUEG-
UNAM.



Performance materiada/materializada

Dos coprincipios que instituyen lo corporal

1°-lo material

[lo
biolégico/lo

fisiol6gico’]

Ppio. pasivo

2°-lo performativo
[los actos performativos en el tiempo]
palabras
gestos corporales

signos exteriores

Ppio. Actual (de actos performativos)

materia Performando a la materia
materia estilizando a la materia
generizando a la materia
Sexo género
[lo Conjunto de posibilidades
Este simple biolégico/lo que permiten subvertir el género dado
cuadro intenta fisiol6gico’] socio-culturalmente
esclarecer los
distintos Sexo “masculino” | Otros géneros | “femenino”
conceptos que se [lo mas
utilizan en una biolégico/lo ETCETERA
teorfa de género. | fisiol6gico] [ Desbinarizando]

Seguramente
deberé ser
corregido o

aumentado o

mejorado.

Este ontologfa-gerundizada permite descubrir cémo el hombre puede con su voluntad de performa

cambiarse o transformarse!s en otro sin que esto sea una mera teatralizacién, al contrario, es un

15 Inclusive, desde ambitos muy distintos, Benedicto XVI en su Enciclica Spe Salvi (Salvados por la esperanza 2007)
dice:
“...« performativo », es decir, si puede transformar nuestra vida...” #4
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cambio radical, una transformacién profunda en estado permanente, abierta a infinitas posibilidades

de performance: Yo tengo el poder de ir haciéndome.

La eficacia de la palabra y de los gestos que cambian lo ontolégico parecen dar al hombre una

voluntad de performar tal que, tal vez, reduzca la realidad a un simple sobrellevar los actos de éste

sobre si. Quizas haya algo en la realidad que enriquezca el performando del hombre.

“... el mensaje cristiano no era sélo « informativo », sino « performativo ». Eso significa que el Evangelio no es
solamente una comunicacién de cosas que se pueden saber, sino una comunicacién que comporta hechos y cambia la
vida.”. #3

Nétese que dice que es una comunicacion que comporta hechos y cambia la vida: Desde una ontologfa de los gerundios,
quizas pueda intentarse decir que el cristianismo es un ir cambiando la vida con sucesivos actos performativos en el tiempo.
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Expresiones de la costa atlantica y el tropico colombiano en el lapiz de Garcia Marquez

Rostros, cuerpos y voces macondianas

Diego Fernando Bolafios (UNMdP)

Paisaje colombiano fuente hitp://pinterest.com/pin/406098091369635461/

1.  Sobre el realismo magico (rm)... una breve alusion.

El escritor es el que lleva el lenguaje hasta el limite,
separa el leguaje de la animalidad;

separa el leguaje del grito.

(abecedario de Deleuze. http:// www.youtube.com/)

El realismo mégico, movimiento literario casi exclusivamente latino americano que caracteriza sus
obras, entre otras cosas, por la existencia de contenidos mégicos, maravillosos y fantasticos los
cuales son percibidos por los personajes como parte de su "normalidad" y realidad cotidiana,
signada por elementos intuitivos y de gran imaginacién; por ello no requieren de explicacién
alguna. Lo comin y cotidiano sufre una transformacién y en su vivencia se incluyen experiencias
"sobrenaturales" o "fantasticas". De igual forma en las obras existe la presencia de lo sensorial
como parte de la percepcién de la realidad que se cruza con la existencia de mitos y leyendas los
cuales se hacen mas comunes en espacios y niveles mas duros y crudos de la pobreza y marginalidad

social. Lo anterior es aprovechado para visibilizar tales condiciones de la sociedad y humanidad

actual.
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En el RM, lo que se presenta entonces es la unién inquebrantable entre la realidad narrativa con
elementos fantdsticos y fabulosos, no tanto para reconciliarlos como si para exagerar su aparente

discordancia http://redescolar.ilce.edu.mx/.

Un elemento fundamental es la multiplicidad de narradores (combina primera, segunda y tercera
persona), con lo cual se intenta dar distintos puntos de vista a una misma idea y mayor complejidad
al texto. En el RM el tiempo, que se muestra distorsionado, es percibido como ciclico, no como
lineal lo cual muestra una diferenciacién con la literatura de gran racionalidad de la modernidad.
La distorsién es tan fuerte y a la vez tan normal que, por ejemplo, los personajes pueden morir y
luego volver a vivir. En definitiva en el RM los planos de realidad y fantasfa pierden sus limites
generdndose ambigiiedad en los sucesos narrados. Novedad de personajes irreales que siempre
acttian sin actuar, fantasean desde los suefios despiertos y tienen por finalidad suscitar emociones y
expresarlas dejando ver sobre todas las cosas, un posicionamiento y una actitud frente a la realidad.
En el RM y mas en Garcia Marquez se cumple con la méaxima de abolir la distancia entre la lectura
y la escritura ya que es posible ubicarlas en una misma préctica significante que se llena de sentido
al articularse lo mégico y lo maravilloso garantizando el goce del texto y el placer de la obra

apoyados mutuamente.

2.  Voces y somas macondianos... del silencio que grita hasta la melodia sin voz producida

por cuerpos sonoros

Aluctnacion”;
alguien juzga irreal lo que otro percibe,

porque él no lo percibe. ..

Gorlier J.C. (2011)

El soma es callado, su rostro y su cuerpo no dicen palabras; de ahi que éstas no los puedan encasillar
ni con ellas se puedan interpretar; ellos expresan lo no dicho, son auténomos y dicen lo que quieren
decir en potencia: Su fuerza de expresién no estd en las palabras ni en las voz si no en el silencio de

su expresion la cual se convierte, desde el primer dia, en la ventana de comunicacién al mundo.

“José Arcadio, el mayor de los nifios, habia cumplido catorce afnos. Tenia la cabeza
cuadrada, el pelo hirsuto y el cardcter voluntarioso de su padre. Aunque llevaba el
mismo impulso de crecimiento y fortaleza fisica, ya desde entonces era evidente que
carecfa de imaginacién. Fue concebido y dado a luz durante la penosa travesfa de la
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sierra, antes de la fundacién de Macondo, y sus padres dieron gracias al cielo al
comprobar que no tenfa ningtn 6rgano de animal. Aureliano, el primer ser humano que
nacié en Macondo, iba a cumplir seis afios en marzo. Era silencioso y retrafido. Habia
llorado en el vientre de su madre y nacié con los ojos abiertos. Mientras le cortaban el
ombligo movia la cabeza de un lado a otro reconociendo las cosas del cuarto, y
examinaba el rostro de la gente con una curiosidad sin asombro. Luego, indiferente a
quienes se acercaban a conocerlo, mantuvo la atencién concentrada en el techo de palma,
que parecfa a punto de derrumbarse bajo la tremenda presién de la lluvia”. (Breves
descripciones de los dos primeros hijos Buendia. Cap 1 p. 8)

El soma habla del paisaje; él lo delinea y demarca a su antojo mientras ellos; cuerpo y rostro, dicen

de ¢l lo que se les antoja decir. Piel seca dice del sol que quema y de la brisa que no hidrata,

humedad que agota; cuerpo recogido dice de frio apabullante, sensacién térmica que limita el

movimiento. Entrando en detalles, cuerpo y rostro hablan de experiencias, de emociones y de

sentimientos: mirada perdida o sefio fruncido dicen de miedos, violencias, frustraciones y maltratos,

como también ojos sonadores y rostro tranquilo muestran goce y placer con el entorno.

“Su rostro cuarteado por la sal del Caribe habfa adquirido una dureza metalica. Estaba
preservado contra la vejez inminente por una vitalidad que tenfa algo que ver con la
frialdad de las entrafas. Era mdas alto que cuando se fue, mas pélido y oéseo, y
manifestaba los primeros sintomas de resistencia a la nostalgia”. (Descripcién del
aspecto fisico del Coronel Aureliano Buendia —segundo hijo- cuando se tomé por asalto
a Macondo Cap 8 p. 66)

“Aureliano triste permanecié en el umbral, esperando que se desvaneciera la niebla, y
entonces vio en el centro de la sala a la escudlida mujer vestida todavia con ropas del
siglo anterior, con unas pocas hebras amarillas en el crdneo pelado, y con unos ojos
grandes, atin hermosos, en los cuales se habfan apagado las ultimas estrellas de la
esperanza, y el pellejo del rostro agrietado por la aridez de la soledad”. (Descripcién de
Rebeca en estado de envejecimiento Cap 11 pag 91)
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Vista parque nacional Tairona (region atlintica colombiana) tomado de

hitp://pinterest.com/pin/522847256750458620/

En la palabra, como artificio racional, el cuerpo estd demasiado expuesto (GORLIER 2011) y asi, ella,
intenta acallar lo que la expresién del soma siempre quiere decir; intenta pero no puede, los gritos
de emocién del cuerpo y del rostro siempre seran mas fuertes, serdn mas que mecanica gutural y
produccién mental intencional; significaran més que ideas y pensamientos. Sin articulacién, tono,
brillo, ni intensidad del ruido cuerpo y rostro se dejardn expresar ya que son expresiéon misma del
afecto y de lo visceral humano que no tiene limites ni demarcaciones. El afecto, que es la
singularidad de la experiencia, siempre estd y siempre se expresa en el silencio el cual, a su vez,

representa lo inarticulado de la voz o la voz inarticulada que es la presencia del cuerpo en el

lenguaje (GORLIER 2011).

“No se sorprendié, porque sin saberlo lo habfa estado esperando. Entonces se confié a
aquella mano, y en un terrible estado de agotamiento se dejé llevar hasta un lugar sin
formas donde le quitaron la ropa y lo zarandearon como un costal de papas y lo
voltearon al derecho y al revés, en una oscuridad insondable en la que le sobraban los
brazos, donde ya no olfa mas a mujer, sino a amonfaco, y donde trataba de acordarse del
rostro de ella y se encontraba con el rostro de Ursula, confusamente consciente de que
estaba haciendo algo que desde hacfa mucho tiempo deseaba que se pudiera hacer, pero
que nunca se habfa imaginado que en realidad se pudiera hacer, sin saber cémo lo estaba
haciendo porque no sabfa déonde estaban los pies y dénde la cabeza, ni los pies de quién
ni la cabeza de quién, y sintiendo que no podia resistir méas el rumor glacial de sus
riflones y el aire de sus tripas, y el miedo, y el ansia atolondrada de huir y al mismo
tiempo de quedarse para siempre en aquel silencio exasperado y aquella soledad
espantosa”. (Relato de la experiencia de José Arcadio Buendia cuando visita por primera
vez a Pilar Ternera...Cap. 2 p. 13)

La realidad tiene diferente gestos, ninguno es mas real que otro. Sélo la realidad converge en todos
cuando devienen realidades aceptadas por los cuerpos y los rostros de todos. La realidad se presenta

hablando y expresando de ella a la medida de su entendimiento en los otros y en si mismo.

“En la proa, con un brillo de satisfaccién en la mirada, José Arcadio Segundo dirigfa la
dispendiosa maniobra. Junto con él llegaba un grupo de matronas espléndidas que se
protegfan del sol abrasante con vistosas sombrillas y tenfan en los hombros preciosos
paiiolones de seda, y ungiientos de colores en el rostro, flores naturales en el cabello, y
serpientes de oro en los brazos y diamantes en los dientes. La balsa de troncos fue el
tinico vehiculo que José Arcadio Segundo pudo remontar hasta Macondo, y s6lo por una
vez, pero nunca reconocio el fracaso de su empresa sino que proclamé su hazafia como
una victoria de la voluntad”. (Relato de uno de los proyectos de José Arcadio segundo, el
navegar por el rio que pasaba cerca a Macondo. Cap 10 p. 81)
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Asf, la experiencia es la desnudez del cuerpo. Cuerpo que significa placer o dolor; pero, para
calificarle de tal o cual hay que desnudarse, quitarse el significante que ata a la cultura y que en su
imperio oculta lo desnudo y destapa la desnudez de la vergiienza. Y, sin embargo, solo quien muere
puede estar sin vergiienza al desnudo, quien se desnuda antes de morir corre el riesgo de ser inculto
asi lo que muestre responda a los canones de la belleza culta. Quien se desnuda des-nombra la
cultura; la desproporciona. Se halla entonces que desde el nacimiento, al cuerpo hay que nombrarlo,
vestirlo, marcarlo, para ocultar su desnudez... hacerlo presentable, antes que alguien lo perciba
(GORLIER 2011, 65) antes que alguien denote su magnitud desnuda. La desnudez esta unida a la
sexualidad y esta a la genitalidad. Con las tres y por las tres el hombre es feliz y goza, pero también

por ellas y con ellas sufre en lo més profundo

Pero solamente cuando acabaron de limpiarlo tuvieron conciencia de la clase de hombre
que era, y entonces se quedaron sin aliento. No sélo era el més alto, el mas fuerte, el mas
viril y el mejor armado que habfan visto jamas, sino que todavia cuando lo estaban
viendo no les cabfa en la imaginacién...Lo compararon en secreto con sus propios
hombres, pensando que no serfan capaces de hacer en toda una vida lo que aquél era
capaz de hacer en una noche, y terminaron por repudiarlos en el fondo de sus corazones
como los seres mas escudlidos y mezquinos de la tierra. Andaban extraviadas por esos
dédalos de fantasfa, cuando la mas vieja de las mujeres, que por ser la més vieja habfa
contemplado al ahogado con menos pasién que compasién, suspiré: Tiene cara de
llamarse Esteban. (Descripcién de la forma como era tratado el cuerpo del ahogado en
“el ahogado mas hermoso del mundo”)

“El joven José Arcadio participé apenas en el proceso. Mientras su padre sélo tenfa
cuerpo y alma para el atanor, el voluntarioso primogénito, que siempre fue demasiado
grande para su edad, se convirtié6 en un adolescente monumental. Cambié de voz. El
bozo se le poblé de un vello incipiente. Una noche Ursula entré en el cuarto cuando él se
quitaba la ropa para dormir, y experimenté un confuso sentimiento de vergiienza y
piedad: era el primer hombre que vefa desnudo, después de su esposo, y estaba tan bien
equipado para la vida, que le parecié anormal. Ursula, encinta por tercera vez, vivié de
nuevo sus terrores de recién casada”. (Descripcion fisica de José Arcadio en plena
adolescencia. Cap2 pag 12)

Por aquel tiempo iba a la casa una mujer alegre, deslenguada, provocativa, que ayudaba
en los oficios domésticos y sabfa leer el porvenir en la baraja. Ursula le hablé de su hijo.
Pensaba que su desproporcién era algo tan desnaturalizado como la cola de cerdo del
primo. La mujer solt6 una risa expansiva que repercutié en toda la casa como un
reguero de vidrio. «Al contrario - dijo-. Sera feliz». Para confirmar su pronéstico llevé
los naipes a la casa pocos dfas después, y se encerré con José Arcadio en un depésito de
granos contiguo a la cocina. Colocé las barajas con mucha calma en un viejo mesén de
carpinterfa, hablando de cualquier cosa, mientras el muchacho esperaba cerca de ella
més aburrido que intrigado. De pronto extendié la mano y lo tocé. «Qué barbaro», dijo,
sinceramente asustada, y fue todo lo que pudo decir. José Arcadio sinti6 que los huesos
se le llenaban de espuma, que tenfa un miedo ldnguido y unos terribles deseos de llorar.
La mujer no le hizo ninguna insinuacién. Pero José Arcadio la sigui6é buscando toda la
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noche en el olor de humo que ella tenfa en las axilas y que se le qued6 metido debajo del
pellejo. (Descripcion fisica de Pilar Ternera y de los primeros acercamientos sexuales
con José Arcadio. Cap2 pag 12)

El soma sexuado vibra y en su vibracién entona musica de vida; canciones y melodias que dan
cuenta de la experiencia vivida; de las maianas, las tardes y las noches transcurridas. A veces el
instrumento de la masica y la letra de la cancién entonada no corresponden al ritmo de lo vivido o
de lo que estd por vivirse. Pero, aunque dicha cancién vital no corresponda o se pierda en la
memoria del intérprete, ya estd grabada con placeres y displaceres en el pentagrama de su

existencia humana; porque existir es sobrepasar la vida.

“Catarino le puso una mano en la espalda y le dijo: «Van a ser las once.» Aureliano
volvié la cabeza, vio el enorme rostro desfigurado con una flor de fieltro en la oreja, y
entonces perdié la memoria, como en los tiempos del olvido, y la volvié a recobrar en
una madrugada ajena y en un cuarto que le era completamente extrano, donde estaba
Pilar Ternera en combinacién, descalza, desgrefiada, alumbréndolo con una ldmpara y
pasmada de incredulidad”. (Descripcién de una noche de copas de Aureliano Buendia
Cap 4 pag.30)

“Viendo a la impéavida mujer dorada por el resplandor del fuego, que ni en ese ni en
ningin otro instante de su vida parecia existir por completo, recordé de pronto que un
once de octubre, en plena guerra, lo despert6 la certidumbre brutal de que la mujer con
quien habfa dormido estaba muerta. Lo estaba, en realidad, y no olvidaba la fecha porque
también ella le habfa preguntado una hora antes en qué dia estaban. A pesar de la
evocacién, tampoco esta vez tuvo conciencia de hasta qué punto lo habian abandonado
los presagios, y mientras hervia el café siguié pensando por pura curiosidad, pero sin el
mas insignificante riesgo de nostalgia, en la mujer cuyo nombre no conocié nunca, y
cuyo rostro no vio con vida porque habfa llegado hasta su hamaca tropezando en la
oscuridad. Sin embargo, en el vacio de tantas mujeres como llegaron a su vida en igual
forma, no recordé que fue ella la que en el delirio del primer encuentro estaba a punto
de naufragar en sus propias lagrimas, y apenas una hora antes de morir habfa jurado
amarlo hasta la muerte. No volvié a pensar en ella, ni en ninguna otra, después de que
entré al taller con la taza humeante, y encendié la luz para contar los pescaditos de oro
que guardaba en un tarro de lata”. (Descripcién del ensimismamiento tenido por el
Coronel Aureliano Buendfa. Cap.13 pag.109)

Existir es interpretar la vida del uno en el todo del mundo vivido, llenarse de recuerdos darle paso a
la fantasfa y a la maravilla de la creacién, o de la evolucién, segiin se asuma y posicione con el
origen. Cada interpretacion del acto de vida es, acorde a lo que se piense, un desafio: o se deja llevar
por la corriente o se lucha en su oposicién para vencerse asi mismo en el torrente de los deseos y

perdonar perdondndose en si.

“...José Arcadio Segundo no volvié a ver a la mujer. Aureliano Segundo obtuvo su
perdén y se quedé con ella hasta la muerte. Se llamaba Petra Cotes. Habfa llegado a
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Macondo en plena guerra, con un marido ocasional que vivia de las rifas, y cuando el
hombre murié, ella sigui6é con el negocio. Era una mulata limpia y joven, con unos ojos
amarillos y almendrados que le daban a su rostro la ferocidad de una pantera, pero tenfa
un corazén generoso y una magnifica vocacién para el amor. (Descripcién de la amante
de los dos hermanos Aureliano Segundo y José Arcadio segundo Cap 10 pag 78).

Los escritos de Gabo, con un revolucionario estilo propio de las revoluciones latinoamericanas y
que, a pesar de ello, encajé en la institucionalidad del premio Nobel de literatura a principios de los
afios 80, ilustran las cotidianidades sofiadoras de los habitantes americanos, las fantasias de seres
humanos que se resisten a ser conquistados y a ser sacados de la ensofiacién vital y natural, seres
que no quieren limitarse a razonar sino que quieren desplegarse a sentir con razones y a expresar,
sin racionar, las emociones que les desbordan. Actores de dramas y tragedias cotidianas que, aunque
no se crea, se presentan con mas o con menos en la vital idiosincrasia del pueblo latino americano y

en especial el colombiano. Pueblo sofiador despierto y avido de emociones.
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Apriori corporal y fundamentacién pragmatica-trascendental en la ética discursiva apeliana

Marcelo Eduardo Bonyuan (CONICET — UNLa — ICALA)

Introduccion

La ética discursiva apeliana es reconocida como una propuesta filoséfica contempordnea que
sostiene la posibilidad de una fundamentacién tltima pragmadtico trascendental del conocimiento y
de la ética. Tal proyecto asume los giros: hermenéutico, lingiifstico, pragmatico y trascendental.
Desde este marco de fundamentacién ultima, la ética discursiva devela que la pregunta por la
validez -putblica- del sentido de la accién humana sélo puede resolverse en tanto en la misma se
representa aprior: una funcién social de la comunicacién, en la cual se supone, “el juego lingiiistico
trascendental de una ilimitada comunidad de comunicacion.” (Apel, 1985 -T'1: 16 nota 9. Cf.: Ibid. -T2:
209 y ss.). Uno de los puntos més dileméticos de este proyecto filoséfico recae en la idea misma de
“comunidad ilimitada -o ideal- de comunicacién”, considerdndola, en varios casos, como un supuesto
deficitario: ya sea por concebirla como un supuesto metafisico, ideal, como por denunciar el caracter
extremadamente abstracto y/o formal, olvidando con ello, por ejemplo, la relevancia de un

planteamiento que considere el factor de lo corporal.

1. Apriori corporal en la ética discursiva apeliana

La idea de un apriori corporal se encuentra, en los planteamientos apelianos, principalmente referida
a un proyecto gnoseoantropolégico que intenta superar la problematica derivada de la
“excentricidad” de todo paradigma de la conciencia, y de todo modelo universalista-formalista, los
cuales omiten la relevancia e implicancias del anclaje del ser en la facticidad del mundo. A partir del
reconocimiento del aprior: corporal como condicién de posibilidad de la constitucién de sentido, de
toda perspectiva de mundo y de toda reflexién histérica y contextualmente configurada, Apel
sostendrd que “una pura conciencia del objeto, tomada por si sola, no puede extraer del mundo
ningtin sentido. Para lograr una constitucién del sentido, la conciencia -esencialmente
<<excéntrica>>- debe comprometerse céntricamente, corporalmente, aqui y ahora...”. (Apel, 1985
-T2: 93; Cf. Ibid. -T2: 95-96, nota 7a). A partir de ello concebird la necesidad de asumir una relacién
dialéctica entre estos dos polos, por lo cual el aprior: corporal del conocimiento (el cual implica un

compromiso material con el mundo) se halle en una relacién de complementariedad necesaria con el
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apriori de la conciencia (conocimiento mediante reflexion). (Apel, 1985 -T2: 94; Cf.: Conill, 2010:
106)

A partir de aqui la idea de corporalidad (asumida provisionalmente como ligadura ontolégica a la
facticidad del mundo) se torna problemdtica en tanto presente en la relacién dialéctica propuesta
por Apel entre: fisiognomia y tecnognomia. Al respecto no queda claro, en el marco gnoseo-
antropolégico de la funcién lingiifstica de apertura de mundo y constitucién de sentido, si Apel se
refiere con “tecnognomia” a dos cosas distintas: 1) La tecnognomia entendida exclusivamente como la
intervencion corporal del ser humano en el mundo (el trabajo, los experimentos fisicos, etc.); o 2)
Tecnognomia entendida como el aspecto corporal de cualquier actividad humana (no necesariamente
una intervencién corporal) constitutiva de sentido, 3) habilitando esto Gltimo a su interpretacién
como el aspecto corporal-material de la interpretacién y la constitucién lingiifstica de sentido.
(Centeno, 2011: 39). De este modo, “Apel parece entender el término “tecnognomia” en el sentido de
un conjunto de condiciones no sélo corporales, sino también fisicas, materiales e historicas en un amplio
sentido y que posibilitan toda constitucién de sentido.” (Centeno, 2011: 40). Al respecto sostiene,
contra todo “sistematismo carente de mundo [propio’] de un sistema lingiifstico puramente 16gico”
(Apel, 1985 -T'1: 128), que “en el lenguaje real y en el conocimiento real del mundo lo central refiere
a la apertura del mundo como algo con significatividad. Tal tuncién de apertura es concebida, tanto
en consideracién de 1) la perspectiva de la mundanidad mediada de modo corporal-practico -como
manifestacion prerreflexiva (encarnativa) del contenido mundano en la palabra-, 2) como de un

orden formal propio del lenguaje construido a base de signos. (Apel, 1985 - T'1: 184, 185)

2. Apriori corporal: de la constitucién de sentido al plano de la validez trascendental

El paso de la reflexién antropolégica a la pragmético trascendental, implica un punto de quiebre
controvertido. El niicleo de la problematica se configura en torno a la centralidad del lenguaje, la
situaciéon argumentativa y la intersubjetividad trascendental, bajo la problemdtica que representa
para algunos pensadores la posible desconsideracién de lo corporal en el presente marco de
reflexién pragmatico-trascendental.

Desde su visién pragmatico trascendental, apel sostiene que “todo conocimiento..., para poder ser
valorado o criticado como véalido de acuerdo con su especifica constitucién del sentido, debe ser
mediado por un dmbito que reflexione sobre la validez, distancidndose por principio del compromiso
interesado y de sus puntos de vista mediados corporalmente” (Apel, 1985 -T1: 70-71; Ibid: 126).
Hay que denotar aqui que, bajo esta afirmacién, Apel no estd negando la relevancia de lo corporal.
El distanciamiento aqui explicitado no tiene por qué significar una desconexién. Més bien representa

la instancia de una reflexién que, partiendo de la facticidad, puede acceder a un plano no reducido al
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de la propia visién perspectivista-contextualista. Ello no implica una separacién de los compromisos
corporales-materiales con el mundo. En tal caso podrfa decirse que “el apriori del acuerdo
argumentativo (en la ilimitada comunidad real de comunicacién) ocupa un lugar destacado en la
<<pre-estructura>> hermenéutico-trascendental de la comprensién: los restantes presupuestos del
acuerdo real, materiales y existenciales, por mas que su significacién vital pueda imponerse
frecuentemente a todas las reglas de juego de la argumentacién, tienen que subordinarse por
principio al apriori de la argumentacion o de la comunidad de argumentacién; porque sélo
presuponiendo este Gltimo podemos también conocer o discutir los restantes en su significacién.”
(Apel, 1985 -T1: 58. Cf. Ibid, -T2: 390).

Con ello Apel da un paso en la direcciéon de una fundamentacién ultima, es decir: una
fundamentacién que indaga sobre los supuestos irrebasables presentes en la argumentacion.

Si bien pueden entablarse similitudes entre el tipo de reflexién gnosceo-antropolégica y el
pragmatico-trascendental, como por ejemplo, el que en ambos programas la reflexién es instancia
critica de todo consenso provisional, proyeccién de una universalidad de sentido, etc. Pero la
diferencia es decisiva y define lo mas propio de la Pragmatica trascendental: la razdn que se
Sfundamenta a si misma reflexivamente, posibilitando con ello una fundamentacion ltima filoséfica.
(Centeno, 2011: 56).

Aun asf, para algunos pensadores la precedente tesis apeliana padece el defecto de constituir un
“inoperante formalismo [propio] del principio pragmadtico-trascendental.” (Fernandez, 1994: 49)

«

necesitado de una parte B de la ética para intentar remediar “...la abstraccién de su principio
discursivo” (Fernandez, 1994: 51)

En su articulo “El apriori corporal: insuficiencia de la ética discursiva”, Domingo Blanco Fernandez
se pregunta si acaso “en el orden de la fundamentaciéon no ha detenido el filésofo arbitrariamente su
reflexién en una reconstrucciéon de condiciones de posibilidad que toma por suficiente sin serlo en
realidad.” (Fernandez, 1994: 54-55).

El argumento central de su trabajo se ubica en el intento de demostrar, como reaccién critica a la
ética discursiva, que “la Gnica universalidad no reducida, no abstracta, es la de la comunidad ideal-
intercorporal (Fernandez, 1994: 73)

Sustentdndose principalmente en el pensamiento de Merleau-Ponty (en su teorfa de la percepcién y
la critica al paradigma de la #ransparencia -racional-) intentara rescatar la idea de un apriori de la
corporalidad, factor que -a su juicio- Apel no ha abordado en profundidad. En los términos en que
alli se presenta la problemadtica de la insuficiencia de la ética discursiva, el autor intenta vislumbrar
un trasfondo consistente de la corporalidad (identificada como: “opacidad de lo real”) que opere

como condicién de posibilidad del ideal regulativo sostenido por la ética discursiva (identificado con

la idea de transparencia)
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Al respecto se pregunta: “;acaso podrfamos desear los seres humanos algo mejor que convivir en
una asociaciéon solidaria que no genere ya asimetrias de poder, en la que hayamos superado la
alienacién, y en la que sometamos a control y direccién por acuerdo racional la globalidad de la
actividad humana, al fin transparente?” (Fernandez, 1994: 56) Una respuesta afirmativa, como la
que sostiene la ética discursiva, representa para este autor el hecho de que “por la transparencia
como idea regulativa, la razén discursiva prescribe algo asf como la aproximacién asintética al ideal
del hombre sin sombra” (Fernandez, 1994: 56)

En su identificacién de la idea de corporalidad con la metafora de la sombra (asumida no como
ausencia factica de la futura luz, sino, mas bien, como “solidez opaca” (Fernidndez, 1994: 56), valga
decir: como un trasfondo consistente sobre el cual se refleja la luz -de la razén-) se devela, mas alla
de su intento por hacer patente las insuficiencias presentes en la ética discursiva al respecto del
apriori de la corporalidad, las propias limitaciones surgidas de una comprensién errénea de
determinados puntos clave de la ética discursiva y del método pragmatico-trascendental. En primer
lugar identifica a la pragmatica-trascendental con una reduccién consecuente de la ontologfa a
filosofia lingiifstica y se plantea el hecho de si con ello no se reduce también a cada sujeto a la mera
accién de “comunicar comunicacién, o sea, nada”. Con ello el autor omite el hecho, sostenido por
Apel, de que aquello que se comunica no es comunicacién, sino, ya siempre, algo interpretable e
interpretado intersubjetivamente, y por lo tanto: algo con sentido. Pareciera que el autor esboza tal
critica a los fines de mostrar, como instancia superadora de las deficiencias de la ética del discurso:
la funcién que representa el apriori corporal en tanto condicién de posibilidad del anclaje del
discurso a la facticidad. Y atin maés alla de ello, siguiendo a Merleau-Ponty, el intentar fundamentar
una instancia dialéctica entre corporalidad y reflexividad, por la cual asumir que “sélo porque el
cuerp