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Procesos de subjetivacion y resistencia

Presentacién

Este niimero de Ziamas. Subjetividad y Procesos Sociales da continui-
dad a la temdtica sobre la identidad, y de ese vasto campo de estudio
y reflexién, pretende dar cuenta de las relaciones siempre complejas
entre los procesos de subjetivacién y los de resistencia, destacando
que éstos se producen de manera correspondiente. Si bien, a decir
de Michel Foucault (como lo refiere Deleuze, 2015), todo sujeto se
encuentra sometido a discursos de saber y relaciones de poder, Gilles
Deleuze destaca que asi como todo poder produce resistencias, todo
sujeto dominado es capaz de resistirse y oponerse a los poderes que
lo someten.

La psicologia desde la perspectiva social, que apela a la subje-
tividad como principal marco de referencia, tiene como objeto de
estudio al sujeto y sus procesos, que son inacabados y por lo tanto
se modifican en correspondencia con aspectos sociales que sitdan o
descolocan al sujeto mismo. Por mds que la operacién de la subjeti-
vacién derive de las relaciones de poder, se vuelve independiente, se
autonomiza, con el siguiente problema: quizd sélo pueda autonomi-
zarse si, como el arte, toma un nuevo sentido que ya no se reduzca
a la produccién de obras de arte y se convierta en una verdadera
produccién de existencia. De esta forma, siguiendo a Deleuze, la
subjetivacién, en tanto produccién de existencia, derivaria indepen-
diente de las formas de saber y poder hegeménico (Deleuze, 2015).

Consideramos, con Deleuze, que es preciso encontrar (incluso re-
conocer) nuevas formas de subjetivacién que apunten a la existencia
como estética, tal como lo era para los griegos: el arte dotaba de sen-
tido la existencia, es decir, se constituia en un movimiento de subje-
tivacién en el que el sujeto aparece como el constructor de su propia
obra. La reflexividad es uno de los ejes sustanciales de la nocién de
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sujeto, implica la capacidad de mirarse y encontrarse, definirse en un
“si mismo” con el que cobra conciencia de su particularidad y su po-
tencia, casi siempre a partir de sus particularidades, de una manera
especifica de narrarse y dotar de sentido esa historia propia.

Asi, para Etienne Tasin (2012), la subjetivacién propicia la emer-
gencia de un extrafo, en tanto que “llegar a ser sujeto” alude a un su-
jeto inacabado, en un devenir constante en su diferencia [différance]
(en el sentido de Derrida, referido en Tasin, 2012). La subjetivacién
produciria asi una desidentificacién, una salida fuera de si, un reco-
gimiento de si que identifique un ser a lo que es, o a lo que se supone
que debe ser, o a lo que desea ser, o incluso a lo que se le exige que
sea (2012).

Entre los procesos de subjetivacién de los que se da cuenta en este
numero, tienen particular relevancia aquellos relacionados con el uso
y las manifestaciones del cuerpo y la lengua, con la construccién de
un lugar social diferenciado que implica tanto factores sociocultu-
rales como procesos histéricos y de resistencia que senalan la accién
del sujeto ante la vulnerabilidad, el reconocimiento de emociones
como el miedo o la incertidumbre, las relaciones de poder, las formas
de la violencia que se agudiza, la transformacién de los vinculos en
escenarios inéditos porque se deconstruye lo que antes los definia.
A la subjetivacién se enlaza una forma de nomadismo o de erran-
cia que no podriamos ignorar. Porque es una aventura: un devenir
sin anticipacién posible de lo que viene, un devenir indeterminado
(Tassin, 2012).

En este constante devenir, Suelly Rolnik (2019) destaca que re-
sistir a las formas de subjetivacién dominantes implica reconocer
el malestar que nos provocan, es decir, los efectos que producen en
nuestros cuerpos. Por ello, es preciso reflexionar sobre éstos en térmi-
nos de una politica de subjetivacién disidente, que consolide formas
colectivas de resistencia que sean la via de reapropiacién de la poten-
cia vital de creacién y el saber de los cuerpos.

Si bien existe la premisa de que el sujeto deviene de un cuerpo
biolégico en relacién con procesos de naturaleza simbdlica, los ar-
ticulos que componen este niimero son indicio de la relevancia de
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otros procesos necesarios para la subjetivacion, tales como identifi-
carse desde el borde de lo que no tiene nombre, o tiene uno que es
ajeno; construir lugares en la memoria para vivir la muerte, portar
una prenda como defensa ante el estigma que ésta evoca, salir de las
sombras en el ejercicio de ser otra, o070, que porta un cuerpo atra-
vesado por experiencias singulares, nombrar la violencia y el dolor
para ser mds que su huella, son solamente algunos de los modos en
los que la subjetivacion deviene resistencia y el sujeto emerge siendo
otredad.
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Experiencias en luz nedn:
narrativas de una mujer escort

Marco Antonio Montiel Flores*

Resumen

En este articulo se presentan algunas interrogantes y reflexiones sobre el
mundo del acompafamiento escorz, basadas en la experiencia e historia
de vida de “Lucia’, mujer de 45 anos que se dedica a esta modalidad de
trabajo sexual altamente remunerado.! Las conversaciones y entrevistas a
profundidad tuvieron lugar en fechas relativamente recientes (finales de
2018 y principios de 2019) al sur de la Ciudad de México. Los nombres
y datos personales fueron cambiados a peticién de la entrevistada. Cabe
precisar que las ideas medulares de este texto forman parte de un trabajo
de investigacién atin en curso; por tal razdn, el lector encontrard mds pre-
guntas que respuestas.

Se parte de considerar el trabajo sexual y la prostitucién como fendéme-
nos sociales de diversas aristas y matices. De igual forma, para su compren-
sidn es necesario tomar en cuenta el anudamiento de las complejas historias
de vida, los contextos familiares y afectivos, asi como los imperativos cultu-
rales y econémicos. Asimismo, y desde una perspectiva de corte cualitativa,
el interés primordial es exponer lo que dice, siente y piensa “Lucia’. La prin-
cipal virtud de este ensayo —considero— radica precisamente en que permite

una aproximacion al universo significativo de una mujer escort.

* Estudiante de la Maestria en Psicologfa Social de Grupos e Instituciones por la Uni-
versidad Auténoma Metropolitana, Unidad Xochimilco. Correo electrénico: [marcomon-
tield@gmail.com].

1 En comparacién con la llamada “prostitucién de calle”. Esto es importante porque
alude a las clases sociales existentes en el trabajo sexual. Asi, “en este proceso de estratifica-
cién, quienes estdn en la parte inferior generalmente son las trabajadoras sexuales de calle,
luego quienes trabajan en establecimientos y, finalmente, las trabajadoras sexuales de élite:
modelos, actrices porno y bailarinas exéticas” (Gall, citado en Laverde y Tirado, 2020:62).
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El texto se divide en cuatro apartados centrales. En el primero se pre-
senta un breve recuento de los posicionamientos tedrico-politicos respecto
de la prostitucién y el trabajo sexual, al igual que planteamientos propios
acerca del fendmeno; los apartados dos y tres se enfocan en el testimonio de

“Lucia’; el dltimo bloque lo constituyen las reflexiones finales del ensayo.

Palabras clave: trabajo sexual, escort, subjetividad, cuerpo, resistencia.

Abstract

This paper presents some questions and reflections on the world of escort
support, based on the experience and life history of “Lucia’, a 45-year-
old woman who is dedicated to this highly paid form of sex work. The
in-depth conversations and interviews took place relatively recently (late
2018 and early 2019) south of Mexico City. The names and personal data
were changed at the request of the interviewee. It should be noted that the
core ideas of this text are part of an ongoing research work; for this reason,
the reader will find more questions than answers.

It starts from considering sex work and prostitution as social phenom-
ena of different edges and nuances. Similarly, for its understanding it is
necessary to take into account the knotting of complex life histories, fam-
ily and emotional contexts, as well as cultural and economic imperatives.
Likewise, and from a qualitative perspective, the primary interest is to
expose what “Lucia” says, feels and thinks. The main virtue of this essay
—I consider— lies precisely in that it allows an approximation to the signif-
icant universe of an escort woman.

The text is divided into four central sections. The first presents a brief
account of the theoretical-political positions regarding prostitution and
sex work, as well as their own ideas about the phenomenon; sections two
and three focus on the testimony of “Lucia”; the last block is made up of

the final reflections of the essay.

Keywords: sex work, escort, subjectivity, body, resistance.



Introduccién

[...] la prostitucidn no es un fendmeno univoco, mucho menos
uniforme [...] su heterogeneidad se complejiza con las diversas
Jformas que la prostitucidn asume no sélo en distintos contextos
y mercados, sino también en términos histéricos y culturales.

Daich, 2012: 78.

Yo empecé a ser escort hace como ocho anos. Mi papd tenia
una comercializadora por internet y yo trabajaba con él. En
una de las broncas que tuvimos me quitd todo y pues, bueno,
trabajé de mil cosas, pero no me alcanzaba. Alguien me pre-
sentd en este show y dije “jpues va!”. El primer servicio me lo
pagaron en siete mil pesos; y entonces dz’je: “De ﬂqm’ 50). A mis
hijas no les va a volver a faltar nada’. Y la verdad es que, a
la fecha, de mi trabajo he pagado escuelas, he pagado vestido,
pago renta, o sea, he pagado muchas cosas. Entonces ya sé que
estoy a punto de, porque este trabajo caduca, pero mientras me
sigan hablando yo voy a seguir trabajando.

“Lucia”, 45 afos, escort.

La problemdtica histérica del llamado “oficio mds antiguo del mun-
do”, la prostitucién, representa un vasto abanico de modalidades
que, debido a su complejidad, debieran ser estudiados y debatidos
permanentemente. El universo del comercio sexual (Laverde, 2013;
2017; Laverde y Tirado, 2020) oscila entre el deleznable esclavismo
sexual, fenémeno definido como trata de personas, y demds aristas
mds o menos ancladas a la coercién para el ejercicio de la prostitu-
cién de importantes segmentos de la poblacién femenina, frecuente-
mente constrefidos a enclaves de pobreza y marginacién (De Mau-
leén, 2013).

A manera de paréntesis, y para aclarar a qué me refiero con la
expresién “mds o menos ancladas a la coercién para el ejercicio de
la prostitucién”, permitaseme colocar un ejemplo que ilustre mejor
lo antedicho. Recientemente tuve una entrevista semiformal con un
hombre que conocia a detalle la forma en que operaban los padrotes
del portal Zona Divas, espacio virtual en el que se promocionaban
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a escorts provenientes, en su mayoria, de Sudamérica. El modus ope-
randi era el siguiente: los padrotes iban, por ejemplo, a Venezuela,
alli buscaban mujeres jovenes a quienes les ofrecian venir a Méxi-
co a trabajar como modelos y escorts, prometiéndoles altos ingre-
sos; entonces no pocas aceptaban “voluntariamente”. Una vez aqui,
a aquellas que trabajaran sin mayores protestas y cuestionamientos
por las intensas jornadas y excesivas cuotas a pagar al padrote, las
dejaban (aunque vigiladas) “en paz” (coercién velada); sin embar-
go, a las que protestaban, les quitaban sus pasaportes y obligaban a
pagar una cuenta excesivamente alta por concepto de hospedaje, ali-
mentacién, “resguardo”, etcétera, misma que debian finiquitar con
el dinero proveniente de sus servicios sexuales, es decir, ejercian una
abierta coercién.

Empero, también coexisten matices de cardcter “voluntario”,* no
siempre asociadas a los aspectos arriba mencionados (prostitucién
igual a pobreza y marginacién). Entre estos matices, por ejemplo,
podria insertarse el llamado turismo sexual, fenémeno social que si
bien comparte ciertas relaciones con “las movilidades a través de las
fronteras y la trata de personas” (Piscitelli, 2014:2), asi como inter-
cambios econémico-sexuales, también se diferencia de la industria
del sexo y la explotacién sexual porque, entre otras cosas, en el “turis-
mo sexual” los participantes comparten complejas relaciones afectivas
mis alld de los encuentros meramente sexuales. Para precisar, en el
turismo sexual:

[...] las relaciones con turistas extranjeros envuelven otros tipos de in-
tercambios sexuales y econémicos, parcialmente mercantilizados, dife-
renciados de la prostitucién, que evocan las ideas de sexo transaccio-
nal o tdctico. Estas nociones aluden a canjes que involucran relaciones
sexuales no maritales, a veces con varias parejas, basadas en la oferta
de dinero o regalos. Sin embargo, en esta modalidad de intercambios

«

2 La complejidad del fenémeno es tal, que dentro de las modalidades “voluntarias”
es frecuente el vinculo con redes nacionales e internacionales de trata de personas. Més
adelante presentaré una critica a la idea de voluntariedad; por el momento sélo basta con

enunciarla.
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los participantes se perciben mds como novios/enamorados que como
prostitutas y clientes, y el intercambio de sexo por regalos forma parte
de un conjunto mds amplio de obligaciones. Se trata del uso del sexo
para aliviar las penurias econdmicas, lo que lo convierte en una acti-
vidad flexible, contingente y temporaria, en la que con frecuencia no
se eliminan el placer, el companerismo y la amistad (Piscitelli, 2014:5.
Cursivas mias).

A partir de lo planteado por Adriana Piscitelli, es importante sub-
rayar lo relativo a los afectos, el placer, el compaferismo y la amistad,
porque ademds de representar una serie de matices en el fenémeno
general de la prostitucién, es posible afirmar entonces que no todos
los intercambios sexuales mediados por el dinero se limitan a la co-
sificacidn sexual y al establecimiento de relaciones verticales, imper-
sonales y efimeras. Por el contrario, lo observado en diversos casos
del turismo sexual refieren que es factible sostener relaciones s6lidas
(tales como compromisos maritales y emigracién con estos u otros
fines similares), con alto valor sentimental y compromiso afectivo,
ademds de:

[...] nociones de amparo, cuidado y afecto, que se expresan en contri-
buciones para la sobrevivencia econémica y el consumo. El valor mo-
netario de los regalos varia de acuerdo con la clase social y los recursos
materiales del hombre, asi como de su generosidad y del grado de com-
promiso con la relacién. Las modalidades de intercambios sexuales y
econémicos englobadas en esta categoria no son estigmatizadas como
lo es la prostitucién. Y el mayor grado de respetabilidad se alcanza
cuando la ayuda conduce a una relacién durable y estable. Al retribuir
la ayuda, las mujeres ofrecen sexo, compania y, a veces, cuidados do-
mésticos, proporcionando ropa limpia, comidas, atencién y cuidados
en situaciones de enfermedad. Cuando la ayuda es perdurable, las per-
sonas se apegan y la relacién se torna un lugar de produccién de senti-
mientos. A veces se trata de «<amor romantico», pero con mas frecuencia
son sentimientos asociados a la idea de respeto y de consideracion [...]
(Piscitelli, 2014:5. Cursivas en el original).
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Una vez dicho lo anterior, y volviendo a la modalidad del acom-
panamiento escort, considero que, a diferencia de la prostitucién
abiertamente coercitiva (trata de personas), muchas de las denomi-
nadas escorts son mujeres que apelan al ejercicio “voluntario” de lo
que consideran un trabajo (sexual) como cualquier otro. Asimismo,
no pocas de estas mujeres cuentan, a menudo, con niveles superio-
res de estudios, cobran elevadas tarifas por sus servicios y realizan
funciones adicionales a las sexuales, como pueden ser de acompa-
flamiento en cenas, viajes, etcétera. Por ello, es menester poner a
discusién supuestos tales como aquellos que asocian las causas de la
prostitucién exclusivamente con la pobreza y la coercién.

En ese sentido, en el marco contextual neoliberal donde la divi-
sion sexual de los cuerpos se ha agudizado, ;se puede ser agente activo
desde la aparente pasividad? ;Ante la cosificacién femenina por el
patriarcado heteronormativo, son el “capital erético” de la belleza y
la seduccién algunos de los elementos con los cuales las mujeres con-
siguen “paliar” las relaciones asimétricas intergenéricas? Sobre esto
tltimo —y mds alld de ser uno quien ofrezca las respuestas—, “Lucia”
narra lo siguiente:

Yo también encuentro muchas ventajas en ser mujer, muchas. Una es
que siempre consigo lo que quiero, siempre me termino saliendo con
la mia y consigo lo que quiero; si, yo siento que como mujer la tienes
mds fécil, se te abren mds puertas si sabes tocarlas [77e]. Entonces eso
creo que ayuda mucho. No seré una Barbie, pero tengo algo que siem-
pre me ha abierto las puertas, no sé si es suerte o qué. No es mala onda
pero si pesara 120 kilos y tuviera la cara llena de granos, pues no. O
sea, siento que estamos en un mundo en que el fisico tiene mucho que
ver, y te soy sincera, si estuviera tan podrida no estuviera en el trabajo
en el que estoy [r7e]. Por eso te digo que si he tenido muchas oportu-
nidades. Somos muy superficiales. El ser humano es stiper superficial y
egocéntrico, la verdad. Entonces si tendemos a ver el fisico, me refiero
a la sociedad en general; la verdad si te ayuda mucho el no estar tan

podrida [r7e].
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Ahora bien, otras vetas de reflexién a nivel tedrico-empirico guar-
dan relacién con lo planteado desde y por diversos grupos feministas,
militantes y académicas (principalmente). Grosso modo, la literatura
pertinente expresa dos vertientes antagdnicas respecto de la prostitu-
cién: por un lado, los movimientos “abolicionistas” consideran todo
tipo de intercambio sexual mediado por el dinero (esto incluiria a
las acompanantes escorts) como expresiones abiertas de la opresién
masculina. La liberacién y el empoderamiento femenino —plantean
estas corrientes— no se alcanzarfan sin antes abolir completamente,
y para siempre, cualquier forma de intercambio econémico-sexual;
desde su perspectiva particular, es impensable concebir la voluntarie-
dad consciente. En sintesis, sostienen que “no hay diferencia entre
prostitucién y trata, no existe la prostitucién voluntaria y bajo nin-
glin concepto puede pensarse a la prostitucién como trabajo sexual”
(MacKinnon, citado en Daich, 2012:72).

Por otro lado, se encuentran las visiones “regulacionistas”.” A di-
ferencia de las “abolicionistas”, las “regulacionistas” defienden la pos-
tura de considerar la prostitucién como trabajo y, por ende, en la
necesidad de establecer una regulacién juridico-normativa que goce
del pleno ejercicio de los derechos humanos y laborales, asi como la
ruptura de los procesos de estigmatizacién que recaen sobre aque-
llas mujeres dedicadas al trabajo sexual (Laverde y Tirado, 2020).
Al pasar del prohibicionismo a la regulacién laboral, estas mujeres
ocuparian un lugar de empoderamiento; asimismo, eventualmente
se desmantelarfan las redes de trata de personas, puesto que esta ac-
tividad Gnicamente se ejerceria por voluntad y no por coaccién. En
esa tonica, resulta pertinente considerar la actividad de las acompa-
flantes escorts como trabajo sexual, el cual se comprende “como un
proceso que no se corresponde con la venta del cuerpo, sino como la
prestacién de un servicio sexual, que requiere de un proceso de crea-
cién simbdlica y afectiva para recrear la produccién de intimidad”
(Laverde y Tirado, 2020:53).

3 Un desarrollo més extenso de los planteamientos de las autoras representativas de
cada corriente (“abolicionistas” y “regulacionistas”) puede encontrase en Lamas (2014:165);
también se recomienda consultar el trabajo de Pachajoa y Figueroa (2008).
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Ahora bien, reconocer el #rabajo en el marco del comercio sexual:

[...] no implica dejar de reconocer formas en las que se vulneran los
derechos, como la trata de personas y la explotacién sexual. Por lo tan-
to, me refiero a trabajo sexual como la prestacién de servicios sexuales
remunerados a cambio de una retribucién econémica y que se realiza
de forma voluntaria y consensuada (Laverde, 2017:53).

Otro aspecto que me interesa subrayar es que una critica cons-
tante hacia las “abolicionistas” —no sélo por activistas e intelectuales—
proviene justamente por y desde las propias trabajadoras sexuales,
quienes son al final de cuentas las conocedoras, en carne propia, de
las dificultades diarias de su trabajo. En ese sentido, algunas agrupa-
ciones y colectivos destacados en la Ciudad de México son la Alianza
Mexicana de Trabajadoras Sexuales (Amets) y Brigada Callejera de
Apoyo a la Mujer “Elisa Martinez”; esta ultima agrupacién ha desa-
rrollado un importante trabajo politico-juridico desde la década de
1990, intentando obtener reconocimiento legal para las trabajadoras
sexuales en via publica (Lamas, 2014:160). Sin lugar a dudas, estos
senalamientos bien valdrian para, al menos, colocar en entredicho
los posicionamientos més radicales de las perspectivas abolicionistas,
dando asi voz a las trabajadoras sexuales que pugnan por el recono-
cimiento de su actividad cotidiana (Morcillo, 2016). Laverde y Ti-
rado sostienen ademds que no se reconoce el trabajo sexual como tal
porque las mujeres que en ¢él participan, escapan de los imaginarios y
roles que socialmente se les atribuyen, reproduciendo asi un proceso
permanente de estigmatizacion, la cual:

[...] existe por la fractura en la conducta sexual esperada de las mujeres.
Las trabajadoras sexuales rompen con el imaginario de la mujer pura
y recatada. Asi, el proceso de estigmatizacién hacia las trabajadoras se-
xuales reside en parte en la transgresion del rol asignado a las muje-
res, asociado al mito de la mujer como madre. Sumado a lo anterior,
monetizar las relaciones sexuales (que han sido restringidas al 4mbito
privado) es transgredir y borrar las fronteras de mundos separados. Las
trabajadoras sexuales estdn bajo sospecha y su trabajo es estigmatizado
(Laverde y Tirado, 2020:53).
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Empero, habria también que poner a discusién la idea misma de
“voluntariedad”, y preguntarnos ;hasta qué punto la supuesta “vo-
luntariedad” estd limitada a una realidad econémica y cultural por
demds desigual? Por tanto, no cabe duda de que las denominaciones
y conceptos como “voluntariedad”, “trabajo”, “prostitucién”, “clien-
te”, deben ser puestas a debate. Para Marta Lamas, por ejemplo, es
necesario dejar de hablar de prostitucion, “pues es un término que
Gnicamente alude de manera denigratoria a quien vende servicios
sexuales”; esta autora propone entonces referirse al “comercio se-
xual”, denominacién que “da cuenta del proceso de compra-venta,
que incluye también al cliente” (Lamas, 2014:164). En esta amplia
concepcion del comercio sexual, deberia considerarse (ademds de las
trabajadoras sexuales y los clientes) también el papel desempenado
por los proxenetas, las autoridades gubernamentales (funcionarios y
policias, por ejemplo) y empresarios hoteleros, entre otros actores.

Asi pues, parece indispensable realizar trabajos o estudios contex-
tualizados etnogrificamente que ayuden a romper con las esencializa-
ciones sobre la prostitucién o el trabajo sexual, y permitan no perder de
vista la diversidad de aspectos y variantes (Coppa, 2019:136; Daich,
2012). De este modo se resquebrajarian las tendencias a cristalizar la
prostitucién (igual a “victimas”, “entes pasivos”, “pobreza”, “margi-
nalidad”, “opresién masculina”, etcétera) que ofrecen respuestas to-
talizantes en dicha materia, mismas que, disfrazadas de radicalidad,
terminan por aproximarse mds a los posicionamientos reaccionarios,
moralizantes y religiosos (Morcillo, 2016; Coppa, 2019). Por todo
ello, insisto, es pertinente llevar a cabo estudios de casos particulares,
sea desde el rescate de los relatos individuales, grupales o colectivos
de mayor espectro social. Es a partir de la experiencia manifestada a
través de narrativas significativas, donde se entretejen las razones y
avatares de un trabajo como el del acompanamiento escorz.

En los siguientes apartados, a partir de la narrativa biografica
de “Lucia”, me interesa bordear las siguientes interrogantes: ;Tie-
nen cabida el placer y goce en el ejercicio del trabajo sexual y, en
ese sentido, hacer de las asimetrias momentos de equilibrio genérico?
“sCudles son los significados acerca de la corporalidad, los intercam-
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bios sexuales con los clientes, la experiencia del amor y la identidad,
construidos por mujeres que practicaron la prostitucién?” (Betancur
et al., 2011:32).

Narrativas de una mujer escort

La prostitucion es problemdtica per se porque bajo la pdtina
de una aparente definicion transhistérica y transcultural re-
tine o condensa varios significados, porque habla de un vasto
y diverso mercado del sexo en el que innumerables escenarios
son posibles.

Daich, 2012:79.

El problema mds grande que tuve con mi mamd fue que su
papd... [suspira] era un espanol siper lindo, ya sabes. Don
Samuel era una eminencia, era el hombre mds decente del
mundo: no tomaba, no fumaba, no nada. Pero a los... ;qué
tendria yo?, once aios, me empezd a violar. Llegd un punto
en que tenia yo como catorce afios y dije: {Hasta aqui! [Se te
acabd tu pendeja!”. Ya no me dejé. Cuando creci se lo dije a
mi mamd. Ya sabes, en un arrebato, ella me gritdé: ;Es que
nunca te he querido! [No te soporto! [No te tolero!”. Le dije:
“tPues yo tampoco!”. Entonces me aviento a soltarle lo de mi
abuelo y ella hasta la fecha sigue diciendo que soy una men-
tirosa, que lo hago por joder. Yo creo que esa es la bronca mds
fuerte que traigo con mi mamd. Si hubiera tenido un tractor
te juro que se lo paso encima.

“Lucia”, 45 anos, escort.

Hacia finales de 2018 y principios de 2019, tuve oportunidad de
hacer trabajo etnogrifico con “Lucia’, una mujer que desde hace
mds de 15 afnos se dedica al acompafiamiento escorz. Luego de al-
gunas conversaciones informales, convenimos en realizar una serie
de entrevistas a profundidad (cinco en total) donde ella relatara su
historia de vida. Las entrevistas se llevaron a cabo en el hogar de
“Lucia”, teniendo una duracién promedio de 1:30 horas. Los t6pi-
cos propuestos para los encuentros fueron, principalmente: 7) nifiez
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y familia; 77) las circunstancias personales y el acceso al universo del
trabajo sexual; 7i7) la autopercepcion de Lucia; 7v) las vicisitudes del
acompafiamiento escort; v) estructura, roles, jerarquia y funciona-
miento de los portales virtuales, establecimientos (“casitas”, “spa’s’,
etcétera); vi) otros aspectos.

Inicialmente buscaba limitar el an4lisis exclusivamente en el fun-
cionamiento de aquel universo de trabajo sexual. Sin embargo, al ir
escuchando la compleja narrativa biografica de la entrevistada, cai en
cuenta de que, sin lugar a dudas, sus relaciones familiares y afectivas,
las influencias del medio social y los imperativos econémico-estruc-
turales, habian sido claves para que ella “decidiera”, eventualmente,
trabajar como escort.

Me llamo “Lucia”. Tengo 45 anos. Soy madre de dos hijas que actual-
mente estudian la universidad. Soy acompanante escort, a eso me dedi-
co. Naci en la Ciudad de México. Soy la de en medio de tres mujeres.
Mi papi fue piloto, mi mamad se dedicé al hogar; siempre fui a colegio
[rZe], nunca fui a una escuela de gobierno y mira dénde terminé [r7e].
Este... pues... bueno, tuve muchos problemas con mi mamd. Me sali
muy chiquita de mi casa. A los 17 afios yo ya no estaba en mi casa.
Mis papds se separaron cuando mi mama4 estaba embarazada de la mds
chica.

En la historia de Lucfa, uno puede apreciar coémo, aunque en
su hogar nunca faltaron las cosas materiales, siempre hubo severos
problemas con los miembros de su familia, principalmente con su
madre y abuelo quien, como se lee en uno de los epigrafes de este
apartado, abusé sexualmente de ella. Durante las entrevistas, se no-
taba en el tono de su voz el rencor hacia estos dos personajes quienes
dejaron una herida latente en su subjetividad. Tiempo después, con
la responsabilidad del cuidado de su hija mayor, sin contar con el
apoyo de sus padres y familiares, la vida le present6 una oportunidad
sui géneris: dedicarse al trabajo sexual. Sus inicios como acompa-
fiante escort son una especie de fortuna y necesidad econémica. Serd
“una amiga” quien la adentre en este submundo social. Es de llamar
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la atencién las similitudes de ambas historias y circunstancias. Asi lo
cuenta “Lucfa”:

Una amiga me metié. Ella era mi vecina. Siempre me pedia para pana-
les; yo siempre la vefa bien jodida. Entonces una vez me la encuentro
en el mercado y le digo: “Ah chingd, te transformaste, ;a poco eres
puta?” Nombre! Se puso bien roja... ;Pero fue broma! Porque la vi con
extensiones de cabello, ya trafa ufias postizas y yo dije: “;Ah, chingd!,
de usar calzones de abuelita —de verdad usaba unos calzonzotes—". Ella
era super, siper penosa. Ella es mds morena que yo, y bueno, se puso
transparente y me dijo: “jAy, no mames, giiey! * Soy extra’, y yo segui en
lo mio y demds. Después me la volvi a encontrar, y le dije: “Qué extra
ni qué nada, ti eres puta” [risas]; y me respondié: “No, jcémo crees!”;
Y le dije: “Méteme”. Pero se lo dije de broma; y ella me respondié: “No
le vayas a decir a mi mamad, giiey”.

Me invit como cuatro veces, pero a la mera hora dije: “No, ni ma-
dres”. Me daba miedo y pena. Ademds, yo cref que para esto tenias que
ser Maribel Guardia y estar asi siper producida y toda operada. Mi idea
de la prostitucién era estar parada en una esquina. Jamds me imaginé
que alguien te contactara por internet, y que habia de todos sabores y
colores de putas, nunca. Me invité varias veces, ella trabajaba en un spa
en Polanco y yo fui; pero a mi no me gusta estar encerrada. Entonces
me invita, y llegé un momento en el que yo ya no podia con los gastos,
porque mi papd me dejé sin nada. Y ella me dice: “Son cinco horas”,
y yo dije: “;Puta, cinco horas?, no me voy a poder sentar”. Pero no, el
show era asi: llegdbamos a un restaurante, ya sabes, que la copita, que
la comida, y después te vas al servicio. Estds una hora o dos en el servi-
cio, por lo mucho. Nos pagaron en délares; ese fue mi primer servicio,
fueron casi 7000 pesos y entonces dije: “Pos de aqui soy”. Y asi fue, ella
me empezd a meter, y después vas conociendo mds personas. Yo conoci
a un taxista y él me sacaba trabajo; por él conoci a “Los Tenebrosos”.”
Asi funciona esto. Por ejemplo, yo conozco a alguien en un servicio e

4 Expresién polisémica que, popularmente, y dependiendo el contexto, puede signifi-
« N p 5o
car desde “tonto/a”, “estiipido/a”, “amigo/a”, “compafiero/a’, etcétera.
5 Hace referencia a un grupo musical de baladas con gran éxito en la escena musical
mexicana durante finales del siglo pasado y los primeros afios del siglo xx1. Para preservar el

anonimato, se cambié el nombre verdadero de la agrupacién.
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intercambiamos ndmeros, después la contacto para invitarla a trabajar
y asi se va haciendo la cadenita.

A partir de su relato se van entretejiendo y problematizando otros
fenémenos interrelacionados. Por ejemplo, “Lucia’ contaba que ha-
bia trabajado con un ntmero considerable de padrotes y madrotas
quienes, a diferencia de los imaginarios sociales que indistintamente
suelen presentar a estos personajes como tirdnicos, no “obligaban”
a las mujeres regentadas (al menos no en las formas coercitivas en
que suele pensarse, sino mds bien empleando mecanismos de seduc-
cién y “empatia”’); por contraparte, parecia establecerse entre ellos
(padrotes-escorts) una especie de relacién contractual sin demasiadas
complicaciones:

No conozco a nadie [que obliguen a trabajar], de verdad que no es
como en las noticias que te tienen a fuerza, eso no es cierto; ni el padrote
que haga casting. Nunca me ha tocado. Inclusive trabajé con viejas, con
madotas... Lo Gnico que te quitan es lana, pero no es cierto que te
peguen, no es cierto que si no vas a un servicio te hagan algo. Ellos te
hablan y te dicen: “Tengo un servicio, sestds disponible?”, y ya les dices:
“No, voy terminando”, o: “Si, perfecto. Nos vemos alld”.

Yo trabajaba con un padrote. Asi fue como empecé a trabajar. Ellos
tienen sus anuncios y te sacan el servicio. Te hablan por teléfono. Eso si:
no te hablan hasta que el cliente no se instale. Cuando les consta que el
cliente estd instalado, te hablan: “De 30 a 40 minutos llegas”. Entonces
me habla el padrote y me dice: “;Estds disponible? Tengo un servicio”.
Le dices “si” 0 “no”, o “estoy ocupada”. Llegas al servicio y cobras; le
tienes que hablar al padrote, obviamente, para decirle “todo estd bien”.
Todo estd bien es: “tengo tu lana’. A ellos no les importa si te ahorcan o
no. Saliendo, en un Oxxo, pasas y les depositas. Obviamente te quitan
la mitad de cada servicio.

Cuando mataron a Pepe [novio], al afo siguiente regresé a tra-
bajar: “iPuta! ;Qué hago? ;Qué hago?”; ya habia vaciado mi agenda,
mi celular ya ni existia. Me acuerdo que tenia una Black Berry y ahi
encontré el teléfono de Ricardo [padrote]. Porque cuando me fui con
Pepe, yo le dije: “Me voy a ir a vivir con alguien, dejo este tema”, “No
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te preocupes manita, cualquier cosa, aqui estamos”. Pero cuando Pepe
muere, le hablo: “La neta es que se me murié [voz entrecortada). Ne-
cesito volver a trabajar”, “Si, si, si flaca, ahi estamos”. Entonces si el
servicio era para una delgadita y morenita, Ricardo me hablaba. Y si
era para una giierita o asi mds exuberante, metfa a su mujer; porque a
su mujer también la padrotea. Entonces la verdad él si fue mi apoyo
durante mucho tiempo...

Igualmente, emergian las alusiones a las clases sociales existentes

en el mundo escort, determinadas por la edad de las mujeres, la na-
cionalidad (en México una escort extranjera suele cobrar mis que una

. . <« 7 » <« »
mexicana), el color de piel y por lo que “Lucia” llamaba “el tuneo” o
“estar producidas”, es decir, operadas quirtirgicamente para resaltar
sus atributos fisicos.
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El padrote con el que trabajaba sube sus anuncios. Hay una pdgina que
se llama Mileréticos, otra es Mundosex y otras ms. Luego te buscan y él
contesta: “Si, yo te la mando”. El se ha dedicado toda la vida al mundo
del sexo. El siempre mandaba como mil fotos. Si le decian: “Quiero
una chichona y nalgona”, pues desde luego no me iba a llamar a mi,
¢verdad? Pero si le decian: “Me gustan delgaditas”, entonces si: “Tienes
un servicio”. El sacaba servicios muy buenos. A veces hasta de 8 0 9 ho-
ras. Entonces, a pesar de que te quitara te iba bien. Te venias con ocho
o nueve mil pesos en una noche. Ricardo [el padrote] cobra $1500
por hora y te quita un porcentaje. Hay varios niveles... Hay una pdgi-
na que se llama Zonadivas y ahi muchas son extranjeras. Estdn todas
producidas, y ellas te cobran hasta $3000 por hora. Son colombianas,
venezolanas. .. {El pinche mexicano estd obsesionado con las extranje-
ras! Pero son viejas que te dicen: “Si, pero no me toques. No besos, no
nada’, o sea jpam-pam y vimonos! Entonces muchos si las alquilan,
pero después dicen: “No, no chingues! {Pura estafa!”. Asi que eso es
mds o menos lo que andan cobrando: de $1000 a $1500 una hora.
Hay gente que te paga mds, obviamente. Yo también cobro con tarjeta,
entonces tengo que cobrar $100 mds de comisién; trabajo a domicilio
—a donde me llamen, voy [r7e].



Del mismo modo, “Lucia” describia las caracteristicas de los
<« . b2 <« . » <« ~ » . ’
clientes” o “usuarios” (ella los llama “putaneros”) quienes, ademads
de los ya mencionados narcotraficantes, estin compuestos por suje-
tos comunes y corrientes: médicos, profesores, empresarios, depor-
tistas, policias, mecanicos, etcétera:

Generalmente no te va a hablar un jodido. Por ejemplo, yo cobro
$1200 una hora; $1500 una hora y media, o $2000 dos horas. Por
toda una noche cobro $6000. No tan ficil te encuentras a alguien que
pueda pagar. Tengo un cliente que es contador, a veces lo veo cada mes,
a veces cada tres meses, dependiendo. El tiene compania en Brasil y en
México, entonces no me da nada de lata, te juro, en hora y media ya
estoy afuera, y me da $3500 o $4000; te digo, hay servicios muy bien
pagados.

El noventa por ciento de los clientes son casados. El resto, si no
estdn casados, tienen novia. Por eso te digo, a mi este trabajo me quité
la confianza en los cabrones. ;Cémo voy a confiar? Los clientes luego
te dicen: “Ando con mi vieja [esposa], te hablo en un ratito”, o: “sabes
qué, mi vieja me bajé a hacer la cena, ;qué onda, nos vemos manana?”,
“iQué poca madre, cabrén! Tu vieja te estd haciendo de tragar”. Enton-
ces me dije: “;c6mo puedes confiar en un cabrén?”

El uso de drogas y alcohol, los servicios prestados a narcotrafi-
cantes y personalidades del medio artistico o la fardndula, eran otros
temas que salian a colacién frecuentemente, lo cual habla del desplie-
gue de relaciones de poder bastante interesantes. Esto hace pensar en
el marco contextual actual de la realidad mexicana, signada por la
violencia generalizada y la proliferacién de los cérteles de la droga
a lo largo y ancho del pais, en cémo se anuda el acontecer de escala
social con las tramas subjetivas e individuales, discurriendo entre la
mercantilizacién imperante y el universo significativo de los afectos.®

6 Al respecto, Lucfa relataba con voz entrecortada las dificultades de su relacién sen-
timental con un narcotraficante, quien a la postre serfa el “gran amor” de su vida. Como
si se tratase de una serie televisiva, ambos personajes estuvieron a punto de abandonar sus
respectivas formas de ganarse la vida, sélo que un “ajuste de cuentas” terminé por derrum-
bar ese suefo.
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iY también narcotraficantes! Hay muchos. Ahorita ya ha bajado un
poco por la crisis 0 no sé, pero te juro que hace cinco afios, jbueno! Te
digo que mi bolsa se iba de lado. También he dado servicio fordneo.
Me he ido a Cancin, Guadalajara, Monterrey... Obviamente tienes
un sexto sentido y vas conociendo a la gente de verdad. Tt cruzas una
puerta y ya sabes qué tipo de persona es; se les nota luego luego cuando
son narcos, no sé si en la vestimenta o en lo fisico, pero no hay pierde,
te das cuenta. Se les nota de inmediato. Conozco federales y jamis los
he visto armados, no van con la pistola ahi... Toman su servicio y ya.
Luego me dicen: “Ah, yo trabajo en la [Policia] Federal” o “Soy co-
mandante de la Judicial”, “Ah, pues qué buena onda, ;no?”. Pero a los
narcos luego luego se les nota. Ademds, empiezan a meterse un chingo
de perico’ y traen la fiesta.

Los servicios brindados pueden tener lugar en hoteles, domicilios

particulares o establecimientos semiclandestinos como #able dances,
casas de citas o los llamados spa’s, lugares donde las tarifas suelen
aumentar, asi como la complejidad de este submundo.

En La Cabanita obviamente va gente muy bien, porque les cobran el
servicio a $3200 pesos. En el spa no tanto, cobraban $1500 o $2000
mds 0 menos, y a una [como escort] le daban $1200; por un ropless eran
como $900 pesos. Ahi va todo tipo de gente, gente bien: iban politicos,
empresarios, gente de oficina. Entre amigos se dicen: “Yo conozco un
lugar”, y asi se van enterando; generalmente es gente que trabaja, o sea
no entra gente fea a ese lugar. No sé si ya lo abrieron nuevamente o si
sigue cerrado, pero tiene poquitito que lo clausuraron, inclusive sali6
hasta en las noticias; las chavas que estaban ahi adentro se las llevaron
al Ministerio Publico, y dijeron que era una sefiora ya grande y sus hijos
los que encabezaban este negocio; cuando yo vi la imagen dije: “Ay, no
inventes, es La Cabanita”.

A lo largo de este texto se ha senalado el despliegue de espacios

de resistencia corporal y subjetiva, incluso cuando se dispone de los
cuerpos femeninos durante una transaccién sexual. “Lucia’, por
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ejemplo, afirmaba por un lado que se habia convertido en una “mé-
quina sexual”, lo que evidentemente trae consigo un alto costo a
nivel psiquico; no obstante, por otro lado, decia que esto le permitia
controlar sus sentimientos, aminorando el dafo por la cosificacién
de su persona. Es decir, una vez dentro de la habitacién ella se trans-
forma en un personaje, resguardando sus sentires y emociones para
si misma; le brinda al cliente, Gnicamente, una falsa representacién
de lo que él espera, invirtiendo, o al menos equilibrando, los papeles
de la dominacién. Es de llamar la atencién que tiene por regla no
besar en la boca a sus clientes, pues sus besos estdn reservados para
su pareja sentimental con quien no utiliza su armadura o mascarada.

Obviamente después de esto le pierdes el gusto al sexo, por supuesto.
Con tu pareja es diferente, pero yo en ese momento no tenfa pareja.
Al principio si me encantaba el sexo, pero ya después dices: “jPuta ma-
dre!”. Si td me dices: “Qué trabajo tan ficil”, yo te digo: “jA ver giiey,
agudntalo!”, o sea, jimaginate! No soporto que me besen, te lo juro. {No
tolero que me estén chupando! Entonces imaginate tener que aguantar
eso, que te estén besando, no, la neta es horrible, ;horrible! No es cierto
que lo disfrutas, no es cierto. Tal vez habrd viejas que si, pero yo no.
Lo que yo quiero es pelarme de ahi. Eres un pinche robot sexual, de
verdad, no sientes, no nada; ya tienes un speech: ya sabes lo que vas a
decir, ya sabes con qué se van a venir rdpido, lo que les gusta... todo.
Te vuelves una stper actriz.

Cuando ves a los clientes sabes si son tranquilos, qué traen en la
cabeza, te das cuenta si son gente que nada mds estd contratando un
servicio. Y cuando los ves bien pinches pasados, que se les va la onda, les
digo: “Ya vienes bien enfiestado, ;verdad, carino?”, “Ay, ;a poco se me
nota mucho? ;Quieres [droga]?”

Asimismo, es capaz de emplear ciertas estrategias pragmadticas de
engano y sobrevivencia durante sus encuentros con los “putaneros”:

También hay un giiey que da noticias por televisién. Le encantan las

mimosas con jugo de naranja. Con ¢él siempre vamos dos [mujeres].
Entonces lo que yo hacia era poner una toalla del otro lado de la cama,
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entre el burd y la cama, y echaba poquito, poquito, y ya, nada mds le
daba dos traguitos; o la vieja con la que iba se lo tomaba —porque gene-
ralmente todas le entran a todo—, y ella cambiaba mi vaso por el suyo.
Y él me decia: “;Cémo no te embriagas, flaca?”, y yo le respondia: “{Es
que tengo un chingo de aguante!” Pero si, nunca bebo nada si me ofre-
cen algo abierto. .. ;Pero ni de chiste! Porque generalmente te duermen,
te quitan el varo® y cosas asi.

Desde luego, cada encuentro estd en manos de la fortuna; es

como jugar con fuego, vivir al limite, en peligro constante. Y a pesar
de todo, siempre es preciso conservar la calma:

[A los narcotraficantes] nada mds les digo: “Ay, pero guarda la pistola,
;para qué la quieres acd afuera? Yo no te voy a matar’, o: “Ay, ay, ay,
ibdjale!”, y la guarda. Nada mds estds atenta a que no se le empiece a
ir la onda. Porque cuando se meten piedra’ empiezan a alucinar bien
cabrén. Empiezan con el pinche delirio de persecucién y después con
el mal del pollo... Ahi es cuando dices: “Bye. Salte antes de que pase
cualquier otra cosa’. Le llaman e/ mal del pollo porque se ponen en la
alfombra a recoger lo que, segin ellos creen, van a salvar de su droga.
Pero no hay nada [r7e]. Le llaman asi porque estdn pique y pique en el
piso. Si te da medio cosa, que dices: “yo podria ser la siguiente”, pero no
me da tanto miedo.

Tenia una amiga que le encantaba la fiesta. A esas les pagan $2 000
pesos y con tal de salir con una pinche botella de whisky, ya perdieron.
Terminan sin dinero, pagando la peda' y las drogas. Habia una chava
que le encantaba andar con los clientes pero eran de /los de verdad. Un
dia estdbamos en un hotel y se ofan gritos en el pasillo, y ya la traian
del cabello: “{Es que es el diablo! Mirala cémo se me queda viendo! jEs
el diablo!”, y su amigo, que estaba con nosotras, le decfa: “;Ya cdlmate
giiey! Ya cdlmate, suéltala!” Y entonces vuelve a regresar esta vieja, ya le
habiamos dicho: “;Ya estuvo! De verdad, un dia ese giiey te va a matar”,

8 Expresion coloquial que en el contexto de la Ciudad de México hace alusion al

“dinero”.

9 También llamado crak, estd compuesto por polvo de cocaina mezclado con bicarbo-

nato de sodio.
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y ella decfa: “;Ay! ;Cémo crees! No pasa nada”. Y en ese mismo hotel
—inclusive todavia estd cerrado—, él le metié veinticinco pufaladas; no
la maté pero le sac6 un ojo y obviamente ya no pudo regresar a trabajar.

'y srepresién sexual?

Escorts, “putaferos”
Es sintomdtico que un importante segmento de los clientes contrata
los servicios escorts en aras de experimentar su sexualidad de manera
mds abierta a lo socialmente “permitido”. Es pertinente preguntarse,
sacaso la prostitucién representa un “mal” (social) necesario? —evi-
dentemente, la investigacién social no debiera guiarse en funcién
de juicios de valor tales como “bien” o “mal”, pues esto clausura las
posibilidades de reflexién. Empero, esto no significa que los investi-
gadores, desde sus posicionamientos éticos, politicos e implicaciones
personales, permanezcan distanciados del “objeto” de investigacién;
por el contrario, siempre estin en conflicto y tension, en un didlogo
intersubjetivo, los aspectos senalados (Guber, 2015)— ;Es una zona
intersticial dentro del sistema donde se busca escapar a los constreni-
mientos morales y sociales, a ese malestar de la cultura del que habla-
ra Freud (2010), y al ejercicio del poder introyectado en los cuerpos
analizado por Foucault (1998; 2002)?

Desde este lugar, considero que no deberia soslayarse el abordaje
académico de la perspectiva del cliente; mds atin cuando en los estu-
dios sobre trabajo sexual son escasas las investigaciones al respecto;
como bien refieren Gémez y colaboradores en su estudio del caso
espafiol: “Sélo el 1% de los estudios e investigaciones se centran en el
cliente, pero en ninguno de los estudios realizados se ha profundizado
sobre los motivos de la demanda del sexo de pago” (2015: 152). Al
preguntarle a “Lucia” cudl serfa su explicacién sobre los “putaneros”
y su necesidad imperante de contratar servicios sexuales, responde:

1 « o .
En el argot popular, un “putafiero” es aquel sujeto que contrata regularmente los
servicios sexuales de las trabajadoras sexuales. En las conversaciones sostenidas con “Lucia’,
se hacfa alusién a una especie de “adiccién” o consumo desmedido a dichos encuentros por
parte de los clientes.
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Te encuentras con absolutamente de todo. Por ejemplo, que les me-
tas cosas por el culo. Te pagan hasta $5000 porque les metas el pufio
completo. Y mientras no me lo metan a mi, yo no tengo problemas.
También hay un tipo que me dice: “A mi trditame mal, como un perro”,
y le puse el cinturén y lo trafa, literal, como un perro; le gustaba que
le dijera: “ahora si perro, asi te queria ver, rendido a mis pies”. Te digo,
traen un rollo bien raro en la cabeza. Hay unos que de verdad no en-
tiendo. Un tipo una vez estaba con la ropa de su esposa. O giieyes que te
llevan la ropa de la esposa, zapatos de la mujer, y te los tienes que poner.
Entonces te digo, no entiendo ese show; pues si tienen a la vieja en la
casa ;para qué te quieren vestida de ella? Tenia yo un [cliente] doctor,
un neur6logo, una eminencia el tipo, y él tendia mucho a hacer eso,
pero yo no entiendo qué rollo tenfa en la cabeza. Y ya sabes, lo tipico:
que vistete de conejita, que si traes disfraces —porque les encanta verte
con medias y ligueros, eso es como que lo mds bésico.

Una vez uno de la banda La Dependiente me contacté y me dijo
que me iba a dar $10000, pero lo que queria era que yo me cagara en
él, y le dije: “;Ay no, no puedo! Aparte no soy una miquina de caca.
No es de que ahorita quiero y ya’; y él me dijo: “No, de verdad, te doy
$150007, y le dije que no; ¢l insistié: “Bueno, vamos a hacer un trato:
ti me la dejas ahi en el bafio y yo me la como”. ;Imaginate entonces
qué filias traen! Eso me lo dijo por teléfono. Entonces si he visto a gente
que dices: “jno manches, qué asco!” —tan sélo del olor, ahora imaginate
comértela—. Pero hay gente con filias bien locas.

También tengo un cliente que es inglés. El tipo ti lo ves en la calle y
dices “jamds”; es un tipo alto, delgado, giiero, con chéfer. A él le gusta
vestirse de mujer. La tltima vez él me decia, cuando estdbamos en la
habitacién, que era “Laurita”, y que cuando estaba en la escuela la vie-
ron ensefidndole los calzones a sus companeros, por eso habian llamado
a su mamd. Y pues le tuve que pegar, porque obviamente le gustan los
golpes; ya después de que se termina de vestir de “Laurita”, se levanta y
se va como si nada, como si se rompiera el encanto.

Ellos te hacen una historia, se visten como mujer, te dicen que les
pegues, que los humilles y los castigues —se llama dominacién, es un
servicio de dominacidn—; a estas alturas ya no me sorprende nada, sélo
digo “si le entro” o “no le entro”.



Mids adelante, “Lucia” va mds alld de la explicacién individual,
colocando en el centro de la cuestién a la moral imperante, a las
normas y valores sociales. Al preguntarle ;qué crees que piensa la gente
de este trabajo?, responde:

Pues estd muy mal visto, obviamente; pero los que critican son los que
te contratan. Y bueno, no hablemos de las esposas porque obviamente
de puta no te bajan. Pero es lo que yo le dije a un cliente: “Aqui no
puedes ser juez y parte. No puedes venir a criticar cuando td estds aqui
en el mismo rollo. ;Con qué cara?”. Pero si estd muy mal visto, siempre
te van a tachar de lo peor; hay una doble moral porque nadie tiene la
cola bien limpia, y te digo: las que te dicen son las que sus esposos son
los primeros que estdn ahi. Pero pues es algo que me tiene sin cuidado.

Esto jamds lo van a ver bien, ni como algo normal, que es un servi-
cio que prestas y tan-tan. Yo le decfa a alguien: “Es como un zaxi. Tu le
pagas a un taxi para llegar a un lado, y bueno, yo presto un servicio para
que estés feliz y contento; es un servicio y ya. Asi como necesitas de un
carpintero, de un plomero, de un taxista, de un electricista... necesitas
de mi, aqui estoy.

En este trabajo ves guapos, con dinero, profesionistas... que no
tendrian ninguna necesidad de estar contratindome; pero unos por
no meterse en broncas, en una relacién eterna, y otros porque si les en-
canta y no tienen lenadera, y quieren unay otra, y otra. Y obviamente
se les hace vicio a otros, porque ya sabes, en sus casas les dicen: “no
me toques’, “no me hagas esto”, “tengo flojera”, “me duele la cabeza”.
Otros lo hacen porque les encanta, y me dicen que de esta forma revive
su relacién de pareja. Pero yo nunca lo he entendido, nunca he enten-
dido cémo es que alguien pueda recurrir a esto. Porque con nosotras si
quieren hacer todas las locuras. Yo les pregunto por qué no le dicen eso
a sus mujeres, y dicen: “No, no, no. Es que no se deja, no le gusta”. Por
ejemplo, si me dicen mucho que a muchas mujeres no les gusta hacer el
sexo oral; entonces por eso los maridos tienen que buscar con quién; y
otros porque son unos canijos de primera, no hay de otra; pero si tien-
den mucho a ese tabt de “no me gusta, no lo hago”, y ellos acd con el
pinche morbo y la locura en la cabeza, pues no se quedan con las ganas.
Hay quienes son putarneros, que no se les quita nunca, desde que empie-
zan a los 20 anos. No sé, no sé, jpero son unos culeros malditos! [r7e].
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Tristemente, por el trabajo, he conocido de todas las clases sociales,
de todas las profesiones que te puedes imaginar, y para mi todos son
deshonestos, infieles. La verdad es que en este trabajo cémo puedes
confiar en alguien. Yo siento que tengo una bronca que estoy sanando,
porque tengo una bronca muy cafiona (sic) con los hombres, justamen-
te porque los conozco, todos son iguales.

Algunas reflexiones mds sobre los actores masculinos llamados
“putaneros’, clientes o usuarios. Es de llamar la atencién su inte-
raccién en las redes sociales, grupos y foros de internet, como por
ejemplo la plataforma digital Sexoservicio sin censura cpmx,'* espacio
virtual donde, bajo la mdscara del anonimato," los clientes compar-
ten experiencias, consejos y recomendaciones, ademds de criticas a
los servicios de las mujeres acompafantes anunciadas en internet.'*
También es interesante cémo a partir de su interaccién virtual es-
tos personajes se conciben como “hermanos de leche”, denotando
una visién del mundo sui géneris que expresa un sentido marcado
de pertenencia a un grupo en el cual la interaccién no se da cara a
cara, sino primordialmente a partir del enmascaramiento que reviste

12 El mercado sexual se encuentra en una etapa de “sofisticacion” propia de las so-
ciedades actuales. En este escenario, entran en juego las nuevas tecnologias informdticas
y medios de comunicacién masiva donde se ofertan gran variedad de servicios sexuales
(Laverde, 2013).

13 En su interaccién, los usuarios utilizan nicknames o “apodos”, “alias” y sobrenom-
bres con los cuales resguardan su identidad real. Es el enmascaramiento un elemento re-
currente en el dmbito escort, tanto por parte de los usuarios como entre las trabajadoras
sexuales. Cada una de estas mujeres se atavia con ropajes y atuendos que las convierten en
personajes que, al mismo tiempo que muestran-seducen, también esconden o resguardan
para si mismas los aspectos mds intimos y afectivos de su persona. Ellas también utilizan
otros nombres con los cuales “separan”, aunque sea momentédneamente, su actividad laboral
de su acontecer personal. Es entonces la mdscara aquella muralla infranqueable que posibi-
lita el ser otro, burlar la fachada social.

14 En la actualidad, los avances tecnolégicos y el auge de las llamadas “plataformas
digitales” estdn modificando las relaciones interpersonales, asi como las concepciones del
tiempo y el espacio; también hacen lo propio incidiendo cada vez con mayor fuerza en las
ciencias y disciplinas sociales (Hine, 2004). En este sentido, las herramientas metodolégicas
“cldsicas” pueden verse beneficiadas y revitalizadas por dichos avances técnicos, mismos que,
al final de cuentas, permitan acceder al entendimiento de eso que llamamos /z alteridad.
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el anonimato de las plataformas de internet. Sin lugar a dudas, el
mercado sexual se encuentra en una etapa de “sofisticacién” propia
de los desarrollos técnicos de las sociedades actuales. Bajo este pano-
rama, entran en juego las nuevas tecnologfas informdticas y medios
de comunicacién masiva donde se ofertan gran variedad de servicios
sexuales (Laverde, 2013).

En relacién con el abordaje epistémico de los grupos referidos
(trabajadoras sexuales y “putaiieros” o clientes), es menester tener
presente el hecho de que los grupos no siempre se nos presentan como
armonicos o con un proyecto —politico, autonémico, revoluciona-
rio, etcétera— definido, sino que en muchas ocasiones las tensiones
y los conflictos, asi como la heterogeneidad, se vuelven patentes, lo
que no elimina el hecho de la creacién de sentido y pertenencia:

[...] las formaciones colectivas —grupos, comunidades, organizaciones
e instituciones— no son Unicamente espacios concretos que aparecen
en la vida social con distintas funcionalidades, sino también son lo que
creen ser, [...] es decir, despliegan sobre si mismos imaginarios, plano
de las creencias, de los consensos, de los pactos implicitos, de ilusiones
y desilusiones, es sustento clave en la creacién de vinculos y del sentido
de lo colectivo. Lo colectivo adquiere asi el cardcter de una dimension
de la subjetividad que reviste distintos perfiles, cualidades, densidades y
formas, y que se despliega en el juego estratégico de lo que une y lo que
separa, que, en su expresion maxima, opondria la fusién a la dispersién,
pero no como elementos excluyentes sino como fuerzas que convergen
en los espacios sociales (Baz, 2003:146).

Finalmente, en el tenor de la relacién comercial cliente masculi-
no- ‘mercancia’ femenina, suele pensarse en este segundo actor como
“victima pasiva’; no obstante, aun en este tipo de précticas donde el
cuerpo es cosificado y usado como mercancia, tienen lugar proce-
sos de resistencia a escala subjetiva que complejizan dicha relacién.
Porque aunque en la transaccién sexual se disponga de los cuerpos
(en este caso femeninos), existen a pesar de ello espacios (corporales
y subjetivos) irreductibles e infranqueables; esto supondria distan-
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ciarse en buena medida de la victimizacién total, para dar paso a
la idea de la resistencia bio-politica, o cuando menos de concebir
un papel més activo por parte de las trabajadoras sexuales, quienes
parecieran decir: “aunque uses mi cuerpo, éste sigue perteneciéndo-
me”; como aquella cancién popular donde, enfiticamente, se ad-
vierte al capitalista:

Tt no puedes comprar el viento / Td no puedes comprar al sol /
Ta no puedes comprar la lluvia / T no puedes comprar e/ calor /
[...] T4 no puedes comprar mi alegria / T no puedes comprar mis
dolores /

[...] No puedes comprar mi vida (Calle 13, “Latinoamérica”).

Reflexiones finales

Pensar en los procesos de subjetivacidn, en las estrategias de las mu-
jeres ante los efectos del neoliberalismo, obliga a considerar lo vi-
venciado en los cuerpos: /ugares donde guarda lugar la resistencia
ante el orden normativo falocéntrico. Y es que, como platea Michel
Foucault, la oposicién a las diversas formas del poder suele expre-
sarse de forma colectiva o individualmente. En la contemporanei-
dad, en el reino de la “sumisién de la subjetividad”, los individuos
se encuentran en un complejo e imbricado proceso de “mecanismos
de sujecién” estrechamente ligados a otras esferas de “explotacién y
dominacién”. Es decir: “Mantienen relaciones complejas y circulares
con las otras formas” (Foucault, 2001:245-246).

Asimismo, al escenario de sujecién descrito (de dominacién,
explotacién econdémica y sumisién de los individuos), se deben
contemplar las violencias invisibles por razén de género, las cuales
naturalizan la “violencia institucional” que establece-impone “pactos
de silencio”, los cuales, en resumidas cuentas, pretenden acallar los
estragos producidos por el poder patriarcal. No obstante, reitero, en
y desde los cuerpos tiene lugar la resistencia, expresada de manera
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mds o menos consciente. Porque ahi donde se ejerce un poder de su-
jecién, de dominio de un ser humano sobre otro, y no en el sentido
de poder como potencia de si (Ferndndez, 2009:48), la oposicién y la
busqueda de libertad, se vuelven inminentes.

Aunque también es cierto que el mundo del acompanamiento
escort es como un laberinto del cual dificilmente se puede escapar; ya
sea por las dificultades de encontrar otro trabajo con ingresos simila-
res, o por las vicisitudes y avatares propias de la vida. Es un fenéme-
no social en el cual se entrecruzan los anhelos personales, las historias
familiares, los constrenimientos morales, la cultura patriarcal y los
imperativos econémicos. Y dentro de toda esta marana de complejas
relaciones, las mujeres escorts son usadas y, también, viceversa.

Yo apenas regresé con la chava que me metié a trabajar. Ella se consi-
guié un cliente que la sac6 de trabajar; eso si, la tuneé como no tienes
una idea; pero le duré el gusto tres afios. La volvi a ver en un servicio,
pero ya se habia arreglado la jera. Escucho su voz, volteo y le digo:
“sSandra?”, ella me contesta: “Ay, no mames, ;a poco no te habias dado
cuenta?”, “pues tienes otra cara, giiey”. Volvimos a cambiar teléfonos.
Le dije: “Pensé que ya no te dedicabas a esto” (“Lucia”, 45 afos, escor?).
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La vida postuma del cuerpo muerto
0 sobre los afectos, la imaginacion y los cuidados

Andrea de la Serna Alegre*

Resumen

El contexto de homicidios y desapariciones que atraviesa México desde el
2006 ha ido en aumento y ha traido consigo consecuencias fatales a nivel
social. En esta situacién de ‘malas muertes’, como las denomina Hertz,
me referiré a ciertas narraciones y practicas que, entre lo espiritual y lo
extraordinario, dan cuenta de la vida péstuma del cuerpo muerto; es decir,
de una vida en la muerte. Estos relatos hablan de suefios y de visiones vy,
en general, se traducen en cuidados propiciados por los familiares hacia
los cuerpos de sus seres amados, como una forma de restituir su digni-
dad. En el presente articulo doy cuenta de alguna de estas observaciones,
obtenidas durante mi trabajo de campo con una familiar de una victima
de desaparicion, y reflexiono sobre esta vida pdstuma del cuerpo muerto.
Finalmente, propongo pensar este fenémeno como una consecuencia de
los afectos que el mismo cuerpo muerto, desde su materialidad, es capaz

de generar en el doliente.

Palabras clave: identificacién afectiva, lo extraordinario, vida péstuma,

imaginacion, afecto.

Abstract

The context of homicides and disappearing, that goes through Mexico

since 20006, has grown more and more, and has brought the worst so-
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cial consequences. In this situation where the ‘bad death” (as so called by
Hertz) remains, I shall refer to some narrations and practices which, com-
ing from the spiritual and the extraordinary, bring out the posthumous
life of dead bodies. These stories talk about dreamlike visions and explain
the cares with which the relatives treat the bodies of their beloved ones, as
a way to give them back their dignity. In this paper I present some of my
own stories, which were offered to me during my fieldwork with a victim’s
relative, and I think about the posthumous life of the dead body. Finally, I
propose to think this phenomenon as a result of the shocking affects that

the dead body has on his living relative.

Keywords: affective identification, the extraordinary, posthumous life,

imagination, affect.

Sobre lo que puede un cuerpo muerto

Nadie, hasta ahora, ha determinado lo que puede el cuerpo,
es decir, a nadie le ha enseriado la experiencia, hasta ahora,
qué es lo que puede hacer el cuerpo en virtud de las solas leyes
de su naturaleza.

Spinoza, Etica.

El presente texto trata de dar cuenta de un aspecto de la comple-
ja realidad que atraviesa México en torno a la muerte violenta y la
desaparicion forzada: el de la vida péstuma del cuerpo muerto; es
decir, las formas en las que el cuerpo se sigue manifestando, incluso
después de que le hayan arrebatado su vida bioldgica. Para hablar de
este fendmeno me anclo en el contexto actual mexicano, que nace
a partir de la llamada “guerra contra el narco”, una estrategia secu-
ritaria implementada por el ex presidente panista' Felipe Calderén
durante su sexenio, que trajo consigo la militarizacién de las calles.

1 El Partido Accién Nacional (PAN) es un partido de corte conservador al que, en los
ultimos afios, se ha asociado con organizaciones criminales. Felipe Calderdn, ex presidente
de México por dicho partido, ejercié su mandato de 2006 a 2012.
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Esta politica aumentd las tasas de homicidios y desapariciones en el
pais, hasta llegar a cifras aterradoras, que, ademds, vinieron a sumar-
se a los feminicidios ocurridos en los afios noventa en Ciudad Judrez,
pero también a las desapariciones de la contrainsurgencia de los afios
setenta, no tan conocidas en el dmbito publico.

En el marco de este escrito me centro, entonces, en este contexto
en el que, desde 2006, se ha elevado a 66435 la cifra de personas
desaparecidas y no localizadas, segtn el nuevo Reporte Nacional de
Personas Desaparecidas y No Localizadas (RNPDNL), que se publicé
el 13 de julio del 2020, en una conferencia de prensa donde com-
parecieron la Secretaria de Gobernacién, Olga Sdnchez Cordero; el
subsecretario de Derechos Humanos, Alejandro Encinas, y la titular
de la Comisién Nacional de Basqueda, Karla Quintana. No obstan-
te, la cifra negra sigue siendo un misterio, ya que algunos buscadores
calculan que sélo una de cada tres familias denuncia la desaparicién
de su ser querido.’ Ademds, segtin los datos disponibles hasta el mo-
mento, fueron asesinadas 174652 personas del 2006 al 2016 (£/
Pais, 2016). En otro sentido, la Comisién Nacional de Derechos
Humanos (cNDH) reporté que hay mds de 30 000 caddveres no iden-
tificados en las morgues, bodegas, fosas comunes y panteones del
sistema publico mexicano (Ocampo, 2019).

Teniendo en cuenta esta tragedia, entonces, podemos hacernos
una idea de la complicada situacién que atraviesa el pais. México
sufre de demasiadas “malas muertes”, cuerpos arrebatados a sus seres
queridos y desaparecidos para, a veces, ser encontrados en fragmen-
tos indistinguibles de la tierra. A raiz del drama de esta muerte aban-
donada, estdn surgiendo a lo largo del territorio diferentes formas de
resignificar la muerte, un trato que dignifique a esos cuerpos, despo-
seidos del derecho a una identidad, una ubicacién y un cuidado, que
son las “tres formas de violacién experimentadas por los caddveres
en fosas comunes” (Rosenblatt, 2019:223). En efecto, la sustraccién

2 Datos tomados del RNPDNL y que indican la cifra de personas desaparecidas y no
localizadas desde el 1 de enero de 2006 hasta el 7 de diciembre de 2020.

3 Mario Vergara, familiar en busqueda, en una comunicacién durante el IV Congreso
de Ciencia Forense. Palacio de Medicina de la unam, 10 de octubre de 2019.
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forzada de una persona y el asesinato y abandono posterior de su
cuerpo, alejado de la comunidad en la cual su vida cobraba sentido,
implica arrebatarle también la posibilidad y el derecho de ser cuida-
do después de su muerte. Es por ello que los colectivos de familia-
res, que han surgido a lo largo y ancho de México, han creado sus
propios rituales, a la hora de exhumar un cuerpo, para reincorporar
el sentido y, de alguna forma, reintegrarlos a la vida social y poder
despedirlos con dignidad.

Por ejemplo, sabemos que el colectivo de “Las Rastreadoras del
Fuerte”, en Sinaloa, ha desarrollado un proyecto al que han llamado
“El Pueblito”, gracias al cual, mediante la compra de un terreno en el
panteén de Los Mochis, han creado un lugar donde entierran aque-
llos cuerpos no identificados hasta que alguien acuda a reclamarlos.
Asi, “serdn adoptados como hijos y cuidados por ellas [las Rastreado-
ras] (...) hasta que sus verdaderas madres los reclamen” (Herndndez,
2019:112). Esta colectivizacién de los muertos y el compromiso de
cuidarlos hasta que un ser querido pueda tomar el relevo de esas
tareas, da testimonio de una de tantas maneras con las que los co-
lectivos de familiares estdn afrontando hoy el cuidado de los cuerpos
desamparados.

Desde los inicios de la antropologia y de la sociologia se ha te-
matizado la cuestién de la muerte y la ritualidad que la envuelve, asi
como las narrativas, los sentidos y las significaciones que se le dan a
la muerte en el mundo de los vivos. Malinowski, Durkheim o Hertz
son tan sdlo algunos de los nombres a los que nos podemos referir,
dentro de los estudios sociales cldsicos, para leer sobre la muerte en
las entonces llamadas culturas primitivas. Sin embargo, encuentro
que no es tan comun que se haya problematizado la cuestion de los
muertos y sus vidas péstumas. No es sino hasta fecha mds reciente
que el pensamiento sobre el cuerpo muerto, mds alld de la dualidad
objeto/sujeto, se ha extendido en las discusiones académicas.

Por un lado, uno de los mds importantes proyectos de investiga-
cién que centra su mirada en los cuerpos es el del equipo de Corpses
of Mass Violence, quienes consideran que “en la literatura de los Body
Studlies el cuerpo muerto y, por ende, los cuerpos muertos masiva-
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mente, no son apenas tomados en cuenta’ (Anstett, Dreyfus y Gari-
bian, 2013:11). Por otro lado, la publicacién colectiva editada por el
antrop6logo Finn Stepputat (2014), también aborda la suerte de los
cuerpos muertos, desde la perspectiva de las politicas y los gobiernos
que se ejercen, de forma especifica, sobre ellos. Finalmente, en Méxi-
co, hay una literatura creciente sobre los estudios que atafien al cam-
po de lo forense y a la materia misma de la que estas ciencias se hacen
cargo (Huffschmid, 2015; Herndndez, 2019; Robledo, 2019),* asi
como una proliferacién de productos audiovisuales que van desde
los documentales a los fotorreportajes y reportajes de investigacién y
llegan incluso a los podcasts.

A continuacidn, y partiendo de estas consideraciones, la pregunta
que abordo en este escrito trata de dar cuenta de la forma en que los
fenémenos del orden de lo extraordinario, que se enmarcan, mu-
chas veces, dentro de manifestaciones espirituales, estin ligados a la
materia del cuerpo muerto y a los afectos y efectos que esta misma
desencadena. En otras palabras, quiero escribir sobre lo que el cuer-
po muerto, y su evocacion, es capaz de despertar en los cuerpos de
los vivos, lo que es capaz de mover en ellos y hacerles ver y sentir. Mi
propuesta, entonces, pasa por dejar de situar al cuerpo muerto como
una materia pasiva y a-significante, sino como una vida péstuma
que es productora de afectos y de imdgenes. No quisiera que estas
preguntas se entendieran como una mera figura retérica para hablar
sobre los muertos y, sin embargo, tampoco quiero que ello nos aden-
tre en un pensamiento destinado a la muerte. Insisto en hablar de
la vida, pero situdndome en la ambigiiedad misma de los dos polos
que son la vida y la muerte, asi como en los afectos multiples, y no
siempre tristes, que la Gltima despierta en la primera. En fin, se trata
de fijarnos no tanto en las significaciones que los vivos le damos al
evento de la muerte y al cuerpo que queda, Gltima imagen del ser

4 Para un estado del arte y una discusién ampliados sobre la cuestién de lo forense y el
cuerpo muerto, véase De la Serna, (2020).

5 Véase y esctichese la serie “Camino a Encontrarles. Historias de Busquedas”, un con-
junto de reportajes de investigacién, acompafados de podcast, realizado en una colabora-
cién entre Quinto Elemento Lab, A Dénde Van los Desaparecidos y Noticias IMER.
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amado, sino mds bien en todos aquellos afectos, imaginaciones y
visiones que se generan a partir de, y desde, el cuerpo muerto.

Esto me conduce al planteamiento de una ontologia del cuerpo
muerto; esto es, a la potencia y la agencia que le quedan al cuerpo, y
a su persistencia en el mundo de los vivos. Soy consciente de que la
propuesta que se despliega para el nimero de esta revista, donde nos
proponen pensar sobre las subjetividades en resistencia, mediante la
identidad, el cuerpo y la voz, parte de la premisa implicita de que
esas subjetividades en resistencia se enuncian desde cuerpos vivos.
Sin embargo, como ya he dicho, mi reflexién se genera situando al
cuerpo muerto como referencia inicial de los siguientes pensamien-
tos. Espero me disculpen el atrevimiento.

El motivo por el cual pienso que vale la pena detenerse unos
minutos en este tema pasa por la exigencia de dignificar los cuer-
pos ultrajados, humillados y anénimos que yacen en tantas fosas,
ya sean clandestinas o comunes, de este pais. También, como una
forma de acompanar la labor, aunque sea por medio de la escritura,
de todas aquéllas que estdn buscando, encontrando y desesperan-
do, ante esta situacién de terror. Creo que si nos queddramos en
la incapacidad de narrar y de contarnos lo que estd sucediendo, la
violencia nos desbordaria y el silencio acallaria los gritos de dolor,
que piden (y hacen) justicia. Los cuerpos muertos no son materia
plana y a—signiﬁcante, sino que en si mismos contienen un exceso
polisémico capaz de desencadenar efectos en el mundo de los vi-
vos. Asi, los caddveres, los huesos que se mezclan con la tierra, los
fragmentos, también importan: “Los caddveres importan™ (Posel
y Gupta, 2009:308). En este sentido, el articulo se orienta hacia
los fenémenos afectivos que rodean y que desencadena el propio
cuerpo muerto, aquello a lo que Krmpotich, Foontein y Harries se
refleren como la “materialidad emotiva” (2010:372), o sea, lo que
los huesos de una persona pueden hacernos sentir sobre ella.

6 Traduccién propia. En el original: Corpses do matter, que seria la forma de expresar,
en inglés, no sélo la relevancia de algo, sino también c6mo su misma importancia reside
en los procesos de materializacién que es capaz de desencadenar la potencia expresiva de
la materia.
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Cabe mencionar que este conjunto de reflexiones nacié a raiz de
una investigacion, realizada en el marco de mi proyecto de maestria,
en la cual acompané a una familiar de una victima de desaparicién
durante varios meses.” Lucia me dejé acompanarla durante una parte
del proceso de restitucién de los restos de su hermana, “Victoria”.
A lo largo de este acompafiamiento,® me fueron narradas diferentes
historias por varias personas, en las que se hacia referencia a las vi-
siones, los suenos e incluso la experiencia o el contacto cercano que
habian tenido con sus seres queridos ausentes, algunos ya encon-
trados sin vida. Algunas de estas experiencias se podian adscribir a
lo fantasmagérico, aunque no todas eran reducibles a ese marco de
comprension, sino que daban cuenta de una espiritualidad muy di-
versa. Estas narraciones no fueron, como tal, tratadas en mi tesis de
investigacién, pero quedaron grabadas en mi memoria, dejando una
fuerte impronta. De ahi que piense que una de las formas de abordar
la magnitud de la crisis de identificacién y de desaparicién que asola
a México sea mediante la recuperacién de estos relatos y la posibili-
dad de pensarlos, no desde el folclor, lo poético o lo psicoldgico, sino
desde un planteamiento filoséfico-ontolégico, basado en el acompa-
fiamiento etnogréfico ya mencionado; esto es, con experiencia en el
campo y no sélo en la labor de archivo.

La “mala muerte” y la recuperacién
del sentido en contextos de violencia

Robert Hertz hablé de la “mala muerte” como el evento fatal que
acontece en una comunidad, en la cual un miembro fallece en cir-

7 Los nombres que se dan, asi como otro tipo de datos, han sido anonimizados para
preservar las investigaciones en curso y la intimidad de las familias.

8 En mi tesis, ya referida con anterioridad, dediqué un capitulo al posicionamiento
ético-politico de la investigacién, asi como al sentido de la misma. Por una cuestién de espa-
cio, no consignaré en este texto lo allf planteado. No obstante, parto del principio de que no
puede haber una neutralidad de la investigacién y que todo posicionamiento metodoldgico
es ya, desde el principio, una toma de posicién ético-politica.
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cunstancias violentas o repentinas, y que supone una disrupcién de
sentido para la vida comunitaria, imposible de recomponer: “Su ca-
ddver inspira el horror mds intenso, se deshacen de ¢él precipitada-
mente y sus huesos no se reunirdn con los de los otros miembros de
grupo muertos convenientemente, sino que sus almas errardn para
siempre sobre la tierra, inquietas y malvadas” (Hertz, 1990:100).

La “mala muerte” y el caos que genera en el seno comunitario
estdn ligados, de esta forma, a los malos espiritus. Hertz cuenta que
el hecho de no poder dignificar el cuerpo humano mediante los ri-
tuales que lo purifican impide que éste acceda en paz al mundo de
los muertos y se quede vagando entre los vivos, propiciando mala
suerte y maldiciones.

En el caso que me tocé vivir pude experimentar algo parecido,
aunque la presencia de los desaparecidos y de los muertos no era
amenazante, sino que provefa pistas, esperanza y, en definitiva, podia
ser considerada como una fuente de ayuda. En los casos que me fue-
ron confiados, el encuentro sin vida de la persona desaparecida habia
sido propiciado por su influencia, que habia guiado al familiar hasta
el descubrimiento del cuerpo o de las pistas para encontrarlo. De
igual forma, pude observar que las acciones que se realizaban para
tratar de resarcir la vejacién sufrida por el cuerpo violentado, lejos
del miedo, eran un acto de amor: tenfan en cuenta al ausente en su
vida péstuma y consideraban que el cuidado dedicado era necesario
para dignificar a la victima.

Uno de estos momentos lo vivi cuando acompané a la sefiora “Lu-
cia” a comprar el vestido con el que ataviaria a su hermana. Era el
vestido que “Lucia” colocaria en el interior del ataid, sobre el cuerpo,
llegado el momento de la despedida. En el trayecto a la plaza comer-
cial, “Lucia” llam¢ a la senora “Patricia’, una amiga, para contarle las
novedades que se habian producido en el caso, asi como la fecha del
entierro y el propésito de ir a comprar el vestido. Patricia y Lucia tie-
nen una relacién especial, pues ambas han pasado por una situacién
similar derivada de un mal procedimiento forense por parte de las
autoridades y de los peritos. En este sentido, comparten sentimientos
e indignaciones, y los logros de la una y de la otra se comparten desde
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la amistad. Asi, “Lucia’ le conté a “Patricia’, entusiasmada, que nos
dirigfamos a comprar el vestido de su hermana, a lo que “Patricia”
respondié: “Qué gran hermana eres, tu hermana te ve desde arriba y
estd orgullosa”. La presencia de “Victoria” en el momento en el que
las dos amigas estaban hablando quedé patente y me dio indicios de
una espiritualidad compartida, donde habfa una vida mds alld de la
muerte o, mds bien, una vida en la misma muerte, una vida péstuma.
Ademds, quedé claro que esa vida/muerte tenfa que ser dignificada,
restaurada, para que el dano infligido pudiera ser reparado.

Ya en la plaza comercial, “Lucia” eligié un vestido de noche ama-
rillo brillante, con un corte moderno y juvenil. No era un vestido
triste ni solemne, sino una prenda de fiesta, alegre. También se preo-
cupé por elegir la talla adecuada, la que mejor habria quedado en el
cuerpo de su hermana. Estos detalles, que a otras personas podrian
parecer extranos dado el hecho de que el cuerpo de “Victoria”, des-
pués de algunos afos, ya era una osamenta, fueron un punto de in-
flexién en mi investigacién. Pude resignificar mi propia forma de ver
la situacién: la muerte no s6lo cobraba sentido desde lo innombrable
de la tragedia y lo macabro, sino que se podia establecer una relacién
especial con el cuerpo muerto desde los cuidados procurados. Las
circunstancias de la muerte de “Victoria” y el trauma posterior a la
restitucion del cuerpo fueron resarcidas, en el plano intimo de la
relacién entre hermanas, por el hecho de que “Lucia” tenia la opor-
tunidad de darle a ese cuerpo aquello que no le habia sido procurado
en el momento de la muerte: un vestido bonito, el canto de los ma-
riachis, unas flores escogidas.

Todo esto se puede resumir en sus propias palabras cuando, unas
semanas después del entierro, regresé con “Lucia” al pante6n para
conocer la ldpida de su hermana y, preguntandole por el vestido, me
contesté que su hermana se habia ido digna, y que antes de cerrar
el atatd le habia podido decir: “te vas a ir hermosa, te vas a ir con
tu vestido, como habrias querido” (“Lucia’, comunicacién perso-
nal). Sonaba de fondo Cuando muere una dama, la cancién de Jenni
Rivera que “Lucfa” le dedica a su hermana cuando va a visitarla al
pantedn.
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Teniendo en cuenta estos momentos, pienso que las malas muer-
tes suelen generar procesos de resignificacién de la tragedia y de
reintegracién del sentido en la comunidad social. En los casos na-
rrados, se dio mediante la procuracién de cuidados post-mortem,
bajo la idea de que la dignificacién de su hermana pasaba por una
linda despedida y por dotarle de un lugar en el que al fin pudiera
descansar en paz. Ademds, la espiritualidad manifiesta durante todo
el proceso es resaltable, ya que forma parte de esta necesidad de
creacién de sentido.

Ademds de la procuracién de cuidados hacia el cuerpo muerto,
hay otro tipo de fenémenos que se pueden considerar dentro del
orden de lo extraordinario. En este sentido, recuerdo que la primera
vez que conoci a “Lucia”, una de las circunstancias que me explicé
fue que “Victoria” se le habia aparecido en suefios en varias ocasiones
y asocié el hecho de haberla encontrado a su ayuda directa, una suer-
te de comunicacién onirica con su hermana. De hecho, el dia que
descubrieron el lugar donde yacia “Victoria”, tras afios desaparecida,
“Lucia” aseguré haberse sentido guiada por su influencia: “fueron
milagros, fue Dios, fue la energia, fue ella, no lo s¢” (“Lucia”). Tam-
bién me contd que, de vez en cuando, acudia al cementerio a tomar
a la salud de “Victoria” y que, tal y como hicieran en vida, en esos
momentos hablaba con ella. Por dltimo, me confesé que, algunas
noches, el gato que “Victoria” le habia regalado hace anos, maullaba
sin motivo aparente durante horas, y que para “Lucia” ésa era la senal
de que su hermana la estaba visitando.

Es importante insistir en que estas historias, que se mueven entre
lo espiritual y lo extraordinario, llegaron a mi bajo la forma de la na-
rracidn, que es una manera expresiva que suele ayudar a contar una
experiencia: al ponerle palabras a ésta emerge un efecto terapéutico
que construye sentido. Al respecto, he de decir que “Lucia” es una
gran narradora, en el mds puro sentido benjaminiano, es decir, es
alguien que transmite una vivencia atravesada, que involucra al que
la escucha, en la medida en que le hace formar parte de su vida. Una
vida singular que se teje en comun, alli donde se une lo mds propio
y lo més impropio.
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Para Benjamin, la experiencia de la eternidad, ligada a la visién
del moribundo, estd muy relacionada con el acto de narrar. Narra-
cién y muerte forman un circulo:

El concepto de “eternidad” tuvo en la muerte su fuente principal. Si
este concepto se desvanece, habrd que concluir que también tiene que
haber cambiado el rostro de la muerte. Y resulta que ese cambio es el
mismo que degradé la comunicabilidad de la experiencia en tal medida
que esta trajo consigo el fin del arte de narrar (Benjamin, 2018:235)

El intimo contacto que “Lucia” ha llegado a tener con la muerte,
no sélo a través de su hermana, sino de todas las morgues que tuvo
que visitar antes de dar con ella, la ha dotado de una capacidad,
inaudita para mi, a la hora de hablar sobre ello. En si, esta habilidad
crea en el cuerpo que la experimenta una vivencia determinada, lo
hace ser y existir de cierta forma; esto es, la experiencia de la cercania
con la muerte subjetiva a aquél sobre quien acontece, construyendo
en él una sensibilidad corporal especifica. Experiencia de la muerte,
subjetivacién y corporalidad estdn intimamente ligados, segin en-
tiendo, con este arte de narrar. La narracidn, entonces, forma parte
también de esta prolongacién de la vida péstuma del cuerpo muerto,
que persiste en las palabras, la gestualidad y la experiencia que trans-
mite el narrador.

Identificacién afectiva: la imaginacidn,
la corporalidad y lo extraordinario

La identidad de un cuerpo anénimo, en la que intervienen la medi-
cina y la antropologia forenses, nunca queda corroborada a 100%,
haciéndose mds complicada cuando el cuerpo yace esqueletizado.
Por un lado, se puede realizar una contrastacién genética, a partir
del ADN, aunque esto no siempre resulte suficiente. Por ello, hay
datos que coadyuvan en el proceso de identificacién genética y que
es necesario realizar (aunque, al menos en México, no es habitual
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que las fiscalias dispongan de todos los recursos o de todos los pro-
fesionales adecuados). Los huesos pueden hablarnos de la edad (por
el tamano de la pelvis, por ejemplo), de la etnia, o del género (consi-
derando el hueso del pubis), entre otras cosas. Estos signos son reco-
nocibles para un antropélogo forense, quien tiene un conocimiento
mis profundo de las osamentas que un médico forense. Asi, los datos
post-mortem que le arrojan los huesos’ al antropdlogo vienen a su-
marse a los datos recogidos en las entrevistas ante-mortem realizadas
a familiares. Todo ello permite una identificacién bastante exacta
del cuerpo, aunque ésta se exprese en porcentajes y probabilidades.
Ademds, cabe recordar que los procesos y las técnicas de las ciencias
forenses no dejan de mejorarse, por lo cual es un campo cambiante,
con una gran innovacién cientifica.

Sin embargo, los familiares no siempre depositan su plena con-
fianza en las autoridades periciales. En palabras de “Lucia’: “Yo
confio en la ciencia, pero no en las autoridades” (comunicacién
personal). Esto me lleva a hablar de un tipo de identificacién que
no pasa, de forma tnica, por los procedimientos cientificos, sino
también por lo afectivo. En efecto, la identificacién cientifica no
siempre da cuenta de la serie de fenémenos por los que atraviesa un
familiar para poder recomponer la identidad de su ser amado, en
especial cuando el cuerpo de éste ya no es reconocible a simple vista.
En este trabajo quiero pensar sobre aquello que no se contempla en
el quehacer de los forenses profesionales, pero que, en el caso que me
toc6 acompanar, fue necesario para el proceso de identificacion del
cuerpo y permiti6é que Lucia se quedara convencida de que alli estaba
su hermana. En concreto, propongo pensar sobre estos fenémenos
de lo extraordinario, como las visiones, las presencias y los suefios.
Todas éstas son circunstancias que, en uno u otro sentido, me llevan
a conectar con un campo de la experiencia humana que desborda al

9 “La verdad que cuentan los huesos” fue una conferencia realizada por el Grupo de
Investigacién en Antropologfa Social y Forense (G1ask), donde Albertina Ortega y César
Sanabria (antropélogos forenses) mantuvieron una conversacion sobre las diferentes formas
en que los huesos hablan a un antropélogo. A ojos expertos, para quien sabe leerlos e inter-
pretarlos, los huesos tienen sefiales, marcas, medidas, etc. que dan pie a su identificacién.
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conocimiento cientifico positivista y que habilita que hablemos de lo
extraordinario, més alld de lo poético, la ficcién o el folclor. A conti-
nuacién, una tltima experiencia que me conté “Lucia’ me ayudard a
profundizar en esta cuestién.

El dia del entierro de “Victoria” amanecié especialmente frio, y
asi se mantuvo hasta la noche. Una fina neblina se fue difuminan-
do, hasta desaparecer, aquella mafana en el panteén. Mds tarde, es-
perando en el Servicio Médico Forense (Semefo), aunque ya habia
salido el sol, seguiamos ateridos en busca del mds minimo rayo de
luz. Tras una larga espera, al final “Lucia” pudo entrar al laboratorio
y despedirse del cuerpo de su hermana. Lo que pasé en el interior no
me atrevi a preguntdrselo sino hasta unas semanas mds tarde, pues
cuando salié, la tristeza la invadia y no quise entrometerme en un
momento que consideré demasiado intimo y que comparti6 con su
familia y sus allegados mds cercanos. No obstante, lo que me contéd
mids adelante fue lo siguiente:

A ella ya la habian preparado, ya la teniamos en el atatd, en el féretro,
para ponerle el vestido. Ya lo dltimo, para despedirme con ella, le dije:
“vete en paz, hermana’, le dije que... [llora] le dije que ya estaba bien,
que ella ya no tenfa que estar aqui, le dije: “ya vete en paz, vete tran-
quila”, y le dije: “ayddame”. Cuando yo le dije eso, que me ayudara,
que cuidara a sus seres queridos, que me ayudara a mi, que me cuidara
a mi en este andar, en este caminar, ;qué crees que ella me abrazé? Yo
sentf algo asi, no fue algo feo, pero senti algo asi. Ella me hace esto [se
abraza], ella me cobija como con una manta, me cobijé. Y yo ya le dije:
“ya vete, vete en paz’.

“Lucia” también me confié que fue el hecho de ver una parte es-
pecifica del cuerpo de “Victoria”, una parte reconocible que todavia
dejaba ver un rastro de su vida vivida, de su humanidad, lo que le
permiti6 concluir que, en efecto, los huesos que estaban delante de
ella eran los de su hermana.

Me parece que estas circunstancias (el reconocimiento de la hu-
manidad de una parte del cuerpo, junto con la experiencia extraor-
dinaria del abrazo y del cobijo) introducen el nexo profundo entre
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los afectos y la corporalidad. Entiendo por “corporalidad” una sen-
sibilidad aprendida, una forma de hacerse del cuerpo: “los afectos
que se transmiten [...] son posibles gracias al entrenamiento en una
determinada corporalidad [...] capaz de apelar a otros cuerpos, de
moverlos, o de invitarlos a una relacién empdtica” (Pérez, 2016:13).
La idea de que la corporalidad es una empatia hacia el otro cuerpo
implica que estd atravesada por un afecto; que ya no es cuerpo cerra-
do y completo, sino atravesado y abierto a lo que pueda llegar a suce-
derle. Es cuerpo experimentado y experimentante. Cuando “Lucia”
vio ese detalle reconocible, ese afecto la atravesé y dispuso su cuerpo
de una cierta forma, lo hizo mds receptivo.

Los afectos se han pensado de muchas formas diferentes, aunque,
por lo general, la tendencia ha sido la de devaluarlos como irracio-
nales. Eran algo que habia de ser domado, controlado, en pos del
dominio de la mente y el raciocinio. En no pocas ocasiones, los fi-
16sofos asociaron los afectos a la animalidad. Separarse de ellos, por
lo tanto, implicaba acceder al espacio mds puro y cuidado de lo hu-
mano. No obstante, por mucho que se denostaran sus implicaciones
y efectos, era imposible hacerlos desaparecer. De entre los filésofos
materialistas, Spinoza pensé el cuerpo en funcién de los afectos, y
a éstos, no como algo separado de la cualidad mental y racional,
sino como una diferente forma de expresién de aquello que somos,
ni inferior ni superior a la racional. Es por eso que se ha pensado
la ética de Spinoza mds como una ontologfa (Ezquerra, 2014:114)
e, incluso, como una etologfa, dado que hace una diseccién de los
afectos que se le presentan al humano con un crudo realismo, ins-
pecciondndolos en su libre naturalidad. Entonces, Spinoza devolvié
su dignidad a los afectos. Para resumir, los afectos son, acontecen, y
no pueden ser eliminados ni culpabilizados. No hay, por lo tanto,
un deber ser de los afectos, sino que el orden moral que los organiza
se define por aquello que conviene mds a esa perseverancia en el ser,
es decir, lo que mds conviene a su orden natural (por lo tanto, nos
sitdan en la esfera del ser, y no en la del deber-ser).

A la cuestion de los afectos va ligada la de la imaginacién. Para
Spinoza, la imaginacién es una fuente primaria de conocimiento,
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aunque mutilado y confuso. Un conocimiento que no ofrece una idea
clara y distinta'® (Ezquerra, 2014:106). En efecto, la imaginacién es
para Spinoza un conocimiento de primer orden (sensorial, basico).
Sin embargo, al traer la pregunta de la imaginacién a tiempos mds
contempordneos, se comprueba que ésta adquiere un cariz mds ama-
ble en cuanto a las posibilidades de conocimiento que procura.

Para Ileana Diéguez, la cuestién de la imaginacién se convierte en
fundamental al ser trasladada al contexto de violencia y desaparicién
mexicanos. El nexo entre afectos e imaginacién reside en que los
primeros nos procuran imaginaciones y forman ideas en nosotros.
Por lo tanto, imaginar es, también, el arte de dejarse afectar. A partir
de Didi-Huberman, Diéguez habla de c6mo la presencia de los hijos
desaparecidos, o fragmentados y confundidos con arena y tierra, son
para sus madres “apenas una imagen figurante buscando la posibili-
dad de una figuracién, pero ain sin forma” (2019:118). Esa posibi-
lidad de figurar algo, aunque no tenga forma, es donde se encuentra
el hecho mismo de la imaginacién: informe, confuso, indefinido,
como una aparicién. Diéguez afirma que preguntarse coémo aparecen
las formas, en México, implica preguntarse, también, cémo desapa-
recen (2019:118). A la hora de buscar, mds alld de formas perfectas,
claras y distintas, lo que se encuentran son presencias informes.

El relato de “Lucia” sobre el encuentro con su hermana, en el
momento de la despedida, me recordé también a lo que me dijeron
sus amigas, una vez “Lucia’ ya habia entrado al laboratorio: que ha-
bian sentido cémo “Victoria” pasaba corriendo al lado de nosotras
y se habia situado junto a “Lucia”, al lado de ella, en el Semefo.

10 Como es sabido, los adjetivos claro y distinto aparecen en el pensamiento de René
Descartes para indicar aquellas ideas que, de forma fiable, constituyen fuente de conocimien-
to, es decir, aquellas ideas a partir de las cuales se puede comenzar a engrosar el drbol del
conocimiento. El fildsofo francés situd, mediante su duda métodica, la primera idea clara y
distinta en el cogito ergo sum (pienso luego existo). A partir de ese momento, dichos adjetivos
definieron las pretensiones de la filosoffa racionalista. En las peores ocasiones, ello conllevd
dejar al margen todo aquello concebido como oscuro y confuso. Entre ello, el tipo de visiones
de las que estamos hablando. No obstante, cabe destacar que en el concepto de imaginacién
de Spinoza veo una puerta abierta a pensar nociones comunes (otro término spinozista para
referirse a cierto tipo de ideas), sin dejarlas excluidas del campo del conocimiento.
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De alguna forma, la presencia de Victoria ese dia no fue sélo en el
recuerdo ni en las palabras, sino que estuvo alli, alargindose en esta
vida péstuma del cuerpo muerto, como una ausencia activa entre
los ausentes, que provocaba conmociones, levantaba una leve brisa y
abrazaba y cobijaba a los cuerpos.

Para Layla Renshaw:

[...] la presentacién de las identificaciones basada en la coincidencia de
los restos humanos, las posesiones, la vestimenta y las fotografias de los
muertos posee, también, una teatralidad inherente e implica una inmer-
sién de la audiencia en el ensamblaje de los rastros de los muertos, cada
uno con sus propias capacidades estéticas y afectivas. La coincidencia
de los restos fisicos con estos otros rastros, para reasignar una identidad,
también incluye a los esqueletos en los trazos de supervivencia de su

existencia vivida, subrayando la realidad y particularidad de sus identi-
dades vividas (2010: 457).!"!

La “identificacién afectiva’, a diferencia de la cientifica, incluye
aspectos que humanizan los rasgos de los muertos y los conectan con
su vida pasada. Por esto, es importante no olvidar esta dimensidn,
dado que permite reconstruir también una memoria y unos recuer-
dos que habiliten el duelo del familiar de la victima (Renshaw, 2010:
460). Propongo que esta identificacién afectiva pasa por los procesos
de la imaginacién y la memoria, y por cémo la reconstruccién se rea-
liza por los afectos que atraviesan al cuerpo del familiar doliente en
el momento de la identificacion. Es, asi, todo un proceso que ayuda
a volver a humanizar a aquél que se ha perdido.

Ahora bien, si agregamos a la imaginacién y a los afectos las
narraciones extraordinarias sobre la presencia péstuma de Victoria

11 Traduccién propia. El original dice: “the presentation of identifications based on the
matching of human remains, possessions, clothing and photographs of the dead also pos-
sesses an inherent theatricality and entails an immersion by the audience in an assemblage
of traces of the dead, each with their own aesthetic and affective affordances. The matching
of physical remains with these other traces to reassign an identity also embeds the skeletons
in the surviving traces of their lived existence, underscoring the reality and particularity of
their lived identities”.
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aquel dia, podemos darnos cuenta de cémo la espiritualidad inter-
viene también en estos procesos de identificacién afectiva. Es mds, y
regresando a mi propuesta inicial, nos pueden ayudar a comprender
hasta qué punto el mismo cuerpo muerto tiene cierta agencia a la
hora de desencadenar efectos y afectos sobre el cuerpo de los vivos.
La “materialidad emotiva” del mismo, activada por la visién directa
de los restos o por los mecanismos del recuerdo y de la imaginacién,
contribuyen, a su manera, a generar este momento.

Cabria hacer, antes de concluir, un breve recorrido ante los di-
ferentes posicionamientos que, en tanto que investigadores y et-
négrafos, podemos hacer cuando se manifiestan o, en mi caso, me
narran (porque no los vivi de primera mano) los fenémenos de lo
extraordinario. Por un lado, Diego Escolar propone una antropo-
logia de lo extraordinario, “intentando lidiar precisamente con el
arraigado taboo disciplinar respecto de dar cuenta sobre experiencias
extraordinarias” (2010:300), con la que quiere incluir como elemen-
tos etnogréficos de pleno derecho las observaciones del propio et-
négrafo que remiten al campo de lo inexplicable; esto es, hacernos
cargo de ellas, no dejarlas de lado. Por su parte, Dorothée Delacroix
defiende que, en lugar de patologizar o folclorizar este tipo de expe-
riencias, serfa conveniente dar cabida a una interpretacién del fend-
meno (2020:63). Delacroix, quien también utiliza la nocién de “vida
p6stuma” para hablar del mismo tipo de narraciones extraordinarias
—recogidas durante una etnografia en Pert tras el conflicto arma-
do-, hallé que muchas de las victimas le hablaban de revelaciones
oniricas, como suefos y visitas de sus muertos. La autora, ademds,
da a conocer que la imaginacién se constituye como una fuente de
conocimiento legitima en la cultura andina (2020: 69). No obstante,
el posicionamiento de Delacroix se distancia de este hecho. Si bien
legitima estas narraciones, como etndgrafa no se compromete con la
existencia auténoma de las mencionadas presencias.'

12 Estas posiciones, que involucran una discusién tedrico-metodolégica importante
para el etndgrafo y su posicionamiento onto-epistémico, serdn desarrolladas de forma mds
amplia en otra investigacion en curso.
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En fin, como sea que nos posicionemos, lo cierto es que hay una
irreductibilidad del cuerpo muerto a ser interpretado de forma uni-
voca: ya sea como materia inerte, aunque politica, capaz de despertar
imaginaciones en el familiar doliente; ya sea como materia mégica,
como una vida en la muerte que expresa una espiritualidad o una
trascendentalidad mds alld de sus restos materiales, el cuerpo muerto
es inasible, estd y no estd en su lugar, al mismo tiempo. Y, sin duda,
los fenémenos que provoca involucran onto-epistémicamente al in-
vestigador que los esté observando. Es en su informa, en su cualidad
inaprensible, donde reside gran parte de su ingobernabilidad y su
caricter politico.

A modo de conclusiones: la vida péstuma del cuerpo

Cuando cuenta sus relatos, “Lucia’ siempre advierte al oyente de
que, no en pocas ocasiones, la han tildado de loca. Es mds, asegu-
ra que todas las madres (hermanas, hijas, familiares, dolientes) que
estdn en busqueda conforman el colectivo de las locas: “cuando td
platicas con las demds madres, con las demds familias, les pasa y nos
dicen ‘las locas’. Me decian que yo estaba loca, hasta mi hijo me de-
cia que yo estaba loca” (“Lucia”). Uno de los puntos a los que queria
llegar con este texto era que, como decia en otro punto del articulo,
hay realidades que quedan fuera de los porcentajes, que pertenecen
al mundo de la narracién y de la experiencia. Esas narraciones, le-
jos de ser menospreciadas como esotéricas cavilaciones de personas
sufrientes, tendrian que considerarse como cddigos diferentes a los
c6digos de la ciencia positivista, pero igual de vilidos. En este sen-
tido, coincido con lo que defiende Carolina Robledo, al reivindicar
que hay “pricticas que desafian la racionalidad cientifica en torno a
las condiciones en que un cuerpo es hallado e identificado porque
producen conocimiento a partir de la corporalidad y la experiencia
sensorial (...): suefios, intuiciones y relaciones espirituales con los
difuntos” (2019:160).
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Con ello no quiero dar pie a un discurso anticientifico, sino inci-
dir en la necesidad de una racionalidad cientifica menos restrictiva,
mids sensible. Entonces, hay que proponer una idea mds abierta de
los fenémenos que afectan a los familiares, y de cémo poder com-
prenderlos desde la investigacién cientifica y académica. Para Roble-
do, esto pasa por una relacién descolonizada con la muerte, entre el
cientifico y el doliente (2019: 166). Una relacién que admita otros
c6digos de verdad, aunque éstos no siempre vengan sostenidos por
la voz autorizada de la ciencia.

Para concluir, como ya he dicho, la imaginacién, los afectos y los
fenémenos de lo extraordinario tienen una conexién con la materia
misma del cuerpo muerto. Las técnicas de desaparicién y tortura
que se ejercen sobre los cuerpos se han perfeccionado, de forma
horrible, en los dltimos afios. Y, a pesar de todo, el cuerpo muerto
parece demostrar una ingobernabilidad por su propio exceso poli-
sémico, “un exceso de significado que es dificil de controlar por las
autoridades y las élites” (Stepputat, 2014:24). Hay una resistencia
del cuerpo muerto a desaparecer, alli donde se habia buscado su
aniquilacién. Ademds, afadido a esto, en la vida péstuma del cuer-
po muerto parece quedar un reducto que nos permite pensar que,
mids alld de la terrorifica realidad en que nos quieren sumir, a la
materia todavia le queda la posibilidad de expresar su sublevacién
desde cierta agencia afectiva, desde una materialidad que clama y se
expresa, insumisa.

En este articulo he tratado de narrar, por un lado, la resistencia
al abandono y a la indignidad del cuerpo muerto por parte de los
familiares, que le procuran todo tipo de cuidados, haciéndose cargo
del mismo desde heterogéneas concepciones espirituales. En esta
procuracién de cuidados, las familias prolongan la vida del cuerpo
muerto, asumen su vida en la muerte y le devuelven el sentido.
Todo ello se puede comprobar en la forma en la que los mismos
familiares narran estas experiencias, en las que persiste el cuerpo
muerto en su vida péstuma. Por otro lado, también he rendido
cuenta de las agencias mismas del cuerpo muerto y su resistencia a
la desaparicién. Asi, tanto la materialidad emotiva del cuerpo muer-
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to, como la identificacién afectiva que envuelve al proceso de su
reconocimiento, estin promovidas desde su propio quehacer. Es en
este sentido que, en un contexto de desaparicién, la resistencia del
cuerpo muerto a desaparecer se torna en resistencia politica.
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Estéticas y politicas transexuales
y transgénero en las ciudades
de México y Buenos Aires
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Resumen

El trabajo se interesa en la interconexién, teniendo como unidad de and-
lisis la transexualidad y el transgenerismo, entre la estética y los sistemas
politicos y de género en dos capitales latinoamericanas. Se postula la im-
portancia de lo estético para lo imaginario y lo imaginable de los cuerpos,
sus escenificaciones y estrategias, a un tiempo auténomas y heterénomas,
conscientes e inconscientes, en las concepciones solidarias y antagénicas
de las formaciones sociales. Lo artistico se comprende como una de las
posibilidades de lo estético en el proceso discursivo de las relaciones de
poder y legitimidad de la diversidad sexual. Se enmarca el fenémeno den-
tro de las condiciones de los mundos contempordneos y nuestra concep-

cién de las modelizaciones de lo humano en disputa.

Palabras clave: Transexualidad y transgenerismo, estética, cuerpo, poder,

modelos de lo humano.

Abstract

'This study deals with the interconnection, having transsexuality and trans-

genderism has the unit of analysis, between the aesthetics and the po-
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litical and gender systems in two Latin-American capitals. It establishes
the importance of the aesthetics of the body from an imaginary and im-
aginable perspective, its autonomous and heteronomous, conscious and
unconscious settings and strategies, as depicted in both favourable and an-
tagonistic theories of the social formations. The artistic work is viewed as
one of the manifestations of the aesthetics in the discursive field of power
relations and legitimacy of sexual diversity. The phenomenon is framed as
part of the conditions of the contemporary worlds and our conception the

much debated human models perspectives.

Keywords: transsexuality and transgenderism, esthetic, body, human models

perspectives

Contextos teérico-metodolégicos

El articulo se origina en el trabajo de campo en Ciudad de México
(2008-2015), con un interludio en Buenos Aires (2012-2013).! Sin
embargo, el vinculo personal, profesional y social con las personas tran-
sexuales y transgénero se ha mantenido, abierto a su escucha, proble-
miticas y logros, acompanando procesos sociopoliticos y personales.
Cabe sefalar que las personas trans se identifican con un gé-
nero —femenino o masculino— distinto al sexo-género asignado al
nacimiento; sin embargo, las personas transexuales realizan modifi-
caciones hormonales, quirtirgicas o con sustancias moldeantes. Las
personas transgénero pueden llevar a cabo hormonaciones, pero no
cambios quirdrgicos de 6rganos sexuales internos o externos.” Uso

1 Para maestria y doctorado en el Centro de Investigaciones y Estudios Superiores en
Antropologia Social, Ciudad de México, con apoyo del Consejo Nacional de Ciencia y
Tecnologia (Conacyt).

2 También hay diferencias clinicas y politicas. La transexualidad nace de mano de la
intervencion clinica (médica, psiquidtrica e incluso psicoanalitica) con los trabajos seminales
de Cadwell, Money, Benjamin y Stoller. Algunos aspectos son susceptibles de vincularse con
la patologizacién —a la cual no nos adherimos—, aunque es sobre todo desde la psiquiatria.
El transgenerismo es un término conformado por Virginia Prince: “He acufiado las palabras
“transgenerismo” y “transgenerista’ para describir a la gente, como yo misma, que tiene
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el término #rans para describir ambas identidades. Realicé entrevis-
tas semiestructuradas —alrededor de cincuenta— a hombres y mujeres
trans, asi como a personal médico y familiares de aquello que se da
en nombrar personas cisgénero.’ Llevé a cabo observacién participante
en teatros, bares, restaurantes, clinicas, grupos de apoyo, casas de
cultura y casas-habitacién; prolongamos nuestras conversaciones e
interacciones en parques, transportes publicos y automéviles. Man-
tuvimos —atn lo hacemos— contacto en los mundos digitales.

El campo tedrico que nos anima se sitda en la interconexién en-
tre los saberes formulados por la teoria de género y la diversidad/

pechos y vive a tiempo completo como mujer sin tener intencién alguna de someterse a
la cirugfa genital” (Mas Grau, 2015:492); implica una postura resistente a los modelos de
normalizacién y patologizacidn; refuerza aspectos de la autonomia discursiva, epistémica,
corporal y subjetiva. Cabe sefialar que hay posturas criticas de ambos términos en las perso-
nas trans con quienes he tenido afios de contacto personal y profesional, pero éste no es el
espacio para ello. Tampoco para ahondar la plasticidad, flujos, cambios y reorganizaciones
simbdlicas y corporales que practican las personas y que resisten a las estandarizaciones de
la heteronomfa de las definiciones. Sélo afiado que ambos términos son produccién del co-
nocimiento occidental —clinico, académico o militante— y expresién de un tiempo histérico
y cultural. No es casual que en Buenos Aires se utilice un posicionamiento politico con el
término “trava’ o “travesti” al recuperar el aspecto popular o discordante de las estandari-
zaciones de importacion del saber. Y la existencia de personas que se describen o narran
transexual o transgénero de manera estratégica, pero enfatizando que son una individualidad
tnica. Por lo tanto, debemos emprender un reconocimiento autocritico —politico, histérico
y cultural- en el uso de las terminologfas. En el caso del presente trabajo y de la investiga-
cién que lo soporta, privilegiamos la manera en que las personas se describen y definen a s
mismas. Para una visién de los traslados genéricos sin la clasificacién occidental, ver Bolin
(2003), Miano (2002), Laaksonen (2016), Nieto (1998). Para ver formas de clasificacién y
nominacion anteriores a la expansién de los términos transgénero y transexual en México,
Prieur (1996) [[[en la bibliografia 2008]]].

3 Del latin cis, es decir, que se quedan “de este lado” y no “transitan” —trans— el género.
Como toda clasificacién, tiene una historia conceptual y politica que debemos revisar cri-
ticamente, contiene algunos alcances —distinguirla de la heterosexualidad— y limitaciones
—posible reificacién de las identidades—. En ocasiones se aplica a personas que no deciden
denominarse asi y es una forma impositiva de clasificacion. Angie Rueda sefiala: “En mi
activismo he decidido abandonar el uso del término ‘cisgénero’, del prefijo ‘cis’ [...] no dan
cuenta de que precisamente es la correspondencia entre el género y el sexo asignados social-
mente a las mujeres al nacimiento, la que determina e impone las condiciones de opresién,
sometimiento, discriminacion, cosificacién y violencia que viven desde su nacimiento y a lo
largo de sus vidas, en su lugar, por ello, hablo de mujeres socialmente asignadas como tales
al nacer” (2020 [[[falta ndm. de pdginas]]]).
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disidencia sexual. Me interesa el empuje critico que realizan, desde
hace décadas, a la presunta espontaneidad y fijeza de las identidades
de género, las relaciones de poder, la normatividad de los cuerpos y
la salud mental asociada al cisgenerismo. Y también la dindmica y
creativa movilizacién social, vivencia y defensa de los traslados se-
xo-genéricos, su expresiva capacidad de los flujos de género —o la
defensa de pertenecer a uno—. Los estudios de género y la diversidad/
disidencia sexual han surgido con, y contra, formaciones discursivas
y clinicas, tales como la antropologia, la filosofia y el psicoandlisis.
De estas disciplinas nos hemos nutrido. Por afinidad teérica y pro-
fesional, sin desconocer que hay otros enfoques igualmente vélidos,
siempre abiertos contra las ortodoxias. He procurado la produccién
de un pensamiento interdisciplinario y critico que se aproxime a la
complejidad de los discursos y las practicas. Estas disciplinas forman
parte del encuadre conceptual, pues han elaborado marcos analiticos
y tedricos sélidos y fecundos en lo que atane a los campos de la cul-
tura, el pensamiento y la subjetividad.

Me adscribo a la linea de los estudios feministas —otro sustrato
de nuestra mirada—, el género y la diversidad/disidencia sexual, que
retoman y discuten planteamientos antropolégicos, filoséficos y psi-
coanaliticos, con la profundidad y seriedad que requieren, y hacen
con ello un discurso y una prictica creativas.* Mds atin: no dudo
que los estudios del género y la sexualidad se enriquecen con las
disciplinas antes sefaladas, y mds atin, la antropologia, la filosofia y
el psicoandlisis se alimentan con la polémica fundamentada y propo-
sitiva de los estudios y saberes feministas, del género y la diversidad/
disidencia sexual.’ Por ello, las consideramos coordenadas para com-

4 Agacinski (1998), Badinter (2004), Butler, Laclau y Zizek (2004), Copjec (2006),
Eribon (2004), Rubin (2018), Foucault (2002), Lamas (2000, [[[en la bibliografia 1996]]]
2012), Preciado (2011), Weeks (1998), Wittig (2005).

5 Hablar de las relaciones entre el psicoandlisis, el género y la sexualidad amerita —para
una comprensién profunda— un esfuerzo de amplio aliento imposible de signar aqui. Sin
embargo, puede postularse la riqueza e importancia al tema y la prictica de la psicosexuali-
dad aportados por Freud, Klein y Lacan —por situarnos en los origenes—, pero también los
cambios que el ejercicio clinico y el mundo cultural le imponen sobre aspectos que —hoy y
desde la academia y la militancia de la diversidad/disidencia sexual— se consideran normali-
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prender comprender el problema social que analizo: lo estético es un
posicionamiento politico de hombres y mujeres trans en las ciudades
de México y Buenos Aires.

Esta interconexién estética-politica lo comprendo como parte
de la experiencia epocal posthumana. Atane a sistemas intelectuales
y précticas que configuran modelos diversos respecto a lo humano
contempordneo. Se liga con el advenimiento de una sociedad pos-
thumana —como lo entiende Braidotti (2015) al descentralizar una
forma normativa o hegeménica de concebir lo humano masculino,
heterosexual, racional-. Las identidades son multiples, deslocaliza-
das, polifacéticas, no inscribibles o describibles desde un a priori
universalista y menos atin androcéntrico. Tampoco limitado al bi-
narismo de género. Incluso puede posicionar la desaparicién de los
géneros. Los posthumano refiere a formas politicas de conformacién
y resistencia social al ampliar lo concebido como posible y legitimo,
y dar cabida a lo mdltiple que no se reconoce en lo unitario. Ello
no significa que, en las relaciones de poder que promueve, dejen
de imponer una concepcién de si y de la alteridad. Pero esa manera
deliberada de inscribir y escribir lo diverso sobre lo unitario es una
estrategia cuyo indicador de poder explicita una relacién dada en la
praxis de la vinculacién-desigualdad entre los géneros.

Entendemos lo estético como las propiedades de sentido —situadas
intencionalmente— que rebasan la inmediatez técnica del objeto y a
una disposicién activa del sujeto que contempla los significados. Lo
politico lo entendemos como las relaciones estratégicas de poder.

zantes, patologizantes, patriarcales o cissexistas. Prueba de ello es la reflexién en decenas
de analistas sensibles a problematizar los campos conceptuales y clinicos del psicoandlisis
a la luz de los conocimientos y las practicas situados desde el género y la diversidad/disi-
dencia sexual (Allouch, 2000 [[[dejamos sélo este ano, verificar]]], Baldiz, 2010, Burin y
Bleichmar, 1996, Santos, 2009, Salazar, 2018). Si el psicoandlisis apuesta por el gesto de su
vigencia, serd tomando el pulso de su contemporaneidad, sus caidas y cuestionamientos.
La teoria y prictica de los feminismos, el género y la diversidad/disidencia sexual, son una
expresién inequivoca de nuestra época. Un trabajo como el presente es un minimo puente
dialégico. Pese a ello, en lo fundamental, es una investigacién antropoldgica que dialoga
con los saberes y las experiencias no sélo tedricas, sino del pensar y hacer de las personas que
han permitido que esté, por momentos, a su lado.

67



Cuerpos auténomos, cuerpos heter6nomos,
cuerpos experimentados, cuerpos experimentables

Afirman las personas trans que el fundamento de la identidad estd
anclado en su percepcién subjetiva. Una sensacién interna que pue-
de remontarse —en la mayoria de los casos— a la infancia temprana
y los primeros recuerdos. Sin embargo, la pura sensacién subjetiva
no basta para la interaccién social. Son necesarios procedimientos
estéticos como significantes para portar y hacer reconocer el género,
su desconocimiento o mezcla. Los elementos estéticos sirven para
conectar la experiencia al exterior y al interior, es decir, ante el medio
sociocultural, pero también subjetivo. Hay una deliberacién en esas
estrategias. Son multiples. Desde la incorporacién de significantes
convencionales masculinos o femeninos hasta otros escandalizantes,
ladicos o parddicos. El tema de las pricticas de género y las pricticas
estéticas reviste importancia en dos ejes que se entrecruzan: la obje-
tivacién de su proceso identitario movilizado en la articulacién de lo
imaginario y la ocupacién simbdlico-politica de una posicién en la
estructura social.

Los cuerpos trans llegan a experimentar dolor interno.® Alba Pons
(2016) senala que “/a experiencia de la vida real para la o el paciente
deviene una puesta en escena de una representacién social que es
usualmente vivido con angustia y malestar”. La autora se interroga
si esa angustia y malestar son inherentes a la condicién trans. Como
ella —siguiendo a Butler—, pienso que forma parte de los dispositivos

6 Este sefialamiento no desea ubicarse como estigma cissexista y contrario a la escucha
y la empatia con las personas trans. El sufrimiento y la angustia forman parte de la experien-
cia subjetiva de las personas. Desconocerlo serfa, a todas luces, negar la condicién humana
—o posthumana— de hombres y mujeres trans. No descalifica su experiencia vital. La enmar-
ca en dos sentidos. El primero, la relacién interna de la identidad de género y el cuerpo.
La segunda, las formas de interaccién social que en muchas ocasiones implica la descali-
ficacién, desconfirmacién o rechazo. El dolor ha sido expresado en decenas de entrevistas
que realizamos en el campo de la antropologfa —y en el trabajo clinico con personas trans,
pero ante el cual la secrecia profesional debe guiarnos— y es posible hallarlo en testimonios
y trabajos de otras personas. La angustia y el dolor no pueden “blanquearse” o “borrarse
en favor de una perspectiva militante, bien intencionada, pero distante de las condiciones
emocionales y cognitivas de las personas.
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de las tecnologias del género y las formas de ordenamiento social que
inciden en la vivencias personales. Pero también se experimenta —y
este es nuestro énfasis en el trabajo presente— con asombro, placer y
creatividad.

Si bien es parte de la condicién humana, en el mundo de la tran-
sexualidad y el transgenerismo me interesa conectarlo con los siste-
mas estéticos y politicos. Hay que situar el cuerpo en su autonomia
y heteronomia en multiples tensiones, flujos y contradicciones que
habitan esa relacién. La autonomia corporal se visualiza en diversos
momentos y aspectos de la trayectoria vital: desde tomar la ropa de
la madre y/o la hermana y usarla en sitios secretos, pasando por el
cambio de nombre o los cambios fisicos (implantes, aceites o ciru-
gias). Es observable en los intentos de adecuaciéon de la identidad
con la negociacién de su reconocimiento en los planos intersubjeti-
vos, familiares, sociales, simbdlicos y, en ocasiones, juridicos. No ol-
vidamos que la autonomia es un principio explicativo para nominar
la responsabilidad y la racionalidad de las acciones, considerando la
parte consciente del sujeto.” La actividad inconsciente problematiza
la nocién misma de un sujeto transparente y consecuente con sus ac-
tos, deseos y fantasias —por tanto, de la autonomia—. Pero deseamos
enfatizar el momento volitivo de esas pricticas.

Sin embargo, un cuerpo tiene varios procesos heterénomos. Por
ejemplo: las condiciones histéricas y culturales. La transexualidad y
el transgenerismo serfan imposibles sin la biomedicina y un sustrato
socio-simbdlico que ha dado lugar singular a la diversidad sexual, en

7 Desde la filosofia, la autonomia, dice Schnewind (2000), es mds una invencién del
pensamiento ético-politico occidental que un descubrimiento de las facultades humanas.
Desde el psicoandlisis, el sujeto del inconsciente postulado por Freud conformé una visién
inédita del sujeto, donde el yo no es amo de su casa. Postula —bdsicamente a raiz de la
segunda tdpica, ello, yo, superyé— que el yo participa de elementos inconscientes en los
aspectos tépicos, dindmicos y econdémicos del psiquismo. Su autonomia es relativa. Lacan
ubica una primacfa del significante. Hay un sujeto sujetado como efecto del discurso del
Otro. El yo no es —o solamente- sede de la voluntad cristalizada, la decisién transparente, la
conviccién autofundamentada, sino que se relaciona con lo especular, la alienacidn, la fun-
cién de desconocimiento, las identificaciones. Y la captura imaginaria. No como anomalia,
sino condicién para que el ser parlante se vincule con el otro.
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donde subjetividades e identidades tienen un doble procedimiento:
advienen y fluyen. En el marco de los mundos contemporaneos y
la modelizacién humana y posthumana se dan relaciones de convi-
vencia y disputa en la organizacién psiquica y fisica de los cuerpos
trans. Dani, un paseador de perros en Buenos Aires, me decia que
una parte sustancial del rechazo de su madre se debia a que lo educé
para ser mujer. Las tensiones entre autonomia y heteronomia son un
bucle sostenido al posicionar una identidad distinta a la familiar y
socialmente esperada y asignada. Implica la existencia de mecanis-
mos de coercién para disciplinar los cuerpos y las identidades que
soportan. Lety, una arquitecta mexicana me compartié sus memorias
No soy T, soy X. En la infancia tomaba la ropa de las mujeres de la casa
para usarla en el bano. La compra de su primer sostén le hizo invertir
tiempo en dudas antes de entrar a la tienda, adquirirlo y después es-
conderlo. Cuando comimos en su casa nadie de la familia se sent6 a
la mesa y sélo lo hicieron cuando terminamos, en una muestra de re-
pudio, me comenté. Karen Bennett, en Buenos Aires, recuerda que
en la infancia sentia placer por la textura y la ropa femeninas, la cual
le gustaba ponerse a escondidas. Sandy, en México, recuerda una
escena: su esposa entra a la habitacién y le ve poniéndose las medias
de mujer que usaba bajo el traje de varén para su trabajo. Con estos
ejemplos deseo sefialar que el cuerpo posee una dindmica dialégica
no siempre coincidente. ;Qué desea el Otro?, ;qué deseo del Otro?,
sel Otro qué desea en mi? Pueden verse vinculos y limites entre dos
registros. Por un lado, desde el plano imaginario, los otros, con mi-
nuscula, los seres hablantes que en interaccién registran y sancionan,
refuerzan y reprimen, alientan y contienen actitudes, expresiones,
vestuarios, nominaciones y deseos. De quienes se espera y arroja una
demanda deseante. En el orden simbdlico emerge la interpelacién
desde un cédigo de lenguaje, de alteridad, de orden desde lo cual la
subjetividad toma sentido —dentro del equivoco propio del sin-sen-
tido de lo inconsciente— y hace que el sujeto sea un ente no sélo que
habla, sino hablado. Tanto los hombres y las mujeres de estas pe-
quenas descripciones etnograficas, como los familiares asombrados o
que deben tomarse tiempo para reflexionar y acompanar el proceso
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de transformacidn, tienen en comuiin un cédigo de lo masculino y lo
femenino que saben fracturado, entredicho o reajustado.

En la Clinica Especializada Condesa,® ante una cuarentena de
personas —casi todas trans— en la reunién de un grupo terapéuti-
co, de autoayuda y conocimiento, la novia de un chico expresé que
debian comprender lo complicado que era que su pareja no se vive
como mujer sino como un hombre. Ella se habia concebido lesbiana,
sera ahora heterosexual? No se trata sélo de rechazo a la condicién
trans, sino al reconocimiento de que el hermano, la novia o el padre
dejan de serlo y deben interactuar con una hermana, novio o madre.
Planteé el derecho de no aceptarlo. En Buenos Aires, lan lloré al
recordar la muerte de su padre. Cuando estaba muy enfermo logran
entenderse parcialmente. El padre, al comprender que su hija habia
dejado de existir hacfa anos. Ian, al ver que para su padre habia sido
muy doloroso y enigmdtico el traslado sexo-genérico. Effy me relat6
con emocién que su padre se incomodé sélo con un aspecto: el cam-
bio de apellido. Eso no lo acepté. “Lo tomé como un gesto desde su
cultura (judia), algo lindo, algo de ‘no quiero que me desligues de tu
vida, ‘no quiero irme de tu vida'. Yo estaba diciendo voy a reivindi-
car un apellido materno, yo estaba diciendo no quiero ser tu hija, y
él me dice no, yo no quiero dejar de ser tu papd”.

Es pertinente situar las dindmicas corporales en esa tensién que
refiere a los principios que organizan la racionalidad de los cambios
y construcciones socio-simbdlicas con las cuales se ejecutan marca-
dores y desmarcadores de género, pero considerando que las perso-
nas somos flujos en un entramado social y politico, en el cual, y a
través del cual, se clasifican, permiten y castigan formas expresivas y
experimentadas de las corporeidades. Desde luego, son rebatidas, re-
conducidas y transformadas, de forma individual, grupal o colectiva.
También es cierto que en una formacién social hay varias expresiones
y emociones prescritas y proscritas, acorde a edad, profesiones, clase

8 Espacio gubernamental de la Ciudad de México que en su origen atendia a personas
con viH-Sida y, posteriormente, albergd el programa capitalino para la atencién médica
(hormonacion, principalmente) de la poblacidn trans.
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y estatus. O, como dice Mary Douglas, acorde a la teoria cultural
que sostengan. La divisién sexual y de género participa de principios
reguladores y regulados de la vida sociocultural. Los trdnsitos de se-
xo-género, asi como el intento de vivirse de la forma mds auténoma
posible —nomindndose bigénero, agénero, gueer, trava, loca, vestida
0 marica; 0, ain mds, sin marca social colectiva, inicamente en la
singularidad irrepetible de ser sujeto, Naty, Lety, Susy, Daniel...—’
encuentra resistencias, conscientes e inconscientes, de las estructuras
donde acontecen. A contracara de la faz positiva del derecho del re-
conocimiento de la diversidad-disidencia sexual, convive un recurso
social préctico al desconocimiento.

He sefalado (2018) que la dindmica subjetiva trans, usando un
sentido lacaniano, no cesa de no escribirse. Si tomamos en cuenta
los procedimientos que llevan a cabo, biomédicos o de presentacién
estética, implican un constante reaparecer, rearticular, designar y
nominar la pertenencia a un género: masculino o femenino. Pero
existen multiples experiencias en donde lo que se busca es la ducti-
lidad de los géneros, conformar un género inédito o la desaparicién
de ellos.” En todo ello la estética permite una parte de esta dini-

9 Karen Bennett y Naty Menstrual, por ejemplo, senalaron que son renuentes al térmi-
no transexual o transgénero. Simplemente son ellas mismas, sin adaptarse a modelos bio-
médicos o de culturas extranjeras. Hay algo de imposicién al colocarlas en este documento
pero, como tuvimos oportunidad de platicarlo, los términos son también una estrategia de
presentacién. Coincido con ellas y muchas otras personas en la necesidad de una revision
critica de estas —y todas— las clasificaciones sociales. He tenido ya oportunidad de realizarlo
en algunos trabajos —y en éste mismo— en el marco explicativo de los mundos contem-
pordneos y la expansién de modelos euroamericanos de conocimiento, clinicas, politicas
y movilizacion social. Reconociendo que el otro aspecto —positivo— es dar consistencia a
la subjetividad, movilizacién politica, cultural y juridica. Esto implica un uso estratégico,
contextual y politico de las terminologfas.

10 E] cuestionamiento es, en alguna medida, relativo, y en otras, radical. Durante la
emergencia, los cuerpos trans cuestionan el sistema sexo-género, puesto que la identidad y
sus expresiones sociales procuran revertir una asignacién como hombre o mujer fundamen-
tada en la biologfa. Sin embargo, durante la construccién, las feminidades y masculinidades
en ocasiones retoman y refuerzan elementos estereotipicos o comunes de las formas legi-
timadas. Lo que refuerza la radicalidad es que el trdnsito mismo produce formas inéditas
de la reconfiguracién de los sistemas sexo-genéricos, al tiempo que vierten una reflexién
de si de las identidades cis. Por emergencia entiendo el proceso en el cual la persona trans
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mica. Los cuerpos se encuentran transitados por una subjetividad
que interpela en su transformacién y simultdneamente por las con-
diciones histéricas y sociales, la produccién simbélica que denota el
cuerpo y sus formas de presentacién. Tensiones permanentes entre
ambos términos, la volicién y lo estructurado tienen un papel en la
pendular vivencia de un cuerpo en su experiencia creida, sentida y
pensada intima y los cotos en los cuales se regula, enfrenta y encauza.
Elsa Muniz (2014) senala que en la década de los ochenta el cuerpo
comienza a vivirse —se exacerba hoy en dia— como una confeccién
de si mismo. Se interroga: “;Cémo definir el impacto de las modi-
ficaciones corporales en la identidad y subjetividad de las personas?
;Hasta dénde, tales modificaciones, obedecen a las decisiones auté-
nomas de los sujetos?” Por un lado, hay un desafio de la cultura a la
biologia y la naturalizacién de los géneros, y por otro, énfasis en los
estdndares sociales de lo masculino y femenino, “contradiccién que
se hace evidente en el caso de las operaciones de reasignacién sexual
que responden a la argumentacién quienes se practican este tipo de
intervenciones, de haber nacido ‘en el cuerpo equivocado™ (Muhiz,
2014:419-421).

Es pertinente la observacién que hace Maffia (2010) —al pensar
la situacién de las personas trans en Buenos Aires— cuando recuer-
da que Husserl [[[no estd en la bibliografia]]] realizé una distincién
entre cuerpo fisico y cuerpo vivido. Este refiere a un sedimento de
experiencias y a una historia personal dibujada a través de sus pro-
pias marcas y recorridos en el tiempo. Los cuerpos, ademds de su
dimensién material, adquieren la dimensién de un cuerpo significa-
do (Maffia, 2010: 51-71). En las identidades trans y los recorridos

reconoce la experiencia de su identidad, por lo general desde la infancia. Dindmica repetida
y reiterada, ayuda a describir un aspecto fundamental: la tensidn entre una estructura ma-
terial del cuerpo y la forma en que es imaginada y simbolizada. Por construccion entiendo
el empefio para adecuar lo imaginario y lo simbélico con marcas corporales que permitan
una mds adecuada identidad y expresion de género. Ver Torrentera (2016). La concepcion
“no cesa de no escribirse” la retomo de Colette Soler (2008), quien la desarrolla de forma
brillante en sus reflexiones en torno al sexo, la sexuacion, el goce, lo real, el sintoma, entre
otros aspectos. No refiere a las poblaciones trans, siendo esta responsabilidad de quien
suscribe el documento.
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bio-mito-graficos en los cuales se inscriben, esa cualidad se potencia
en el aspecto de la diferenciacién sexual y los atributos sociales del
género. La autonomia corporal y sus formas de vivencia interna pue-
den no ser correspondientes, e incluso resultar antagdnicas con otras
interacciones intersubjetivas. Como senala Pons (2016) al referirse al
cuerpo y la experiencia trans, el género no es sélo una normativa que
restringe, sino una experiencia vivaz y compleja.

Cuerpos imaginarios, cuerpos imaginables

Los cuerpos trans tienen una dimensién imaginaria singular, la que
reconoce y vive la pertenencia de género (femenina o masculina)
diferente a la socialmente asignada al nacer. Anclados en el deseo
cuyo trdnsito afirma su comprensién y asombro, movilizan fantasias
para procurar adecuar una imagen de si pensada deseable, pertinente
y consistente. Las gradaciones son muy amplias. Las formas en que
los cuerpos son imaginados remiten a una multiplicidad de posibles,
pero se enfrentan también a limites diversos: econdmicos, sanitarios,
familiares o laborales.!! La aplicacién de implantes, la imposibilidad
de realizar cirugfas por motivos de edad o la presentacién ambigua
forzada con familiares son condiciones con las cuales la subjetividad
de los cuerpos trans tienen que convivir. Aun asi, parecen comanda-
dos por la fantasia en el sentido que le otorga el psicoandlisis. Y ese
empuje realiza el transito y parte de sus estrategias.

Pero estos cuerpos requieren ser, a su vez, imaginables para quie-
nes no se encuentran en la experiencia trans, entre quienes se cuen-
tan las personas cis. De ahi se abre otro espectro singular, que va
del rechazo al arrobo por esos cuerpos, sobre todo femeninos —mds

11 Por ejemplo, en el caso de mujeres trans que trabajan en la prostitucidn, sefalan que
requieren un pene con erecciones. “En el trabajo sexual no se trata de ‘pasar’ como mujer
sino de tener un cuerpo trabajado con pene funcional y esa es la mercancia mds solicitada”,
(Pérez, 2013:206). No sélo en el “mercado” del trabajo sexual, sino también con parejas
donde se gozan formas corporales bi-sexuadas (y pueden ser o no bi-genéricas) sin mediar
la monetarizacién.

74



ESTETICAS Y POLITICAS TRANSEJXUALTES

visibilizados y espectacularizados que los varoniles—. Encuentros y
desencuentros, las expresiones y experiencias de la corporeidad pos-
moderna trans marcan, como un significante social, la postura sobre
los cuerpos y sobre la construccidn significativa de quien observa. El
cuerpo imaginado remite a estructuras conscientes e inconscientes
de estar en el mundo. Entredicen la diferencia sexual, evidencian
la simbolizacién de los géneros —no sustancia, sino significantes en
relacién a otros significantes, elaboracién simbdlica—, hacen gala del
cuerpo como metdfora en la gramdtica convencional, como todo
lenguaje. Se evidencia que somos un signo, como lo sabian algunos
poetas. Esto permite un escenario de admiracién, asombro e inte-
graciéon mayor que en otros tiempos, pero no exentos de rechazo, re-
pudio, ironia y violencia. Como sefiala Garosi (2011 [[[cambiamos
aflo como en bibliografia]]]), el género y la transexualidad no son
propiedades intrinsecas, sino procesos interactivos que requieren de
signos para definir una pertenencia.

Ello nos habla de un momento de la historia en la cual el discurso
y las practicas de diversidad sexual parecen situarse entre el escindalo
y la legitimidad, pero menos en su prohibicién. Podemos compren-
der que las sociedades contempordneas, en su proliferacién discursi-
va sobre el sexo y la sexualidad, han permitido y legitimado acciones,
deseos, erdticas e imaginarios antes soterrados o perseguidos. Esto no
elimina una tensidn entre dos aspectos. Por un lado, discursos que
promueven la riqueza de la diversidad, su lucha y la aplicacién de los
derechos humanos situando la dignidad, la igualdad y la no discrimi-
nacidn. Por otro, estructuras que resisten o niegan —a través de la vio-
lencia, la indiferencia o la burla— formas corporales no tradicionales
y el trdnsito social del estatus sexo-genérico. La tensién se visualiza
en el proceder paraddjico y complementario donde los grupos de la
diversidad y disidencia sexual reiteran, por un lado, la marginacién
de que son victimas y la falta de derechos sustantivos y de legitima
incorporacién social; y por otro, que esa misma formacién social es
la que permite, cuando no alienta, los grupos de la diversidad en su
integracién social, su posibilidad epistémica y estética. Opino que
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esta tension se explica porque el discurso capitalista'? ha integrado en
su seriacion de significantes la pluralidad cultural y sexual, en el cam-
po de la discursividad politica y en la produccién, consumo y circu-
lacién, entre otras elaboraciones culturales, de una estética y un arte
que, si bien con algunas expresiones convencionales, atin tienen ecos
de transgresion. Reconocemos que la sociedad capitalista mantiene
y reproduce condiciones de desigualdad y jerarquia interseccionada
(género, etnia, clase, entre otras), pero también que parte de su eficaz
efecto imaginario estd en alentar y dotar de espacios de organizacidn,
sentido e identidad a las multiples diferencias e identidades.

En Buenos Aires, una noche, con una cerveza que compartiamos
bajo la frondosa copa de un drbol en Recoleta, Dani recordé que
frente al espejo y ante el bigote y la barba que empezaban a mostrarse
se quedd “casi anonadado de ver que ya estaba saliendo Daniel”. El
deseo que cruza el cuerpo trans se sitlia en ese componente que recusa
la diferencia entre los sexos. Cuando Dani se ve salir a si mismo por
medio de la incipiente barba frente al espejo, su gusto se encuentra
en el control sobre el cuerpo ahora con los atributos de la masculini-
dad. Toma lo que el entorno marca como masculino —la vellocidad
en el rostro—, pero lo moldea de acuerdo a su manera personal de
vivir su identidad y marca deliberada de un trénsito corporal, indica
la encarnacién de las formas en que el cuerpo es imaginado.'’ Antes
anduvo con los pechos aplastados con vendas y usando ropa floja
para que sus formas no fueran percibidas femeninas, en pleno calor
de verano, con 35 grados centigrados; andaba con bufanda: “estaba
resignado a que iba a vivir toda mi vida venddndome, que es algo
muy feo, sentendés?, muy feo. Imaginate, en pleno verano td andas
con dos remeras, con banda eléstica, para tapar las partes, ;no?, es
horrible, es horrible, es horrible”.

Los pequefos engranes en la vida cotidiana inciden en las for-
mas menudas en que los cuerpos son imaginados e imaginables.

12 Jorge Alemdn (2010), Néstor Braunstein (2011) [[[cambiamos como en bibliogra-
ffa]]], Francisco de la Pena (2014).

13 En ello se relacionan los dispositivos biomédicos que al dotar instrumental técnico y
cientifico han permitido una mayor circulacién de los cambios corporales.
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Lo imaginario puede entenderse como el intento que hace una re-
presentacién por situar una explicacién de sus deseos. Y plantear la
satisfaccién de completud y adecuacién no exenta de ideales narci-
sistas. De la sensacién de extraneza, fragmentacién y angustia que
puede significar vivirse con una identidad y desear otra (masculina o
femenina) se traza la escritura, la letra, el significante, pero también
la bio-mito-grafia de un cuerpo y una identidad sin fisuras (“siempre
fui nifa o nino”) y lo imaginario de un yo ideal. Incluso se llegan
a negar las dependencias con los vinculos exteriores —en una parte
de la militancia trans— si éstos ponen en entredicho la garantia de la
completud imaginaria del cuerpo/identidad, de la voluntad, del de-
seo trans-parente —aunque sea trans-aparente—. Parece que el cuerpo
imaginario debe tener un peso y una garantia que no se dejaria sacu-
dir por la dimensién de lo simbélico, es decir, por la incompletud, la
carencia, la castracién, la diferencia, el limite, el equivoco. Lo imagi-
nario no es lo equivoco ni lo falso. Nos referimos con ello a las coor-
denadas que organizan las experiencias de la identidad y la sensacién
de totalidad e identidad. En este caso, de lo que implica movilizar el
transito sexo-genérico y los aspectos estéticos que requieren para ser
comprensibles, posicionarse social y politicamente.

Las formas imaginarias pueden ser alarmantes o inquietantes
para las personas que rodean la experiencia trans, asi como para ellas
mismas. Como apuntamos, también pueden tener la intencién de
presentarse como una parodia a las formas consideradas hegeméni-
cas (cisgenéricas). O mostrarse como un acto de cuestionar lo que
se entiende o asume es el sistema de género dominante. Anxélica
Risco, en la capital mexicana, comenta que un tiempo se considerd
bi-género, “si me asumia chico-chica, ignoraba mis estados interme-
dios, sélo hombre o s6lo mujer, traia un poco de normatividades, me
daba identidad y sustento”. Ahora, sin embargo, “estaria como una
cosa del meta género”. Puede presentarse con nombre femenino y un
rostro con barbas. Asi le conoci en 2009, en un evento en el Museo
Universitario de Ciencias y Arte, en una actividad que congregd a
decenas de personas trans y cisgénero. Convivi con Anxélica y la
entrevisté en otras ocasiones. Se presentaba rasurada o barbada, con
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vestimenta asociada a lo masculino o lo femenino, entremezclando
un uso deliberado de la significacién estética y las implicaciones po-
sibles de su escenario.

Algo semejante plantea Karen Bennett. En una de las ocasiones
que convivimos fue después de su actuacién en el festival “Destra-
varte”. En el escenario habia cantado, acompafidndose con guitarra
acustica y en otras piezas con guitarra eléctrica. En el escenario des-
tacaba, alta y solitaria. El pablico éramos un centenar en una sala
oscura. Salimos de la sede —Caras y Caretas, en San Telmo— y toma-
mos algo en el barrio. Karen llevaba zapatos con tacones y alcanzaba
quizd el 1.90 con ellos —unos quince centimetros mds que yo—, ber-
mudas cortas y blancas, igual que la blusa vaporosa que terminaba a
medio brazo. Yo, todo de negro, le acompanaba por las calles, entre
miradas, comentarios en voz alta de solidaridad y a veces algo de pi-
cardfa. Tomamos una cerveza oscura en un local estrecho, con las si-
llas y mesas casi pegadas entre si. Nos sentamos junto a una ventana,
donde el aire entraba, sutil e insistente, en un local ardiente. Karen
comentd que no le gusta decirse o presentarse en masculino por las
implicaciones que tiene, sin embargo: “no por eso quiero negar mi
genitalidad. ;Qué es ser un hombre? ;Tener genitales, un pene? O
stener un rol asociado? Esa es digamos la deconstruccién en la que
estoy ahora. Yo no quiero ser una mujer bioldgica, pero no quiero
cumplir el rol estético-social del hombre”.'*

La cantidad, calidad y velocidad con que circula la informacién
puede tener efectos sobre las formas en que los cuerpos son social
y subjetivamente imaginarios e imaginables. No es lo mismo creer
que la identidad reconocida es algo extrafio, innominable, debe re-
cusarse o considerarla un trastorno, a contar con los medios que

14 Serret (2008) realiza una visién panordmica a las criticas que el feminismo y el
género han realizado a la naturalizacién de lo femenino y lo masculino. Esta es una di-
mensién desarrollada por la antropologia interesada por el sexo y el género desde fechas
tempranas —citamos las fechas de edicion en castellano—: Héritier (1998), Mead (1999),
Martin y Voorhies (1978), Garfinkel (2006), Lamas (1996), De Barbieri (1992), Ortner
(1979), Zimbalist Rosaldo (1979), Bamberg (1979), Webster y Newton (1979), Hawker-
swoorth (1999).
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permiten nominar, localizar y encauzar el proceso. Los fenémenos
transculturales y globalizantes producen una sensibilidad histérica e
indican un cambio cultural. En cuanto a las relaciones, expresiones
y teorizaciones del género, nos hallamos en una experiencia epocal.
Lo posthumano es una de ellas y donde las personas trans ocupan
un lugar destacado al movilizar la concepcién naturalizada de los
sexos, las modificaciones corporales vinculadas con las tecnociencias,
la inteligibilidad y el creativo posicionamiento de anatomias y sub-
jetividades fluidas.

Estéticas incorporadas y desincorporadas

Se reconoce que una diferencia entre transgenerismo y transexua-
lidad pasa por el hecho de que ésta procura intervenciones qui-
rargicas, pero ambas coinciden en las modificaciones estéticas. En
algunos casos pueden ser montables o desmontables. Lo sugerente
es la forma que transmiten y el sentido que se conforman. Una de
ellas es la eliminacién de los senos. Mario, sonriendo, narra cuando
le operaron: “Desperté, a mi se me hicieron cinco minutos y cuando
desperté dije jno manches!, ya estoy aqui otra vez; jah chispas! ya me
las quitaron, ay, qué bueno, qué bueno”. Comiamos en un restau-
rante al sur de la Ciudad de México y sus risas hacfan eco con los
murmullos de los comensales ocupando todas las mesas, el ruido de
cubiertos, el paso de meseras. En las trayectorias de conformacién
estética desincorporar un elemento implica en ocasiones la incorpo-
racién de otro. Asi, Mario llevaba una breve barba. Su esposa, una
chica transexual, Diana Laura, el cabello largo y tenido de rubio. Se
borra un clasificador de género y se allegan otros significantes que
marquen el género deseado, buscado o dado a interpretar. Se relacio-
na con las formas en que el cuerpo es experimentado internamente y
experimentado por el entorno. Los datos estéticos son signos dados a
la contemplacién y a la lectura social de los cuerpos. Incluso las am-
bigiiedades de género o las formas deliberadamente cuestionadoras o
reflexivas sobre €, tienen para su expresion el sustrato de los cédigos
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socioculturalmente aceptados. Laura refa al contar cuando Mario le
desnudé por vez primera. “Me iba desarmando”, al quitarle esponjas
y texturas que le daban silueta femenina —aprendidos en un taller
para personas trans—.

Los cambios quirtrgicos son unidireccionales. Lo son la hormo-
nacién y las sustancias moldeantes. Diferentes son los abalorios para
feminizar, masculinizar o remarcar bigenerismo. Esas modificaciones
son reversibles, por voluntad, pero también debido a presiones poli-
ticas, policiacas, familiares, laborales, vecinales o de otra naturaleza.
Podriamos postular que la estética transgénero, a diferencia de la
estética transexual, tanto en hombres como en mujeres, es mds poli-
direccional, retraible o expandible.”

En Buenos Aires los mecanismos de control sobre la presentacién
de los cuerpos eran muy estrictos hasta décadas recientes y especial-
mente duros en la dictadura militar. Que un varén saliera vestido de
mujer a la calle era posible motivo de escarnio y que la policia le de-
tuviera. La persecucién podia desembocar en la detencién de un mes
en Villa Devoto. Durante la dictadura, el general Camps “descargd
todo su odio enfermizo hacia el diferente sexual, principalmente con
el travesti, que ya empezaba a hacerse ver en los ‘boliches show’, en
calidad de artista” (Malva, 2010:63). Recuerda que los cédigos con-
travencionales eran el fundamento legal para la detencién. En esta
figura, se mezclaba el ofrecer “el coito a precio” y penalizar al “que
vistiera ropas contrarias al sexo propio” (Malva, 2010:61). Una vez
liberadas, recibfan “un discurso lleno de odio y despotismo segrega-
cionista, nos decfa: ;Puto (o mariconazo) de mierda! Cuando salgis
de Devoto no quiero que pisés mds mi seccion. ;Estamos?”” En su
oficina de la Asociacién de Travestis, Transexuales y Transgénero de
Argentina (aTrTTA), Marcela Romero me dijo: “Varias veces me tuve

15 Para algunas referencias en relacién al cuerpo trans —algunas provenientes de la ex-
periencia trans—: Barrios Martinez y Garcia Ramos (2008), Becerra-Ferndndez (2003), Blas
(2009), Koyama (2002), Mckenna y Kessler (2009), Maftia y Cabral (2003), Malva (2010),
Martinez-Guzmén y Montenegro (2010), Noy (2006), Prieur (2008), Rapissardi (2003),
Rueda Castillo (2011), Sacaydn (2007a, 2009b), Vartabedian (2008), Velasco y Tena (s/f),
Mercader (1997), Sandoval (2006) [[[No aparecen en la bibliografia]]].
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que ir del pais por la dictadura militar, por la persecucién policial,
vivi en Paraguay, Uruguay, Brasil, Chile, donde la dictadura no era
tan dura como en Argentina’.'® En México, Anxélica recuerda que
en Histeria, un bar en la colonia Moctezuma —“nunca he visto tantas
personas trans por metro cuadrado” habia un abogado que apunta-
ba su nimero en los zapatos de las chicas trans, se habia especializa-
do en sacarlas de la prision. La estética incorporada ha implicado -e
implica- momentos de riesgo y desafio. Pese a ello, persiste la tenaci-
dad, valentia y dedicacién que ponen en su obra, su propia obra: su
cuerpo y representacion.'’

Una teoria de la sensibilidad debe reconocer el importante lugar
que ocupan las estrategias de presentacion estética en la vida social
y la informacién que vehicula. En el caso de los desplazamientos
sexo-genéricos viene a ser doblemente iluminadora, porque atafe
a la propia conformacién de las identidades sociales de las personas
trans; por otro lado, porque resalta que lo masculino y lo femenino
son atributos simbdlicos. Como indica Preciado (2011), la contra-
sexualidad implica el fin de la Naturaleza como orden de legitimidad
de los cuerpos, deconstruye la naturalizacién y establece la equiva-
lencia de los cuerpos hablantes, al tiempo que define la sexualidad
como tecnologia —incluyendo lo denominado “hombre” o “mujer’-
y postula que la identidad sexual reinscribe pricticas de género en
el cuerpo. Por ello, es construido y material al mismo tiempo. But-
ler (2001) ya habia sefalado que puede existir la impresién de que
los sexos son binarios, pero nada permite creer que los géneros lo
sean o tengan correspondencia normativa con el sexo. Es necesario
comprender la historia y “naturaleza” del sexo como presunta pre-
discursividad. Ello implica indagar qué metafisica de la sustancia le
sostiene (persona, identidad, sujeto, libertad). De ahi la pertinen-
cia de profundizar la identidad, permanencia, marcas, significados,

16 Un abordaje de la historia de la diversidad sexual en Argentina y su relacién con la
dictadura militar (1976-1983) en: Bellucci (2010) y Theumer (2017).

17 Para testimonios y numerosas referencias bibliogréficas: “Cuerpos transexuales y
transgénero: estética, ética y poder soberano en las ciudades de México y Buenos Aires”
(2015).
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interacciones, socializaciones, puestas en juego o supresiones, y la
importancia de los efectos ontolédgicos del género.'®

Escenarios de género, género en escenarios'

Tanto en México como en Buenos Aires las estrategias de presenta-
cién pretenden mostrarse acordes a escenarios. Los indicadores esté-
ticos del género pueden desplazarse, fluir y actuarse. Naty Menstrual
comenta: “Desde que me empecé a travestir me quedé en San Telmo,
porque no me hallaba en el lugar donde naci [...] yo voy a casa a
ver a mi madre, no voy por supuesto entalladisima ni vestidisima,
me voy mds sencilla’. La vi en varias oportunidades en su puesto
de venta en el barrio de San Telmo, ofertando playeras, mufiecas de
trapo y cajas que realiza, varias de ellas con su lema: “Todos somos
raros”. Mucha gente le pedia permiso para tomarse una fotografia
con ella, sobre todo varones. Una de las ocasiones, después de levan-
tar mercancias, guardarlas y atarlas, me ensefié un bar donde pinté
las mesas, sillas y numerosos cuadros. Durante el trayecto saludaba a
varias personas que le miraban con atraccién y quizd aprecio. Lo que
no podia pasar era desapercibida, con collares y anillos, el cabello
tenido, los tacones altos y mallones ajustados.

18 Para algunas referencias en torno a la ontologia y el género, Butler (2001), Campillo
(2003), Torrentera (2018).

19 Pensar la vida desde un modelo dramdtico es antiguo en Occidente. Podemos re-
cordar El gran teatro del mundo, de Calderén de la Barca. De acuerdo con Lojo de Beuter,
(1983:27), la idea del mundo como teatro estd presente en los pitagéricos, en Platén, Plo-
tino y los estoicos; en Séneca, Epicteto y Luciano, en Boecio, en los Padres de la Iglesia, en
Salisbury, y forma parte del espiritu barroco y renacentista: Erasmo, Shakespeare, Bovis-
tuau, Alemdn, Cervantes y Gracidn. Considero que la escenificacién toma dos caminos. El
primero, un modelo cosmogdnico-religioso, en donde la escenificacién humana se asienta
sobre una verdad. El segundo modelo dramdtico le denomino antropolégico-inmanente.
En este caso, no hay un principio nucleando las representaciones. Forma parte del desplie-
gue de la modernidad y tiene en las condiciones posmodernas un valor mds acentuado,
sobre todo en la prictica y teoria de género-diversidad/disidencia sexual. En sociologfa, an-
tropologia y los estudios de género los nombres de Goffman, Turner y Butler son referentes.
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Los escenarios del género son contextuales y las experiencias vi-
tales también. En México, Trixie y Mirna Pulido escenifican la fe-
minidad o la masculinidad acorde a las circunstancias. Trixie sefiala
que en su trabajo viste como varén porque sus companeros y jefes
no estdn preparados para comprender su condicién. Con la familia
también su presentacién es masculina. Mirna tiene 62 anos y ejerce
la abogacia. Igual que Trixie, se considera una mujer transgénero.
Mirna sale a la calle desde 1987, pero en su trabajo juridico bancario
y con varias amistades y relaciones familiares debe salir el varén —al
cual nunca conoci, incluso en su casa me recibié y despidié Mir-
na— con la escenificacién social que conlleva. La esposa pidié nunca
conocer a Mirna, sélo a su presentacién varonil. Mirna ha dicho a
su hijo: “Este es mi mundo, eres bien recibido, si tengo que ir a tu
mundo td me dirds en qué plan quieres que vaya’. Probablemente
como un hombre y no como una mujer.

Pero ademds de la dimensién corpérea, las poblaciones trans han
ido constituyendo un espacio de creatividad artistica. Puede decirse
que su primera obra es su propio cuerpo y la escenificacién que
hacen de él. Pero hay quienes recurren al arte para expresar parte de
su universo subjetivo y colectivo, y de esta manera abrir y confor-
mar un espacio social. Esta potencia creativa, discursiva y escénica
ayuda —considero— a posicionar a las poblaciones trans con mayor
visibilidad y solidez en el conjunto social. También en el debate
cultural y politico que promueve su movilizacién. Y en un proceso
recursivo, esa afirmacién social posibilita la movilidad e intensidad
de elaboraciones estéticas —con mayor creatividad en Buenos Aires
que en la Ciudad de México, de acuerdo a mi criterio—. Una pro-
duccidn artistica expresada en la musica —de rock o coral—, fotogrd-
fica, teatral, disefio, teatro, performance, poesia, narrativa. Coloco
algunos ejemplos, primero de Buenos Aires y después de la Ciudad
de México.

Effymia, ante la frecuente desconfirmacién recibida de que no
era ni seria mujer, realizé un pequeno video. Con ropa ajustada y
estrapless negra, escribe con sangre sobre un espejo: “Siempre seré
mujer”. El espejo deja ver de frente la mano, torso y rostro de Effy,
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y una cdmara fotogréfica distante disparando y sobre un tripié. En

Casa Brandon,” en un ambiente masivo, jovial y cdlido de una feria

de arte vy literatura, en el escenario rodeado en forma de herradura
y

donde se distribufan las editoriales, se sucedian lecturas de cuentos,

poemas o proclamas, entre cinco a diez minutos. De pie, ante el

micréfono. Effy dijo:

Extraje de mi cuerpo medio litro de sangre el cual dividi en 13 partes
para interpretarlo que fueran mis menstruaciones, mediante acciones
que iban desde tragar mi propia sangre en una iglesia o utilizarla para
depilarme [...] Achiqué el departamento en donde vivia ¢ invité a mu-
cha gente a ocuparlo para denunciar mi asfixia. [...] Les dije a otras
personas que leyeran doce textos que fueron escritos cuando yo no te-
nia voz. Posé con mi mufieca de infancia posando a los superhéroes.
[...] Recorri la historia de todos los hombres que intervinieron en la
biografia de mi cuerpo desde que inicié el tratamiento hormonal para
poder liberarme de ellos. Junto a una mujer embarazada a la espera de
un varén nos declaramos dos mujeres completas segtin Freud. Caminé
con la estrella amarilla cosida a mi abrigo que se usaba en los holocaus-
tos para marcar a los judios. También con el tridngulo rosa invertido
y el tridngulo negro que se usaban para senalar a los homosexuales,
asociales, prostitutas, maleantes, feministas, y enfermos mentales, entre
otros. Inicié un juicio para quitar el sexo de mi documento. Me decla-
ré la judia errante. Vendi galletitas de la fortuna ofreciendo un beso
opcional con la compra, y cuando abrias la galleta te encontrabas con
la frase “ser open mind no es sélo tener la mente abierta, sino también
dejar que algunas cosas salgan y otras cosas entren”. Marché con mi

20 Dice en su pdgina: “Eso metamoérfico que tiene Brandon deviene de su cardcter
de Asociacién Civil y cultural, y solo una de sus aristas es la casita multiforme que todos
conocen. Brandon, en realidad, es un equipo de personas que puede —desde lo afectivo
pero también desde lo formal— crear y apoyar un sinfin de proyectos e iniciativas. Es una
identidad constituida, posible y motorizante: un centro cultural, una galeria, una web,
redes sociales, eventos, alianzas, una biblioteca, una productora, una editorial, un punto de
despegue y contencion, lo presencial y lo virtual. Es un club. // Brandon por la Igualdad/
Equidad de Derechos y Oportunidades Asociacién Civil y Cultural, toma al arte y sus ma-
nifestaciones como fundamento de su activismo (ARTIVISMO) y la cultura como un potente
hecho politico capaz de promover una sociedad mds justa e igualitaria’. [http://brandon.
org.ar/somos/].
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pene a la vista amenazando a cada paso cortdrmelo con unas tijeras de
jardinero gigantes.

También a Susy Shock pude observarla en Casa Brandon —y en el
Burlesque, en las “Noches bizarras—. Con una declamacién mezclan-
do la pasién y la ironfa, en el espectéculo “Transpirado” —titulo de
uno de sus poemarios—, expresa su capacidad de afirmar una cons-
tructiva y creativa anormalidad. Lee:

Yo, reivindico mi derecho a ser un monstruo. / Ni varén, ni mujer /
ni xxy ni H20,// Yo, monstruo de mi deseo, / carne de cada una de
mis pinceladas,/ lienzo azul de mi cuerpo, / pintora de mi andar. //
No quiero mds titulos que cargar. / No quiero mds cargos ni casilleros
a donde encajar / ni el nombre justo que me reserve ninguna ciencia

(Shock, 2018).

De esta manera, menos que desear un espacio de normalidad,
de hacer encajar el deseo y el cuerpo y la voluntad, estd ampliar las
formas vivibles y reconocibles. Ampliar los modelos posthumanos,
en nuestra teorfa —su fcono visual es un torso con tres senos y el
pastel de su cumpleanos tenia esa decoracién—. En algunas piezas es
acompanada por otras y otros musicos. En ocasiones ella realiza sola
el acompanamiento con tambor o caja. En uno de los espectdculos
canté vidalas y bagualas. También una guarania, una chacarera, una
milonga y un tango. El piblico coreaba, aplaudia, palmeaba, en un
clima de algarabia. Susy cantaba, entre plegaria y queja, pasién y
dolor. Cuando le pregunté la razén de su nombre, meses después,
me explicd que estd conformado por dos razones. La primera, por-
que nunca quiso ser o representar un cédigo de diva extranjera; el
apelativo Susy hace eco con una celebridad argentina de los afios
setenta, Susana Giménez. En un anuncio de jabén Cadum decia,
“shock”. Durante la dictadura “yo leo que a la picana que le daban a
los detenidos le decian Susanita porque les producia shock. Entonces
ese nombre aparentemente juguetdn, colorido y hasta frivolo result6
el término, a mi eso me marcé muy fuerte”. Con ello, mezcla arte,
politica y memoria.
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Vi a Naty Menstrual en su espectdculo en el bar Mu —me comen-
t6 que tomé el nombre Menstrual porque en sus inicios se presenta-
ba cada veintiocho dias—, muy cerca del Congreso y a pocos metros
de la sede de las Madres de Plaza de Mayo. El estilo poético de Naty
estd recargado al feismo. Temas, escenarios, palabras, personajes de
periferias, sostenidos en versos libres, algunos breves. En los cuentos
de Naty son recurrentes los personajes trasvestis, transexuales, ho-
mosexuales, heteroflexibles. Su poema a la paja llevé una ovacién:
“[...]1 Y me voy a transformar en la artista pajera del pueblo/ porque
todo pueblo es pajero... / Y me van a pedir autégrafos/ que firmaré
con la pija”. Parte de su obra estd impresa en el libro Batido de trolo,
del cual lefa y escenificaba. En sus historias se conjugan los crimenes
con la ironia. Su presentacidn, en un escenario pequefo, acompa-
flado de luces y musica incidental, provocaba la participacién de las
quince o veinte personas asistentes. Bevacqua (2013: 825) indica
que Naty Menstrual —en su arte postdramdtico— se erige en objeto y
sujeto de su propia representacién. Encarna la estética de “una lite-
ratura travesti trash”. Por ejemplo: “el maquillaje y el vestuario con-
formaron una imagen hiperbdlicamente femenina. No obstante, fue
desbaratada por la masculinidad translucida tanto en su gestualidad
como en su voz. A partir de esta construccién de personaje inorgdni-
ca, la poeta desestabilizé la representacién de género convencional y
tematizé asi la construccién de la identidad.” (Bevacqua, 2013:825).
Esta estrategia de impugnacién y parodia quedé en el término, de-
formance, con lo cual se reitera el acto transgresor. Naty deja huellas
masculinas y femeninas en un resultado inédito. Como me comen-
t6: no quiere ser hombre ni mujer ni trans, solamente ser Naty. Y s,
es suficiente con la elaboracién casi infinita que somos cada uno en
nuestra individualidad. De Karen Bennett, con sus covers de rock y
sus composiciones para guitarra eléctrica ya he comentado su pre-
sencia, vital, activa, un poco oscura.

En la Ciudad de México existen producciones estéticas de can-
to, fotografia, teatro y musica. Desde hace décadas una de las pri-
meras manifestaciones estéticas de espectdculo es el show travesti.
Uno de los espacios singulares en la capital mexicana es el Club de
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Roshell ~lleva el nombre de su propietaria, una mujer transexual—.
Sede de especticulos, también lo es de pldticas y presentaciones de
libros. En un espacio minimo y abarrotado, algunas chicas trans
realizan fonomimica de cantantes célebres o con su propia voz eje-
cutan piezas populares. También departen con los parroquianos
con el karaoke.

Existen otras expresiones. Anxélica Risco se dedica al arte visual
—ha ganado el concurso para el cartel de la marcha de la diversidad
sexual—y a la musica: ha tenido dos grupos. Uno llamado Neurétika
y otro Queen Ass. En un concierto en la explanada de una alcaldia
de la capital mexicana —Iztacalco—, bajo carpas enormes y entre cen-
tenas de sillas desoladas frente al escenario, habiamos un punado
de espectadores, algunos nifios y nifas. El personal gubernamen-
tal deseaba involucrar al publico disperso y de dnimo crepuscular.
Anxélica cantaba: “cuando llego a Iztacalco (el coro: oh oh oh oh),
comienzan a bulearme por joto (coro: jqué poca madre!). Decias que
no era fdcil hacer trans / regrésate al binario / se acab6”. Era acom-
panada por una chica trans en la guitarra, otra en el bajo y un chico
trans en la baterfa. En las antipodas, Morganna Love —destacada can-
tante, reina de belleza, activista y protagonista del documental Made
in Bangkok (Flavio Florencia, 2017)— prefiere la masica académica
para su voz de soprano.

También cabe destacar la obra de Meduzka, Viviana Rocco y
Laura Victoria Martes, quienes, una desde la ilustracién y el dibujo,
y la otra desde la fotografia, han incorporado un lenguaje visual su-
gerente. En el caso de Meduszcka, hay una produccién que procura
ironizar, desestabilizar o cuestionar las relaciones de género, posi-
cionando una obra critica y ladica. Mirna Pulido escribe y actiia
la obra Yo fui una de los 41. O los perfomance de Alberta Canada.
Recuerdo un espectdculo en el centro Villaurrutia, a la salida de la
estacién Insurgentes. En el estrecho recinto, las sillas las ocupdbamos
una veintena de personas. Alberta, en el escenario, se fue trasvistien-
do —de hombre a mujer— usando hules de reciclado para formar un
vestido ampdn —una especie de novia—y el talle delgado sujetado por
lazos naranja con la leyenda “Proteccién”. Le acompanaba un chico
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con guitarra acUstica. Tal vez la afinacién, la armonia de las voces y
el tiempo de los compases no eran los mds académicos. Quizd fuera
intencional —un deformance trash— o denotaban la caracteristica de
algunas actividades artisticas trans: la falta de una historia que le dé
una densidad cultural de aprendizajes y lenguajes. Pero enlazan una
creacién que connota una actividad subjetiva.

De esta manera, obras pldsticas, de teatro, musicales y literarias
producen discursividad, organizan una manera de ver el mundo, ha-
blan desde los c6digos de una situacién vital que, con todas las dife-
rencias de la experiencia concreta humana, tienen en comtn haber
realizado un desplazamiento sexo-genérico, y desde ahi interpelar
el contexto, la historia, la creatividad y los vinculos emocionales.
También de posicionar una modelizacién diferente de lo humano.
No en vano las creaciones artisticas y estéticas han acompanado la
experiencia social. Incorporan e inauguran, posibilitan y transmiten
sistemas de valores y creencias, ideas e imdgenes. La transexualidad
y el transgenerismo implican una concepcién antropoldgica en el
sentido de que modifican las concepciones tradicionales ~hombres
que gestan y dan a luz, mujeres con penes erectos, la revocacién de
la castracién simbdlica en la diferencia sexual, cambio del estatuto
juridico acorde a la identidad, la tendencia a no marcar sexo ni gé-
nero en documentos oficiales— y vuelven mds amplia la gama de lo
vivible por nuestra especie. El término posthumano es, en ese sentido,
confuso porque puede homologar experiencias anteriores —histéricas
y culturales— en una narrativa moderna y eurocéntrica —lo cual estd,
por lo demis, alejado de sus motivaciones conceptuales centrales—.
Tal vez sea —mejor dicho— una ampliacién de las coordenadas de
concebirnos como especie, es decir, de asumir desde ya la riqueza de
las identidades, orientaciones y corporeidades. De ahi que ocupo la
expresién referente a los modelos de lo humano, con la cual procuro
signar ese distingo de nuestra contemporaneidad, en el cual el hom-
bre —paradigma clésico expresado en los trazos de Leonardo, como
senala Braidotti— ha sido descentrado, horadado y polemizado (lo
cual no significa su desaparicidn, se le reconoce en los estindares de
la sociedad patriarcal).
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En México, Argentina y otros paises proliferan producciones y ex-
periencias estético-artisticas de las personas trans. Nos encontramos,
como hemos comentado, con una experiencia epocal. Una manera de
organizar, significar y validar los cuerpos. Esto desde multiples regis-
tros que van del consumo de actividades eréticas y sexuales, los espa-
cios de socializacién y convivencia trans, concursos de belleza donde
mujeres trans han competido —y a veces ganado— contra mujeres “bio-
l6gicas”, el mundo del modelaje y de la moda que recurre a modelos
trans, la industria de la pornografia, y, de manera mds limitada, pero
en expansion, la actuacién, los reality shows, la musica y la literatura.

Sefalo un punado de ejemplos. Kim Petras (Alemania), Laura
Jane Grace (Estados Unidos), Ataru Nakamura (Jap6n), Dana In-
ternational (Israel), Kelly van der Veer (Holanda), Harisu (Corea
del Sur), son cantantes reconocidas, con producciones discogréfi-
cas, participacién en festivales y videos en internet. Conchita Wurts
gané eurovision en 2014. Nacidas (salvo Dana) en la década de los
ochenta, hablan de ese impulso reciente a las identidades trans. En
el mundo del modelaje y de la actuacién podemos nombrar a Ayana
Tsubaki (Japén), Jamie Clayton, Candis Cayne y Carmen Carrera
(Estados Unidos). April Ashley posé6 en revistas en los afios sesenta
y se desaté un escdndalo al saberse que era transexual. Hoy en dia
puede significar un valor extra. En 2012 se le concedi6 la Orden
del Imperio Britdnico porque su lucha y ejemplo ayudaron a la de-
mocratizacién del género. En la década de los ochenta posaron las
primeras chicas trans para Play Boy: Caroline Cassey (1982) y Ro-
berta Close (1984). La mujer trans Chen Lili intentd representar a
China en Miss Universo; los organizadores en Estados Unidos no lo
aceptaron, pero indica que en China existi6 la aceptacién puesto que
fue la ganadora del certamen local.?! Cada vez son mds frecuentes las
historias de atletas que se transexualizan y con ello ganan notoriedad
y no desprestigio, como el medallista de oro en Montreal 76 por los
Estados Unidos —hoy Caitlyng Jenner—, quien encabeza un reality
show, o el fisiculturista Matt Krock.

21 Ver: [hetp://elpais.com/diario/2004/03/02/agenda/1078182003_850215.heml].
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Hay varias condiciones para ello. Hemos senalado la puesta en en-
tredicho de la diferencia sexual. Precisamente la estética trans encarna
la ilusién de la diferencia, al tiempo que la reconfigura. Pero también
el tiempo —en las sociedades occidentales y occidentalizadas— del con-
sumo generalizado, la proliferacién y aceleracién de la circulacién de
las mercancias, la multiplicacién de espacios de socializacién y el in-
centivo a la produccién y el consumo de formas consideradas no tra-
dicionales o hegemoénicas de bienes culturales. Indica un cambio en
la sensibilidad. Es tiempo de la inclusién de lo diverso y multicultural
en el capitalismo contempordneo. De integracién de las diferencias y
autoexotizacién de lo diferente —y a la vez homogéneo—. Esta es una
faz. La otra, incluye la explotacidn, la jerarquia y la desigualdad de
manera constitutiva a su modelo de acumulacién y expansidn.

Hegel (2008) sefiala que los pueblos han puesto en el arte sus
ideas mds significativas y por medio de ¢l han tomado conciencia de
ellas. No se trata de un conocimiento ni de una presentacién cienti-
fica, sino que adna lo sensible con lo reflexivo. Ante la objecién de la
imposibilidad de comprender el arte por pertenecer al campo de la
imaginacién y el sentimiento, Hegel responde que el espiritu tiene la
facultad de comprenderse a si mismo, y el arte es una produccién del
espiritu. Este se encuentra a si mismo en el arte. Permite comprender
la verdad que existe en el interior del humano. La universalidad del
arte descansa en que el humano es pensante. En el arte se muestra lo
que es, y también lo que es para si mismo. Se conoce tedricamente
y transformando el mundo. Es una manera de incidir, transformar
y exteriorizar la conciencia. El arte se dirige a la inteligencia. Y la
obra ante la que se enfrenta debe juzgarse no sélo por la sensibilidad,
sino por el espiritu. Me parece que ello aparece en las obras de las
personas trans: capacidad reflexiva y de un despliegue de sensibilidad
y pensamiento.*

22 Tomar a Hegel puede parecer inusual. Sin embargo, consido —también formados en
la Filosoffa— que las obras del pensamiento humano pueden ser creativamente retrabajadas
y hacerlas contempordneas. Para algunas obras de estética y arte mds recientes y relaciona-
das con el tema de investigacién, ver: Bidegain (2013, 2015b), Alves (2019), Bebavqua
(2014), Kan y Mira (2012), Peralta (2011), Figari (2009), Puar (2007) [[[no vienen en la
bibliografia]]].
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En ese sentido, Susy Shock sefiala que Fernando Noy, quien fue
gran amigo de Batato Barea, es uno de los cerebros que articula la
vida cultural de la diversidad en Buenos Aires. Pero anade Susy:
“creo que Batato es algo todavia de avanzada, yo creo que no pode-
mos todavia reconstruir toda la informacién, Batato no solamente
ha sido un travesti como se autodefinia, yo creo que se puso las tetas
y andaba por el mundo como una obra de arte propia, todavia tene-

descifrarlo”.” Es decir, cabe la relacién d i
mos que descifrarlo”.?? Es decir, cabe la relacién de ese pensamiento
encarnado que es la estética, esa interrogacién que es fundamental.

Palaras finales

Hemos abordado diversos ejes que enlazan la estética y el arte con las
experiencias trans en las ciudades de México y Buenos Aires. Cree-
mos que la estética es un eje fundamental. Permite visualizar una
parte sustantiva de las tensiones, interacciones y solidaridades en la
arena social en lo que hemos nominado los cuerpos auténomos y los
cuerpos heterénomos, es decir, en cémo los cuerpos se conciben des-
de una perspectiva voluntaria de cambio, resistencia y supervivencia,
pero a su vez enlazados y conformados en un medio social que frena
y reprime, alienta y otorga herramientas técnicas y epistémicas para
advenir. Importa la estética para comprender las formas en que los
cuerpos son imaginados por las personas trans, bajo qué mecanismos
de interaccién, produccién, socializacién y consistencia. Lo es, a su
vez, para visualizar relaciones con las personas no trans —cisgénero,
entre otras— respecto de como pueden ser imaginables esos cuerpos.
Ello otorga variables: desde la critica a los cambios, hasta el elogio y
aliento a esos desplazamientos.

Esto implica que los elementos estéticos, por ser perceptivos, ne-
cesitan encarnar o materializarse en gestos, actos, voces, sonidos, ves-
timentas y modificaciones anatémicas. También, que esos aspectos

23 Batato llevé por nombre civil Walter Barea (1961-1991). Batato fue uno de sus
personajes, mito-bio-poéticos, como Sandra Opaco, entre otros. Para una bella biograffa,
Noy (2000).
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estdn acordes a escenarios, lo cual da elementos estratégicos de re-
flexién. Existen escenarios en los cuales una presentacién trans causa
tension y rechazo. Los géneros estdn en escenarios sociales y, a su vez,
los escenarios son generizados. Igualmente, atane a la dimensién de
la produccién artistica, que si bien no se limita a una expresién de la
identidad de género —y en tales casos corre el riesgo de empobrecer
sus expresiones y significados, como sucede con el arte diddctico,
politico, social o de combate— no puede tampoco obliterarla. No
es objeto ni interés un andlisis de los valores artisticos de la obra.
Quiz4 varias de las expresiones no conseguirian los méritos para ser
acreditadas acorde a estdndares academicistas. Pero su vitalidad po-
pular dota de un discurso que agencia una politica de visibilizacidn,
identidad socialmente organizada y originalidad comunicativa. Con
esa creacién se posiciona una dimensién creativa, critica, ladica y
ética de las interacciones de género. Implican una politica —en las
relaciones y tensiones de poder que soportan y vehiculan—, asi como
una puesta en escena de formas inéditas de comprender y expandir
formas de entendimientos, reflexiones, luchas y practicas de lo hu-
mano en la legitimidad de su coherencia y consistencia. Es decir,
amplian las coordenadas humanas y, en ello, el ejercicio estético y
politico es fundamental. Son una variante de las experiencias histéri-
cas de los mundos contempordneos y expresién del cambio cultural
de una época.
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Cuerpos y voces como recursos
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Resumen

El articulo describe el proceso de re-apropiacién del cuerpo y la voz en
seis casos de personas neurodivergentes que residen en una comunidad
terapéutica. Se trata de sujetos cuya convivencia familiar y social se volvié
critica, pues sus maneras de percibir y habitar el mundo se torné insopor-
table. Entonces se les acompafié terapéuticamente a identificar cudles son
sus propias légicas subjetivas, siendo que en lo posible se les apoya para
inventar otros usos del cuerpo y la voz que no impliquen tanto malestar
en la vida social. De este modo, son narrados seis procesos de resistencia
desde las singularidades psiquicas de personas que no pueden vivir sin

mortificacién en los regimenes de la neuronorma.
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coandlisis, acompafiamiento terapéutico.

Abstract

The article describes the process of re-appropriation of the body and voice
of six cases of neurodivergent persons residing in a therapeutic communi-
ty. These people whose family and social coexistence became critical, since
their ways of perceiving the world became unbearable. Then they were
accompanied therapeutically to identify which are their own subjective
logics, being that as far as possible they are supported to invent other uses
of the body and the voice that do not imply so much discomfort in social
life. In this way, six resistance processes are related from the psychic sin-
gularities of people who cannot live without mortification in the regimes

of the neuronorm.

Keywords: body, voice, neuroddivergent, therapeutic community, psycho-

analysis, therapeutic accompaniment.

Hoabitar lo social se puede pensar desde diversos ejes analiticos, entre
los cuales estd concebir el mundo como una construcciéon hecha por
un grupo de personas a la que el resto debe someterse. Un ejemplo
de ello es cémo diferentes campos de la vida social estdn organizados
segun los pardmetros de la neurotipia,' siendo que personas neurodi-
vergentes” se ven forzadas a vivir un enorme malestar cuando ponen

1 Concepto polémico que por lo general es empleado para describir y diferenciar las
caracteristicas bioldgicas y de conductas desde el supuesto de normalidad. Para fines de este
trabajo, ha de ser considerado como un obstdculo epistemoldgico (Govela,2012) en tanto
que es necesario para comunicar como se distribuyen formas de percibir y “procesar” de los
cuerpos entre lo normal, lo anormal, lo funcional y lo disfuncional

2 Término propuesto por la socidloga Judy Singer en su tesis Odd people in: the birth
of community amongst people on de Autistic Spectrum: a personal exploration of a new social
movement based on neurological diversity en 1998, siendo ella misma una persona dentro
del espectro autista. Adoptado por activistas y defensores del estigma quienes promueven
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su cuerpo y su voz en los espacios de sociabilizacién (Cea, 2018).

Por citar, en el dmbito de la pedagogia hegemoénica la estructu-
racién de las consignas, la distribucién del tiempo atencional y los
usos del lenguaje hacen problemadtica la experiencia de educacién
para personas con hiperactividad, Sindrome de Down, dentro del
espectro autista, dispersién mental, entre otras (Picardo, 2014). En
el campo laboral, sucede similar con respecto de la atencidn, el so-
metimiento a estrés, los pardmetros estéticos, la distribuciéon de las
horas y las dindmicas de convivencia.

Mientras, por ejemplo, en el aspecto emocional las expectativas
mids divulgadas en la sociedad estdn orientadas al control de impul-
s0s, la estabilidad, la alegria, la vida en pareja, entre otros ideales. De
esta manera, aquellas personas con accesos frecuentes a estados de
manfa, depresién, sujetos con alta irritabilidad o con dificultad para
sostener lazos con sus semejantes, quedan como incomprendidos o
por fuera de los circulos de sociabilidad.

En ese sentido, este articulo describe cdmo algunas personas
neurodivergentes construyen recursos identitarios con los usos del
cuerpo y la voz —o lo sonoro en general—, permitiéndoles una forma
de sociabilizacién sin llegar a grados criticos de malestar por la im-
posicién de la neuronorma.’> En particular, se trata de residentes de
la Casa de Medio Camino Querétaro, quienes con acompanamiento
terapéutico han reinventado una relacién con la familia y la socie-

dad.

la inclusién social. Actualmente se reconoce a la comunidad neurodivergente como un
grupo y movimiento social que enfatiza a aquellas personas que poseen rasgos neurolégicos
poco comunes, quienes presentan patrones de comportamiento fuera de lo comin para los
imperativos sociales. En Neurodiversity: the birth of an idea (2017), elabora un recorrido y
mapeo de como esta idea se ha convertido en un movimiento social. Propone, entre muchas
otras ideas, que los cerebros funcionan diferente y no por ello se tendria que etiquetar como
discapacidad intelectual o psicosocial. Autores como Maturana y Varela, en E/ drbol del
conocimiento (1984), anteriormente habfan expuesto las diferencias en cémo en Occidente
se organizan dichas caracteristicas bioldgicas y conductuales resaltando las diferencias en el
proceso de aprendizaje entre los sujetos.

3 Entiéndase como el conjunto de normas sociales estandarizadas, esperadas y acepta-
das por un grupo, sociedad o cultura.
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El cuerpo 'y la voz real como recursos de resistencia

Los procesos que se describen en este articulo estdn narrados desde
el punto de vista de psicélogos que acompanan en una comunidad
terapéutica4 a sujetos neurodivergentes que, por razones criticas con
su familia, llegaron a residir en la misma. No se trata entonces de un
texto en primera persona que puede ser tomado como un testimonio
de resistencia, ni un escrito sociolégico 0 con perspectiva activista
donde se enfatice la lucha por la garantia de derechos de estas perso-
nas con discapacidad psicosocial.” En ese sentido, la perspectiva de
este articulo es ubicar unos modos de resistir a la normalizacién en
la sociedad pero desde una mirada subjetiva, describiendo procesos
psiquicos tnicos y no estandarizables, mismos que no son juzgables
por su estatuto de verdad sino por garantizarle al sujeto y a su entor-
no un modo de convivir sin exceso de malestar.

La Casa de Medio Camino Querétaro funciona inicialmente, en
tanto residencia, como un espacio para vivir fuera de un contexto
que generd una crisis en la existencia del sujeto. Al ser un dispositivo

4 Fl modelo de comunidad terapéutica (citado desde ahora por sus siglas cT) surge
como espacio de encuentro y residencia en donde un grupo de personas comparten vincu-
los y objetivos en comtn —en su momento, para el tratamiento terapéutico frente al trauma
de guerra—, impulsada por Ernest Simmel en la década de los afios veinte en Alemania.
Con Maxwell Jones, los cambios importantes, en la estructura de la cT, se centran especi-
ficamente en cambiar el modelo psicoanalitico por un modelo humanista y grupal. Para la
década de los sesenta, con Basaglia y las politicas de desmanicomializacién que surgen en
Italia el modelo adquirié un giro distinto en donde se buscé especificamente un espacio por
fuera del hospital adquiriendo un estandarte critico al concepto de “exclusién” del paciente
psiquidtrico en lo social. El recorrido y las modificaciones que ha adquirido el dispositivo
de cr ha variado segin el pais y la cultura, asi como las necesidades de la poblacién y sus
gobiernos. Siendo hoy el predominante el ocupacional que busca integrar al sujeto a la
sociedad. Es extensa la historia de las comunidades terapéuticas en Europa y América, sin
embargo, para fines de este trabajo, el modelo que se propone presenta una serie de modifi-
caciones al original y a sus variaciones, considerando como premisa el trabajo de lo singular
y los recursos psiquicos para encontrar vias posibles de hacer lazo social.

5 Esta categoria se utiliza desde el marco juridico de la categorfa “discapacidad mental
o psicosocial”, y su actualizacién y problematizaciéon en México, puede revisarse en el nu-
meroll de la revista mexicana Dfensor, que publicaba la Comisién de Derechos Humanos
del Distrito Federal en México (Dfensor, 2010).
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a puertas abiertas, se trata de un espacio de residencia voluntario,
donde ademis las actividades cotidianas —cocinar, lavar trastes, asear
los dormitorios, limpiar las dreas comunes, entre otras— son realiza-
das por los propios huéspedes y el psicélogo de turno. Esto dltimo
con el fin de estar orientados por generar la autonomia de sus usua-
rios y no de producir politicas asistenciales. La distancia del contexto
de crisis y el reforzamiento de la autonomia de los huéspedes es un
primer paso, indispensable, para atravesar un proceso terapéutico;
sin embargo, la experiencia ha demostrado que esto es insuficiente
para generar cambios en los modos de habitar el mundo de estas per-
sonas: es necesario un trabajo subjetivo no normalizador que atienda
a las peculiaridades psiquicas de cada sujeto.

Ello implica que se narrardn casos de acompanamiento donde se
priorizan las herramientas halladas con cada sujeto que le permiten
una convivencia social sin tanta alteracién, pero no por ello es una
normalizacién. Se trata de procesos de resistencia porque los recursos
siguen siendo singulares, especificos de cada persona y extravagantes
en su mayoria, aunque en su apariencia simulen rasgos comunes a
otros semejantes. De todos los casos presentados, sélo se describen
aquellos recursos subjetivos que implican un uso singular del cuerpo
y la voz. No obstante, también partimos de una concepcién de cuer-
po y voz especifica.

El término “cuerpo” al que hacemos referencia, no apunta a al-
gln tipo de metdfora o concepto de la teorfa social. Por ejemplo, no
estamos pensando en el cuerpo y su control en la modernidad como
estrategia biopolitica o anatomopolitica, tal cual en la perspectiva
foucaultiana, puesto que esto implicaria la administracién institucio-
nal de los cuerpos o pensar desde unos dispositivos disciplinarios que
se introyectan (Foucault, 1990). Esta perspectiva serfa insuficiente
para registrar el uso subversivo de los cuerpos en la comunidad tera-
péutica. Pero tampoco utilizamos el concepto desde una perspectiva
de resistencia como lo plantean intelectuales como Preciado o Suely
Rolnik, en tanto las alianzas colectivas no suelen quedar fuera de
sus teorizaciones (Preciado, 2008; Rolnik, 2019), y nuestro enfoque
no precisa de estas colectivizaciones. El uso nuestro de la categoria
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cuerpo estd mds emparentado con la manera de conceptualizarse en
la dltima ensenanza de Lacan en el Seminario XXIII (Lacan, 2006).
Aci se trata de pensar al cuerpo y a los acontecimientos del cuerpo
como algo real, esto es, tal como lo experimenta un sujeto en tanto
exceso, en tanto invasion de sensaciones y percepciones, como la via
de registro del mundo en su natural desorden y caos.

A su vez, en otras ocasiones se utiliza el término para referir a una
estabilizacién y no al sinsentido, en cuyo caso la palabra “cuerpo” se
piensa tal como en uno de los textos iniciales de Jacques Lacan: £/
estadio del espejo (Lacan, 2003: 86). El motivo del porqué utilizar el
mismo término para describir tanto un proceso de inestabilidad en
un sujeto como uno de estabilidad, es la manera nuestra de acom-
panar hacia un apaciguamiento, respetando la misma légica con que
ese cuerpo registra el sinsentido del mundo. De esta manera, pensa-
mos que cada persona tiene sus modos de procesar el mundo y lo que
de él le llega. Producir una variacién en su malestar no es cambiar
el modo de funcionamiento de su cuerpo en tanto real, sino dentro
de su misma légica apoyar a que surjan otras formas de padecer para
que le produzca menor mortificacién.

En cuanto a la categoria “voz”, tampoco estd pensada desde una
visién socioldgica o antropoldgica. No se trata aqui de tomar la voz
como un recurso de una clase social o grupo que quiere hacer valer
sus demandas legitimas ante una sociedad que oprime, como en las
perspectivas activistas. Tampoco se piensa en los términos plantea-
dos por Spivak, en tanto de si se piensa a las personas neurodiver-
gentes como un sector subalterno que podrd o no hablar desde una
voz propia y en un contexto dialégico (Spivak, 2011). Nuevamente,
nos interesa utilizar este concepto en tanto la voz real, la que se escu-
cha sonoramente. En este sentido, incluso, hacer referencia a la voz
implica pensar desde el campo sonoro en general, siendo ésta apenas
uno de sus objetos. Tal perspectiva es la indicada en unas clases del
Seminario XI de Jacques Lacan donde hace referencia a la pulsién
invocante (Lacan, 1987: 187, 208).

Pasemos entonces a describir de qué maneras algunos sujetos ha-
bitan el mundo fuera de las formas establecidas por la neuronorma.
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Se trata de cifrar modos en que cuerpos reales padecen el mundo
social y experimentan el campo vocativo con enorme malestar. No
obstante, cada caso descrito incluird la descripcién de cémo con un
tipo especifico de acompafiamiento, pudo cada sujeto elaborar desde
su peculiaridad otras maneras de socializar sin necesidad de llegar a
estados criticos.

El cuerpo de la ficcién y el cuerpo ejecutado

Un primer caso podria ser el de un sujeto de 22 anos que llega a la
comunidad terapéutica tras dos internamientos psiquidtricos, mis-
mos que fueron necesarios por episodios de alta violencia que eje-
cutaba contra la familia y si mismo, viviendo todos en angustia de
forma continua por mds de tres anos. Actualmente, lleva tres afos
residiendo en la comunidad, mismos en los que ha construido otras
maneras de relacionarse y de detener los impulsos agresivos.

La légica subjetiva que se le apoy6 a identificar es que en diversas
situaciones sociales donde le falla el sentido o la certeza para actuar,
recurre a alguna pelicula de superhéroes donde pase algo similar y
ejecuta lo acontecido en el filme. Por lo general, tomaba escenas
violentas: ahorcar al otro, enterrarle un cuchillo, cortarse a si mismo,
romper cosas o tirarlas, etcétera.

Se trataba de escenas de gran alteracién en el cuerpo para el sujeto
y quienes le acompanaran, pero la escucha permitié desplazar el én-
fasis en la agresion hacia la dificultad para él de dar sentido a ciertas
situaciones o detener actos violentos como respuestas a las mismas.
Entonces se le apoy6 a construirse otro tipo de cuerpo, con sus pro-
pios recursos de acceso a la ficcién cuando el sentido en lo real falla.

Uno de ellos fue su invencién del superhéroe SuperFat. El nombre
del mismo surgié durante una interaccién cotidiana, en la cual se
encontraba un poco inestable y lanzé el grito de que era SuperMan.
Como equivoco del terapeuta que acompafaba, se le comenté que
se habia entendido “SuperFat”. Este error afectd la angustia que el
sujeto experimentaba y hacia sentir, efectudndose un giro hacia el
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humor. Cambié el nombre del resto de los superhéroes que adoraba:
“Fatman”, “IronFat”, “El hombre que arana”, entre otros. Con ello, el
mundo de los superhéroes dejé de ser un imaginario dnicamente de
violencia para pasar a tener rasgos de humor que usa en el cotidiano.

Otro recurso subjetivo reforzado fue el de pedir imagenes de es-
cenas de peliculas para dibujar. Ello le funciona para cuando vive
una situacién complicada y le atribuye que debe actuar de modo
violento. Entonces, pide la escena de un filme donde se resuelva de
modo mds pacifico la misma situacién o donde se manifiesten unos
valores opuestos a la agresién. Luego se pasa horas dibujindola. De
esta manera, logra detener el sentido cruel de sus actos por medio de
su particular uso de la ficcién, pero con una variacién en el circuito
que implica menos riesgo.

Pero se identificé que una de las cosas mds dificiles del sujeto
para detener la agresién al momento de asociar los filmes violentos
como una manera de actuar, el empuje a la ejecuciéon de la escena
se acompanaba de pensamientos como taladros o voces insistentes.
Ante ello, se le apoyé en que en dichos momentos se pusiera a tocar
el teclado con audifonos a un alto volumen hasta que cediera esa
presiéon mental. De este modo, un acto cotidiano suyo de entrete-
nimiento qued$ convertido en un recurso terapéutico que permitia
un uso de lo sonoro que aplacase la insistencia de voces persistentes.

De esta manera, en la institucién se le ha acompanado a inventar-
se una identidad mds cercana al humor que a la agresion, asi como a
hacer un uso de los cuerpos que aparecen en la ficcién y una aplica-
cién del campo sonoro que le permite detener la ejecucién de actos
violentos. Es importante mencionar que la posibilidad de que estas
herramientas subjetivas surgieran necesité de un acompanamiento
especifico: una figura que no se dejara angustiar como su familia.
Detenerse de actuar lo funesto y encontrar otras vias no fue, enton-
ces, sin que un otro pusiera un limite al circuito que se autopoten-
ciaba de la angustia.
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Un cuerpo con otros fuera de contexto

Se autopotenciaba de la angustia, otro sujeto, cuando antes de llegar
a la comunidad terapéutica se le presentaba una situacién de vida
amenazante y la salida mds viable era el consumo de droga o la ofensa.
Una cita con retardo de cinco minutos era para esta persona un factor
que le generaba un cuerpo con niveles de irritacién y ansiedad inso-
portables, siendo que los efectos psicotrépicos de algunas sustancias
podian anestesiar un poco el exceso de su corporeidad.

Desde su llegada fue notorio su gusto y habilidad por la literatura
y la escritura. Se le empezd a acompanar en su proceso de escritura
de diversos modos, entre ellos estando a su lado escuchando la lectu-
ra de sus textos sin juzgarlos. El tema recurrente en los mismos eran
escenas de consumo y de sexo desenfrenado. Pero mds que ubicar
en la repeticién temdtica una insistencia de ciertos malestares que
habian llevado al sujeto a residir en la institucién, en lo que se le
acompand fue a continuar con esos modos de placer pero fuera del
contexto de la realidad, esto es, satisfaciendo unos goces a condicién
de que no fuera con el objeto real sino desde la imaginacién literaria.
De este modo, se lograba una satisfaccién en el cuerpo pero sin llegar
a sus excesos.

Construyé varios recursos similares, donde la l6gica comun era
realizar una accién satisfactoria en un contexto donde no estuviera
presente algtin otro que se le volviera amenazante —sea otra persona
u otro objeto-sustancia—. Por ejemplo, se le reconocié un espacio y
horario privado para rappear, actividad en la que él se dirigia con sus
versos a sus enemigos, desedndoles todo el mal posible y las peores
atrocidades. En no pocas ocasiones, €s0s enemigos eran companeros
de la comunidad con los cuales en el dia habia tenido alguna fric-
cién. Este recurso nos parecfa muy importante porque lograba hacer
algo con su molestia y alteracién que no era la sedacién por psico-
trépicos y el actuar en lo real su malestar, evitando las consecuencia
sociales que ello implica.

Otras herramientas subjetivas de este tipo son las comunicaciones
metalingiiisticas o alternativas que establece para solucionar algiin
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conflicto cotidiano. Mediante éstas, puede satisfacer sin necesidad
del cuerpo del otro presente, tanto necesidades sexuales como afecti-
vas e incluso deseos de matrimonio. En ocasiones, puede establecer
comunicacién telepdtica con autoridades nacionales e internaciona-
les para influir en el rumbo de los acontecimientos segtin sus intere-
ses personales, esto como modo de actuacién en su beneficio pero sin
tener que desenvolver su furia en el contexto con quienes convive.

Notese que este uso tan creativo de su cuerpo, que le facilita un
modo de sociabilizacién sin graves malestares, tiene siempre como
mensajero a la voz. Sea en la escritura con un uso peculiar de voces
narrativas, o en el rap con su voz al aire pero dirigida, o en cuales-
quiera de sus comunicaciones, siempre es lo vocal el contexto donde
su cuerpo halla una realizacién de sus preocupaciones sin llegar a
los excesos con el otro en frente. Por otro lado, el acompafamiento
desde la institucién ha sido el de autorizar, acoger y legitimar esta
original manera de hacer con su cuerpo y lo real que le acontece, no
sin en ocasiones sugerir alguna modificacién en sus escenarios si se
calcula que puede pasar al acto alguna accién violenta.

Imponer el cuerpo al otro a falta del suyo propio

Alguna accién violenta (no muchas), llevé el cuerpo de esta mujer de
35 anos a residir en la Casa de Medio Camino. Expulsada de Estados
Unidos, intenta otra entrada ilegal en la que es detenida en el cruce
fronterizo y termina en una prisién por quince dias. Luego de ello,
su cuerpo dej6 de tener frontera alguna, carecia de contornos, asi
como el contexto que le rodeaba, resultdndole confuso, y donde cada
persona venia a ocupar el cuerpo de otra cercana o conocida, referida
a la época donde vivié en Estados Unidos.

Llega entonces a la comunidad con dos principales rasgos: una
enorme dispersién de ideas fatalistas —“esta noche moriré”, “mafa-
na nos meten un disparo en la cabeza”, ser el diablo, Hulk, etcé-
tera— y confundiendo a cada huésped o personal de la institucién
con algun familiar o conocido del pasado. Ninguna persona podia
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zafarse de ser nombrada segtin el antojo de esta sujeto, cada una
era obligada a portar el cuerpo suyo y la otra identidad desconocida
que le imponia.

Sin embargo, que los otros tuviesen este cuerpo impuesto no la
dejaba a ella tranquila ni facilitaba la socializacién, todo lo contrario.
Cuando se le preguntaba por qué confundia los cuerpos o tenia ideas
fatalistas, decfa que las habia escuchado por unas voces. De esta ma-
nera, las voces en esta sujeto le destruyen su cuerpo y el cuerpo del
otro. Pero el hallazgo fue que la marcacién de afecto sobre su cuerpo
era capaz de detener la dispersién y confusién que presentaba.

Un abrazo, un apretén de manos, una caricia en la espalda, le
devolvia una serenidad inmediata, deteniéndose toda su angustia y
confusién. Era necesario que el cuerpo del otro le marcara el suyo
propio con afecto, restauracién de su frontera que la calmaba y de-
volvia a una realidad mds amena, segura, en la que ya no era necesa-
rio deformar el cuerpo.

Dispersar el cuerpo por medio de su exceso y darle otras formas

Deformar el cuerpo como una solucién posible frente a lo insoporta-
ble del “deber ser” enunciado por el imperativo familiar y social, en
otro sujeto de 20 anos se vuelve una alianza tentativa con él mismo
para despejar los niveles de ansiedad que le produce convivir con el
otro social. Se trata de una persona que atraviesa al cuerpo de inten-
sidades, logrando asi dos operaciones simultdneas: destruir un cuer-
po como resistencia a adoptar los imperativos familiares y hacerse de
un cuerpo otro, fuera del suyo que lo contiene.

La estrategia principal con la que llega a la comunidad para lograr
esto es inducirse respiraciones excesivas y consecutivas, pudiendo
quedar por tiempo indeterminado en cualquier lugar realizando esta
dindmica. Mediante ello, se logra desenchufar del exceso de ideas
que le devienen desorganizadas y revueltas tras cierta aparicién del
otro con el que habita. Este modo de hacer con el cuerpo, hasta antes
de llegar a la institucién, se combinaba con el consumo —también
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excesivo— de marihuana y alucinégenos, siendo que su ingreso fue
debido a una sobredosis con seis cuadros de LsD.

Se trata de un cuerpo frigil, en tanto que, frente al exceso de
demandas, le advienen ideas recurrentes de muerte, prostitucién y
consumo sin limite de drogas: su aniquilacién corporal. El acom-
panamiento, tras su ingreso a la comunidad, para que pudiera el
sujeto recortar en algo los pensamientos excesivos que le invadian,
fue la escucha de los mismos y su acomodamiento en comuin. De
este modo, lo que le costaba mucho hacer solo, podia ser viable con
el apoyo de otro cuerpo fisico y su voz al devolverle una respuesta.
A partir de ello, las respiraciones adquieren un sentido que le per-
miten encontrar un recurso parcial para despejar los altos niveles de
ansiedad, pero dejan de ser el Gnico recurso y de precisar los niveles
excesivos que antes podian culminar en convulsiones inducidas.

Otra de las vias que construyé en la comunidad terapéutica frente
a lo insoportable del exterior que se traducia en su cuerpo como una
intensidad mental, fue la escritura y el dibujo —no artisticos—. Estos
dos procesos creativos le han permitido trazar mapas que condensan
y disminuyen su nivel de ansiedad, pues le funcionan como una
extensién del cuerpo para depositar el exceso —se trata de dibujos
donde rompe trozos de hojas, las quema, raya, o una escritura donde
describe su propia muerte o estados de consumo—. De este modo,
expulsa de su cuerpo la intensidad, permitiendo que ésta no se vuel-
que hacia si mismo o con molestias hacia el otro, tejiendo un puente
posible para socializar sin tanta mortificacién. Ahora, para que estos
recursos pudieran emerger, fue necesario que algtin terapeuta ocu-
para el semblante de decepcién por la repeticién de las conductas
excesivas, y que a la vez fuera transmitiendo y acogiendo estas nuevas
posibilidades creativas.

Entonces, este cuerpo ya no sélo es deformado como escapatoria
de la presién social. Con la funcién de la voz del terapeuta logra
una posible estabilizacién mental ante el desorden de ideas. Quien
le acompana desde la institucién con la presencia fisica-voz, vehicu-
liza para este sujeto otro tipo de cuerpo mds soportable que surge
junto al otro. Mientras, otros recursos mds solitarios también le son
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posibles para de modo creativo lanzar su ansiedad sobre otros cuer-
pos-objetos que escribir o dibujar, no sin compartirlos luego con
otro cuerpo donde se acoja su creacidn.

Un cuerpo habitado por el capricho del milagro

Otro cuerpo en donde se acoja su creacidn sin juicio ni descreencia, ha
sido un interés continuo de otro sujeto que habita en la comunidad.
Con actualmente 54 afos, proviene de una familia numerosa, arraiga-
da al ejercicio espiritual de orientacién jesuita. Ha atravesado por mds
de cinco internamientos a lo largo de su vida, siendo sus crisis el fractal
de las revelaciones misticas que se le imponen. Se trata de un cuerpo
que vive la aparicién y el designio de la voz como un imperativo que
lo desorganiza todo, siendo una solucién suya dar sentido a la concep-
ci6n de dichas experiencias como un milagro® que se inscribe en él por
medio de estigmas: marcas, lunares, manchas en la piel.

Para esta persona, s6lo una ley opera: la del mandato de Dios.
Genuina es su interpelacién constante a la autoridad, conflicto y
tensién consecuente cuando ésta no cede a acatar los caprichos de
“lo que merece”. No obstante, en los momentos previos a su estancia
en la comunidad, la manera de detenerse ante un exceso de rebeldia
que podia llevarlo a consecuencias complicadas, era a través del papel
del “guia espiritual” como mediador, siendo que no cualquiera podia
ser asignado en dicho lugar.

El recibe, por medio de comunicaciones con péjaros, perros, go-
tas de lluvia, el viento o las criaturas de la naturaleza —de la crea-
cién—, mensajes de sus familiares. Por un lado, es una via que invade
su cuerpo, y por otro, se construye un sentido de lo que le acontece
pero fuera de él. De este modo, su cuerpo es el recepticulo de los
mensajes externos que le permiten dar un sentido al mundo con el
que se comunica. El recurso identitario del que hace uso es la certeza

6 Para este sujeto, desde su vivencia y dichos, el milagro es el mensaje de Dios en su
cuerpo. Esto le permite comunicarse con otros.
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de que €l es el enlace y el canal por donde el milagro circula. Esto le
permite acoger el mensaje en su cuerpo desde coordenadas no ame-
nazantes para él y los que se encuentran a su alrededor.

Desde la institucién, uno de los terapeutas que lo acompana funge
como testigo de sus experiencias a través de la escritura de su biogra-
fia. De este modo, acoge y transcribe los mensajes que se le dieron en
otra época. En este sentido, la voz de un otro que encarna la posicién
de escriba, le funciona para dar fe de los milagros que su cuerpo ha
atestiguado; pero, a pesar de ello, la funcién de quien lo acompana
no es sélo de recepcién, sino que interviene en la interpretacién mi-
lagrosa dada por el sujeto con minimas sugerencias de otro sentido,
modificando asi los excesos a los mandatos entendidos que la figura
del guia no puede negociar por no estar presente.

Se trata de una compafia que establece una légica de restauracién
que organiza y recorta el exceso de su interpretacién, amortiguando
la presién de actuar con su cuerpo algin mandato contra la autori-
dad o su préjimo. El vive inmerso en esta perpetua y excesiva recep-
cién de mensajes, a no ser por la referencia de un otro que escriba y
garantice la seguridad de su porvenir. Una forma de hacer lazo con el
otro que apacigua y amortiza el nivel de irritabilidad y agresién que
suele dirigir al otro con el que convive.

Borrarse el cuerpo y vestirlo de gala extravagante

El que convive hoy en la comunidad de una manera “espectacular”,’
es un sujeto que nacié en el seno de una familia en donde la danza
y el show fueron los principales pilares de su existencia. En él se en-
carna un cuerpo en movimiento y con cadencia, siempre detrds de
las bambalinas del teatro. Se trata de un simulacro que le permite a
este cuerpo sostenerse en la vida, garantizdndose la premisa familiar
de ser especial y tnico.

7 Palabra y término empleado por este sujeto para describir el mundo de donde viene,
que le rodea y que ha sido para él posible de habitar.

114



CcC UERPOS Y V OCES cC O MO R ECURS O S

Ahi en donde el cuerpo se enuncia en la palabra, en la imagen se
borra sin reconocerse; por ejemplo, este sujeto hace que Johnny, de
Vaselina sea él: recorta la imagen de una revista y la pega en una hoja,
colocando en el centro al artista y alrededor escribe acerca de él y sus
vivencias, reconociéndose como el auténtico artista. Otro ejemplo es
que, diariamente, repite la narracién de las mismas escenas festivas
de su pasado, asi como luce su vestuario de gala extravagante, el
cual porta como insignia que le permite presentarse frente a un otro
social, no sin un antifaz que le brinda la posibilidad de no sentirse
vulnerable. De este modo, borrar su cuerpo cotidiano y buscar el
aplauso y reconocimiento iterativo por su lujoso estilo, es para él una
forma de hacer un posible lazo con el otro. Estd él sin estar al saberse
expuesto al otro, siendo que su coraza es el disfraz de una gabardina
de cuero, una chamarra de piel —tipo rockero—, una camisa de jazz
o una mascada de lunares que le garantizan ser especial, retornar al
espectdculo.

Para él, la certeza de que todo es genial, aun en los momentos
de tristeza, malestar y angustia, resulta otro recurso estabilizador
que le permite la convivencia con los otros. Mirando las fotos fa-
miliares, volviendo atrds en el tiempo y espacio, es como borra un
acontecimiento desagradable que vive con los otros en su cotidiano.
Rememorar a través del espejo de la ausencia las imdgenes de los
personajes de su juventud, le permite anclarse a un tiempo “mara-
villoso™ que se actualiza en el presente, elogiando el pasado idilico
y paradisiaco. Desde la comunidad se le apoya, entonces, a sostener
esa principal estrategia suya para escapar de una realidad que no le
agrada: hablar desde un cuerpo y actuar desde otro.

Una estrategia de acompafnamiento permitié que pudiera ir dife-
renciando que no todo es espectdculo, creando un posible lazo con
las actividades rutinarias sin desesperar. La operacién que se cons-
truy6 fue crear un dlbum con las fotos familiares donde este sujeto
describiera a cada persona y su relacién al espectdculo. La sorpresa
fue que al intentar hacerlo repetia el mismo escrito para cada fami-

8 Palabra repetitiva en este sujeto con la cual signa la certeza de su entorno.
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liar, incluso para si mismo. La intervencién del terapeuta fue res-
petar la estructura del escrito pero marcar que como no se trata de
las mismas personas, se podrian hacer minimas modificaciones con
sinénimos distintos para cada texto. Asi, donde en la madre dice
“espectacular”, en una hermana estd “magnifica’, en otra “extraor-
dinaria” y en una prima “maravillosa”. Esto es, desde su propio re-
curso de la repeticidn, permitié pequenas variaciones de las mismas
escenas nombradas una y otra vez. Diferenciacién que tuvo efectos
inmediatos en su convivencia que le permitieron la realizacién de las
rutinas de la comunidad y la convivencia sin por ello temer que el
espectdculo hubiese acabado porque, obviamente, luego podria ser
retomado.

De una soledad a (la) posibilidad de acompafiamiento

Esperamos que se haya podido transmitir en el texto la enorme
soledad desde la que experimentan estos sujetos su existencia. La
sociedad y sus modelos establecidos resulta para algunos cuerpos in-
soportable, invivible. Cada uno de los casos descritos logra inventar
una forma de hacer con su cuerpo para regular el malestar excesivo
que le llega del mundo. Se trata de dar soporte y de explorar alter-
nativas a la medida de la estructura, recursos y necesidades de cada
cuerpo, del cada uno.

Nuestra apuesta, como comunidad terapéutica, es crear un espa-
cio donde a cada persona se le pueda acompanar desde su singulari-
dad a identificar sus l6gicas subjetivas y a producir alguna variacién
posible con sus propios recursos subjetivos, habilidades e intereses,
una forma siempre singular para arregldrselas con su cuerpo, su en-
torno y lo social. En este sentido, se trata de comenzar a habitar
el mundo con resistencia, asi como territorios conocidos desde las
complejidades que a cada cual le son propias, permitiendo tentativa-
mente el lazo con el otro semejante.
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¢El uso de hiyab puede ser liberador?

Ariela Wolcovich Konigsberg

Resumen

El presente trabajo tiene por objeto estudiar la relacién de las democracias
liberales con las identidades culturales y de género que se presentan en la
esfera publica. El punto de partida serd analizar el uso del velo isldmico,
hiyab, como elemento de resistencia de la mujer en la esfera pubica liberal.
El articulo comienza desarrollando la premisa de la esfera publica como
un espacio que no es culturalmente neutral. Posteriormente, se elabora
una discusién entre distintas visiones de la justicia y el espacio publico en
donde se conjuntan multiculturalismo y derechos humanos. Finalmente,
se sostiene que el Estado liberal deberfa garantizar las distintas formas de
expresion cultural. Para esto se propone entender a las culturas como es-
tructuras cambiantes. De esta forma se protege a los miembros de diversas

comunidades culturales y se enriquece la esfera publica.

Palabras clave: multiculturalismo, hiyab, género, esfera publica, identidad.

Abstract

The objective of this text is to study the relation between liberal democra-
cies and the cultural and gender identities that appear in the public sphere.
The starting point is to analyze the use of the Islamic Veil, Hiyab, as an
element for women’s resistance in the liberal public sphere. This article

begins developing the premise that the public sphere is not culturally neu-

* Estudiante de la maestria de Filosofia Moral y Politica en la Universidad Auténoma
Metropolitana, Unidad Iztapalapa. Correo electrénico: [arielawolko@hotmail.com].

TRAMAS 55 + UAM-X + MEXICO + 2021 « PP. 119-138



tral. Later on, elaborates a discussion about the different visions of justice
and public sphere, in which multiculturalism and Human Rights are put
together. Finally, it is stablished that the liberal State should guarantee di-
verse mechanisms for cultural expression. Therefore, this article proposes
to understand cultures as changing structures. This way, all members of

the cultural communities are protected while the public sphere is enriched.

Keywords: multiculturalism, hiyab, gender, public sphere, identity.

Introduccién

En 1 actualidad, Ia gran mayoria de las sociedades estdn confor-
madas de modo plural por multiples identidades y culturas. Si uno
da un paseo por las capitales y grandes ciudades de algunos de los
Estados democréticos occidentales puede ver una gran diversidad de
personas y culturas. En ciudades como Berlin, Madrid, Nueva York
o la Ciudad de México es posible escuchar distintos idiomas, probar
comida tradicional de diversos origenes y cruzarse con gente de cual-
quier parte del mundo en una misma cuadra. Esto sucede porque en
los Estados democrdtico-liberales actuales conviven dia a dia perso-
nas que pertenecen a distintas comunidades culturales, religiosas y
étnicas. Pero ;todas estas culturas comparten el espacio puiblico de
la misma manera?, ;tienen todos los ciudadanos el mismo acceso a
derechos, sin importar su procedencia?

El presente escrito gira en torno a la relacién que tienen los Estados
democritico-liberales con las culturas no occidentales, en particular
con el islam. Una de las preguntas centrales que busca responder este
texto es qué actitud deberfan tomar los Estados democratico-libera-
les ante las diferencias identitarias. En otras palabras, cudl deberia ser
la relacién entre identidad y vida publica. Para contestar estas pre-
guntas me enfocaré en el debate sobre la utilizacién del velo isldmico
en Europa. Tomaré esta cuestién como punto de partida para tratar
sobre los problemas que surgen cuando las democracias liberales se
enfrentan con las diferentes identidades culturales. Asumiré como
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premisa que cada comunidad cultural tiene un sistema de valores
propio y una forma particular de significar la realidad, pero que al
mismo tiempo estos grupos estdn conformados por personas que
tienen su propio modo de entender sus tradiciones. A partir de esta
afirmacién, pondré en juego la relacién de las tradiciones culturales
y el género.

Con esto en mente, pretendo sostener que el espacio publico li-
beral deberia reconocer la capacidad de agencia de todos sus ciuda-
danos y ciudadanas y garantizar la autonomia de todos los sujetos
sobre sus propios cuerpos —incluso cuando esa autonomia se articule
por medio de expresiones culturales—. Para esto comenzaré argumen-
tando por qué el espacio publico liberal no es culturalmente neutro.
Posteriormente realizaré una breve reconstruccién de las demandas
multiculturales y del debate entre las exigencias de preservacién
cultural y los abusos a derechos humanos que el multiculturalismo
puede provocar. Finalmente, discutiré la posibilidad de incorporar
elementos de distintas culturas al espacio publico liberal como modo
de ensanchar el debate sobre el significado de las distintas tradiciones
y la relacién entre cultura y opresion en diferentes niveles.

La esfera publica no es neutral

Las democracias liberales occidentales no son sociedades cultural-
mente neutrales que surgieron de forma espontdnea, sino que estin
enraizadas en una historia y una cultura particular. Estas sociedades
tienen como parte de su contenido material rastros culturales, reli-
giosos y morales provenientes de la tradicién grecorromana y judeo-
cristiana." Respecto de este argumento, Seyla Benhabib expone:*

1 Pienso que, por ejemplo, la idea de un gobierno dirigido por una persona, ya sea un
rey o un presidente, estd fuertemente ligado al monoteismo. Del mismo modo, nuestra
concepcién de la educacién formal con un maestro frente a la clase que imparte lectios al
estilo escoldstico y nuestra idea de la familia nuclear centrada en la autoridad del padre que
tiene dominio sobre las mujeres y los nifios vienen de tradiciones occidentales.
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[...] already Karl Lowith and Hans Blumenberg had uncovered the
theological sources of the Enlightenment’s own faith in the seculari-
zation hypothesis by arguing that the idea of a united mankind, ca-
pable of cumulative learning and progressing toward a common En-
lightenment, had its sources in religiously inspired salvation myths
(2010:452).

De esta forma, Benhabib expresa que las democracias liberales,
provenientes de la Ilustracién, tienen un fundamento cultural en su
base. La teorfa de la secularizacién supone que la gran mayoria de
los conceptos de la modernidad occidental provienen de la teologia
cristiana. Esto quiere decir que la esfera publica liberal no es una
construccién racional alejada por completo de la religién. Al con-
trario, si la modernidad es una versién secular de la Edad Media, la
esfera publica liberal tiene sus fundamentos en la teologfa cristiana.
Asi, me atrevo a decir que si la Ilustracién hubiera sido pensada en el
contexto y horizonte de otra cultura, la vida democrdtica liberal de
la actualidad se veria diferente.

Es necesario considerar esta cuestién, no para exaltar los valores
occidentales judeo-cristianos de nuestras sociedades, sino para enfati-
zar las desigualdades que esto genera. Si el espacio publico liberal tie-
ne un fundamento cultural particular, entonces las relaciones que se
den dentro de ese espacio no serdn neutrales y culturalmente ciegas.
En otras palabras, las personas que fueron educadas dentro de estos
paradigmas culturales y que poseen rasgos fisicos valorados por la cul-
tura dominante tienen mds ventajas para transitar el espacio publico
que aquellos que recién se integran, que vienen de culturas ajenas o
que simplemente tienen una apariencia distinta a la dominante.

La propuesta liberal que plantea, por un lado, un espacio publico
laico e igualitario, en donde los ciudadanos tengan una identidad
publica racional, y por el otro, un espacio privado en donde expresar
la identidad cultural, es una propuesta problemdtica por el hecho
de que ciertos elementos de una cultura particular estdn presentes
en el espacio publico. Si bien los postulados liberales son en teoria
pertinentes y racionales, en la prictica fallan porque la identidad
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cultural no se puede dejar guardada en un cajén dentro de la casa.
En la vida real la gente aparece de forma diferenciada en un espacio
publico que valora de forma desigual distintas expresiones culturales
e identitarias. Iris M. Young, en su texto La justicia y la politica de la
diferencia, expone lo siguiente:

El ideal de humanidad universal sin diferencias de grupos sociales per-
mite a los grupos privilegiados ignorar su propia especificidad de grupo.
La ceguera respecto de la diferencia perpetta el imperialismo cultural
al permitir que las normas que expresan el punto de vista y la experien-
cia de los grupos privilegiados aparezcan como neutrales y universales

(Young, 1990:278).

Young plantea aqui que ignorar las diferencias puede resultar per-
judicial para aquellos que no pertenecen a la mayoria en el poder.
Pensar el mundo en términos neutros invisibiliza las experiencias y
necesidades de ciertos grupos y postula la cosmovisién del grupo do-
minante como naturalmente vélido. De esta manera las sociedades
liberales, que se presumen igualitarias, tratan de forma desigual a los
individuos dependiendo de su procedencia. Pienso, por ejemplo, en
el tema de las festividades religiosas. La mayoria de los paises libe-
rales en Occidente utiliza un calendario que marca la temporalidad
siguiendo la vida de Jesus. Asi, los dias de descanso se corresponden
con las festividades religiosas cristianas. A primera vista esto parece
insignificante, pero no lo es, pues supone una ventaja para aquellos
que se identifican con la tradicién cristiana y nunca tienen que pre-
ocuparse porque sus dias sagrados sean respetados.

:Eso quiere decir que deberiamos deshacernos de los valores ilus-
trados y de la esfera publica liberal? La respuesta es no. Si bien los
valores ilustrados estdn enraizados en una cultura particular, no creo
que ese sea motivo suficiente para desecharlos. Los derechos huma-
nos y las garantias individuales son la base desde la cual debemos
situarnos al momento de hablar de multiculturalismo, pues, aunque
son originarios de una cultura, tienen una pretensién de igualdad
entre todos los individuos. No obstante, es fundamental asumir que
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estos derechos fueron postulados por un grupo particular de personas
(en su mayorfa hombres blancos cristianos), razén por la cual dichos
derechos parecen en ocasiones ser un privilegio de aquellas personas
que comparten las caracteristica del grupo dominante, en lugar de
un derecho igual para todos los ciudadanos. Asi, aquello que aparece
en el espacio ptblico como una expresién neutral es en realidad una
forma cultural particular de la tradicién dominante. Mientras tanto,
las manifestaciones culturales de comunidades distintas son vistas
como una amenaza a esta neutralidad. “Quienes estdn culturalmente
dominados experimentan una opresién paradéjica, en el sentido de
que son sefalados conforme a los estereotipos y al mismo tiempo se
vuelven invisibles” (Young, 1990:104).

Desde este horizonte voy a introducir el debate que ha surgido
en Europa con respecto al uso del hiyab o velo isldmico.? Uno de
los origenes de esta cuestién aconteci6 en en una ciudad al norte de
Francia, en 1989, con la expulsién de tres nifias musulmanas de sus
colegios por usar el hiyab. A esta expulsion se le sumaron otras vein-
titrés nifias en 1996. Posteriormente, tras una discusion, el gobierno
francés aprobé la ley de laicidad, en la que se prohibia el uso de
simbolos o prendas que manifestaran ostensiblemente la pertenencia
religiosa en los colegios.

Multiculturalismo, participacién y derechos humanos

Comenzaré por tomar el concepto bidimensional de justicia que la
filésofa Nancy Fraser acuna y a partir del cual interpreta “la redis-
tribucién y el reconocimiento como dos dimensiones mutuamente
irreductibles de la justicia” (Fraser y Honneth, 2006:43). El proble-
ma al que nos enfrenta la cuestién del velo islimico en Europa es
una situacién de justicia bidimensional, pues engloba tanto falta de
reconocimiento como problemas de distribucién. Sin embargo, a di-

2 Debido a la extensién del presente trabajo voy a centrarme tnicamente en la discu-
sidn sobre el hiyab (pafiuelo que cubre cabello y cuello) y no trataré el problema del uso
de nigab ni de la burka (velos integrales), pues esto podria llevarme a otras conclusiones.
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ferencia de Fraser (al menos en este caso), no creo que las esferas del
reconocimiento y la distribucién sean esferas independientes, sino
que estdn interrelacionadas y es dificil dibujar el limite entre una y
otra. En el ejemplo que nos compete, la falta de reconocimiento y la
prohibicién del uso del velo en las escuelas llevan a un problema tan-
to de reconocimiento como de distribucién. Por un lado, las nifias
y mujeres jévenes que abandonan los estudios por dar primacia a su
identidad cultural tendrdn dificultad para conseguir un trabajo bien
remunerado debido a la falta de estudios. Por otro lado, la prohibi-
cion del velo refuerza los estereotipos y la discriminacién hacia las
mujeres musulmanas en general, lo que también dificulta su acepta-
cién en el campo laboral.

Ejemplos de esta forma de discriminacién estdn presentes por
todo el continente europeo:

En Alemania, las posibilidades de que una mujer consiga trabajo se
reducen por cuatro si tiene nombre 4rabe y usa velo, segin un estudio
de 1zA, un think thank alemdn, publicado a finales de 2016. En Francia,
una mujer con nombre drabe y con velo tiene un 1% de posibilidades
de conseguir una entrevista de trabajo, frente al 72% de una mujer con
nombre francés y sin velo, seglin informe de la Universidad de Lorena
en 2014 (Rosati, 2017).

Estos ejemplos nos muestran cémo una situacién de falta de re-
conocimiento y discriminacién lleva a un problema de injusticia
distributiva. La filésofa Iris M. Young senala que “alli donde exis-
ten diferencias de grupo social y algunos grupos son privilegiados
mientras otros son oprimidos, la justicia social requiere reconocer
y atender explicitamente a esas diferencias de grupo para socavar la
opresién” (Young, 1990:12). En el caso de la prohibicién del hiyab es
claro que hay un trato diferencial para las nifias musulmanas. Mien-
tras que las hijas de padres europeos no tienen problema en armo-
nizar su identidad cultural con la vida publica, las ninas que vienen
de familias de inmigrantes, en este caso familias musulmanas, tienen
que tomar complejas decisiones para conjugar su identidad cultu-
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ral con su identidad publica. Este hecho tiene consecuencias que
podemos denominar como discriminatorias e injustas pues, como
estableci previamente, tienen repercusiones tanto en el dmbito del
reconocimiento como en la distribucién de bienes.

Es claro que el problema del reconocimiento erréneo no es sélo
una cuestién psicoldgica que hace sentir mal a aquellos que no son
reconocidos de manera correcta. La falta de reconocimiento es una
cuestién de justicia y falta de derechos que debilita a las democracias
liberales, pues impide la participacién igualitaria. Respecto de este
tema, Fraser sostiene que

es injusto que a algunos individuos y grupos se les niegue el estatus de
interlocutores plenos en la interaccién social como consecuencia solo
de unos patrones institucionalizados de valor cultural en cuya elabo-
racién no han participado en pie de igualdad y que menosprecian sus
caracteristicas distintivas o las caracteristicas distintivas que se les adju-

dican (Fraser y Honneth, 2006:36).

Entender la falta de reconocimiento como la negacién del estatus
de interlocutor pleno es particularmente relevante en el caso del uso
del hiyab. El debate sobre el velo islimico tiene como objeto normar
al cuerpo de la mujer, sin embargo, no se suele considerar a las mu-
jeres como interlocutoras vélidas dentro de esta disputa y se olvida
que son ellas quienes deciden si usar la prenda o no. Con respecto
de este tema, la pensadora decolonial Sirin Adlbi Sibai escribe que
para el imaginario occidental “la mujer musulmana con hiyab sim-
boliza un sujeto pasivo de estudio, convertido en objeto de andlisis e
intervencién de caracteristicas bien definidas [...] estd incapacitado
para la agencia social y es en definitiva ‘inferior’” (2017:134). Es
como si dentro de la esfera publica occidental hubiera, por un lado,
sujetos con agencia y capacidad de accién y, por otro lado, personas
desagencializadas y pasivas que no pueden tomar sus propias de-
cisiones. Aunque en teoria todos los individuos tienen los mismos
derechos, en la prictica no todos son percibidos como iguales, pues
en el imaginario liberal no todos los seres humanos son concebidos
como individuos auténomos.
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Para lograr que todas las personas sean consideradas como sujetos
agentes serfa necesario replantear los sistemas juridicos desde una
perspectiva mds plural. Sin embargo, no es tarea ficil: “la gestion de-
mocrética de la diversidad es posiblemente el mayor reto al que hoy
se enfrentan las sociedades democréticas” (La Spina, 2017:113). Una
de las causas del problema de la desigualdad es que el modelo liberal
no ha podido deslindarse por completo de su pasado colonial y por
eso conserva una jerarquia entre los cuerpos de las distintas personas
que transitan el espacio publico. Con respecto de esta problemdtica,
la feminista decolonial Marfa Lugones asegura que la desigualdad
no puede explicarse sin el género y la raza. Lugones expone que “[e]
| sistema de género no s6lo estd jerdrquicamente sino también racial-
mente diferenciado, y la diferenciacién niega la humanidad y por lo
tanto el género de los colonizados” (Lugones, 2010:110). En otras
palabras, la colonizacién despojé a los colonizados de su humanidad
al clasificarlos como no-blancos, pero esta categoria no hacia una
diferencia de género. Es asi como las mujeres colonizadas fueron
doblemente invisibilizadas, por no ser blancas y por no ser hom-
bres. En la actualidad este problema continta existiendo en forma
de discriminacién y falta de reconocimiento. Vemos un ejemplo de
esto en la cita anterior de Sirin Adlbi Sibai, quien asegura que las
mujeres musulmanas son percibidas por la cultura hegemoénica occi-
dental como sujetos sin agencia. Ademds, aquellas que deciden usar
el velo isldmico son vistas como “oprimidas” pues “veiling belongs to
a culture which has been positioned as the ‘other’” (Glapka, 2018:2)
Esto refuerza la necesidad de incluir la capacidad de agencia como
parte integral del concepto de reconocimiento dentro del horizonte
de la justicia. Reconocer la capacidad de agencia de cada uno de los
miembros de un grupo puede evitar que se violen los derechos de las
personas que pertenecen a un grupo cultural no hegeménico tanto
dentro como fuera del grupo.

Ante el problema de la discriminacién que pueden sufrir los
miembros de un grupo cultural a causa de las tradiciones y derechos
especiales que son otorgados para proteger la existencia del mismo,
Will Kymlicka (2003) hace una distincién entre protecciones ex-
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ternas y restricciones internas. Las primeras se refieren a medidas
especiales que protegen la existencia de una minoria frente a la do-
minacién de una cultura mayoritaria, mientras que las segundas
buscan una forma de estabilizar la existencia grupal frente a la disi-
dencia de sus propios miembros. El autor asegura que mientras las
protecciones externas son necesarias para resguardar la existencia de
una cultura, las restricciones internas no deberian de permitirse. Esta
distincién es la base para mantener un multiculturalismo que proteja
los derechos humanos de los miembros de una cultura.

El propio Kymlicka, sin embargo, advierte que “[i]t is also pos-
sible for polyethnic rights to be used to impose internal restrictions.
Immigrant groups and religious minorities could, in principle, seek
the legal power to impose traditional cultural practices on their
members” (Kymlicka, 2003:40). Cuando nos referimos a culturas
externas a la nuestra ;cémo podemos distinguir si una prdctica es
necesaria para la cultura o si estd siendo usada de manera coercitiva?
La basqueda por permitir el uso del /iyab, por ejemplo, ;es una pro-
teccién externa para mantener las tradiciones musulmanas frente a
las restricciones occidentales —que asumen la vestimenta occidental
como una practica neutral— o es una restriccién interna y patriarcal
de los hombres musulmanes para dominar a las mujeres de su grupo?

Una respuesta categdrica a esta pregunta supondria entender al
islam como una cultura monolitica y cerrada, en la que todos sus
miembros piensan igual y conciben el uso del hiyab de la misma
manera. Prohibir el uso de esta prenda, argumentado que es una
muestra de inferioridad de las mujeres musulmanas, es ya una inter-
pretacién desde la cultura occidental que niega la agencia de las mu-
jeres musulmanas para elegir entre usar o no el hiyab. No obstante,
es claro que utilizar el argumento de la imposibilidad de interpretar
culturas ajenas a la nuestra nos llevaria a un relativismo absoluto
que permitirfa todas las pricticas mientras sean parte de una cultura
(cosa nada deseable si pensamos en practicas como la mutilacién ge-
nital femenina, los matrimonios infantiles, la esclavitud, entre otras).
Frente a esta cuestién, Fraser y Honneth plantean que “la paridad
participativa sirve también para evaluar los efectos internos de las
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précticas minoritarias cuyo reconocimiento se reivindica” (2006:46).
Esto quiere decir que un derecho especial debe garantizar a los afec-
tados la misma posibilidad de participacién y accién, tanto dentro
como fuera de su comunidad. Para que una proteccién externa no
se convierta en privacién interna debe asegurarse que no se limite
la capacidad de accién de los miembros de un grupo ni en la es-
fera privada ni en la pdblica. Concuerdo con la postura de Fraser
y Honneth, pero agregaria que una evaluacién sobre las pricticas
culturales debe incluir la capacidad de los miembros para consentir,
elegir y dar significado propio a las practica culturales. Olvidar esto
puede tener como consecuencia pensar siempre en los afectados por
las pricticas culturales como victimas y no como agentes dentro de
su propia cultura. El reconocimiento de la capacidad de agencia de
todas las personas es central para el pensamiento multicultural, pues
de este modo podemos acercarnos a otras culturas sin imponer nues-
tros propios prejuicios.

Ante los problemas de discriminacién interna que pueden sufrir
los miembros de una comunidad cultural surge la pregunta por la
validez y pertinencia de preservar la existencia de estos grupos. ;Por
qué las democracias liberales deberian estar preocupadas por mante-
ner a las comunidades culturales?, ;por qué no integrarlas dentro de
la cultura democrdtico-liberal? Un republicano liberal como Haber-
mas apostard por abandonar las culturas tradicionales y buscar un
patriotismo civico de la Constitucién como base para una identidad
ciudadana:

Una cultura politica liberal solo constituye el denominador comin de
(0 el medio civico-politico compartido en que se sostiene) un patriotis-
mo de la Constitucion, que simultdneamente agudiza el sentido para la
pluralidad e integridad para las diversas formas de vida que conviven en
una sociedad multicultural (Habermas, 2010:628).

La pluralidad de la que habla Habermas ignora que dentro del

espacio publico liberal hay expresiones culturales aceptadas como
vélidas y otras que son consideradas “peligrosas para la neutralidad”,
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de modo que pretender que una identidad civica iguale a todos es
mantener una ceguera hacia la diferencia. Aunado a eso, me parece
que establecer el patriotismo de la Constitucién como denominador
comun no siempre resulta efectivo, pues éste no siempre agudiza el
sentido de pluralidad. En ocasiones, es en el nombre de esta Cons-
titucién que se discrimina a quienes no comparten una visién del
mundo occidental.

Por su parte, una feminista como Susan M. Okin llegard a la mis-
ma conclusién del abandono de la tradicién pero por otra via. Para
Okin casi todas las culturas son patriarcales, pero unas han hecho un
mayor esfuerzo por dejar atrds el sexismo que otras. La autora asegura
que “[w]estern majority cultures, largely at the urging of feminists,
have recently made substantial efforts to preclude or limit excuses
for brutalizing women” (Okin, 1999:19). Es decir que las culturas
en general son perjudiciales para la emancipacién y el agenciamiento
de las mujeres. Seguin esta autora, si en Occidente las mujeres tienen
derechos politicos y autonomia sobre sus cuerpos, no es porque las
culturas occidentales sean menos machistas, sino porque las mujeres
han luchado y conquistado esos derechos. Para Okin, las luchas fe-
ministas deberian de oponerse a las culturas tradicionales, pues sélo
de este modo pueden eliminarse los prejuicios y estereotipos que se
han impuesto a las mujeres.

Como respuesta a estos dos autores defiendo, por un lado, que las
comunidades culturales tienen y han tenido histéricamente la capa-
cidad de dar sentido y significar la vida humana (tanto de hombres
como de mujeres), y ese sentido sigue siendo valioso para muchas
personas en la actualidad. Las democracias liberales occidentales
buscan en ocasiones desplazar el sistema de significacién de la co-
munidad cultural hacia la democracia liberal y los valores civiles. El
problema es que esta idea liberal implica en cierta medida la elimi-
nacién de la comunidad cultural como estructura de significacién de
la vida humana. Si bien creo que la vida civica puede ser una buena
solucién al conflicto del multiculturalismo, no creo que satisfaga las
necesidades de todas las personas y es particularmente limitada para
aquellas personas que pertenecen a comunidades culturales distintas
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a la occidental. Respecto del problema de la opresién de las mujeres,
creo que es posible conseguir su emancipacién y autonomia sobre
sus vidas sin renunciar necesariamente a la cultura.

Por estas razones, las diferentes culturas no deberfan desecharse
por completo de la vida publica democrdtica, sin embargo, como
parte de la esfera publica han de pasar por un proceso de critica
y resignificacién. Okin dice: “[t]hose who make liberal arguments
for the rights of groups, then, must take special care to look at in-
equalities within those groups. It is especially important to consider
inequalities between the sexes, since they are likely to be less public,
and thus less easily discernible” (1999:23). Limitar las creencias y
précticas culturales y religiosas al espacio privado implica restringir
el cuestionamiento y didlogo en torno a ellas. En cambio, al permitir
diferentes formas de expresién culturales en la esfera publica serd
mis fécil descubrir y restringir aquellas practicas que son injustas e
impiden la participacién de algunos miembros de un grupo cultural
a través de restricciones internas.

:Se puede ser feminista y usar hiyab?

;Qué deben hacer entonces las democracias liberales frente a las ex-
presiones culturales y religiosas en la esfera publica? Si asumimos que
la esfera publica liberal no es neutra, sino que estd construida sobre
elementos culturales particulares de Occidente, deberiamos aceptar
que otras formas culturales puedan expresarse también en el espacio
publico. A partir de la convivencia y el didlogo de diferentes culturas
es posible repensar el privilegio y la opresién tanto de un grupo do-
minante hacia las minorfas como la opresién interna de los diferentes
sistemas culturales hacia sus miembros (incluso dentro de la cultura
dominante). A partir de una experiencia compartida entre diferentes
culturas se enriquece el didlogo, la vida democrética y la lucha por
derechos sociales desde diferentes experiencias de dominacién.

Es preciso que la relacién entre diferentes culturas esté fundada
sobre la base de los derechos humanos, entendidos como conquistas
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sociales y no como privilegios de un grupo dominante. La esfera
publica puede resultar beneficiosa para el cuestionamiento y la re-
significacion de diferentes expresiones culturales. Respecto de esto,
Seyla Benhabib argumenta que “[i]ronically, it was the very egalita-
rian norms of the French public educational system which brought
these girls out of the patriarchal structures of the home and into the
French public sphere, and gave them the condence and the ability
to resignify the wearing of the scarf” (2010:459). Reconozco que es-
tas discusiones sobre feminismo y cultura serfan imposibles sin un
espacio publico abierto al pluralismo de doctrinas y creencias que en
nuestra realidad estd garantizado por la democracia liberal (lo que no
quiere decir que es el Gnico modelo abierto a la pluralidad, podrian
aparecer otros). No obstante, es importante que las democracias li-
berales comprendan la cultura como un elemento fundamental que
otorga significado a los diferentes grupos humanos.

Conceder la importancia debida a las diferencias culturales es ba-
sico para la participacién y la no discriminacién, tanto de grupos
dominantes a grupos subalternos, como la discriminacién dentro de
miembros del mismo grupo. Sélo si se integran las problemdticas
particulares de diferentes grupos dentro de la vida publica es posi-
ble reflexionar respecto de éstos y encontrar soluciones a problemas
que anteriormente estaban relegados al dmbito privado. Es decir, el
espacio publico se ve enriquecido y no disminuido al fomentar el
didlogo en torno a las diferentes culturas. Ejemplo de esto es el cues-
tionamiento en torno al Aiyab. Al permitir el uso de esta prenda
en las escuelas publicas se garantiza la participacién de las ninas y
jovenes que de otro modo no asistirfan. Es claro que al contar con
la participacién de estas nifias y sus cuestionamientos se amplia la
esfera puablica.

Ciertamente podria argumentarse, en contra del ensanchamiento
de la esfera publica, que la cultura no es un tema politico ni perti-
nente y deberfa mantenerse en la esfera privada. Sin embargo, como
asegura Nancy Fraser, no hay temas previamente politicos: “[L]o que
debe considerarse como un asunto de interés comun serd decidido,
precisamente, a través de la confrontacién discursiva” (1997:123).
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De este modo, Fraser asegura que la esfera publica es un terreno de
interaccién discursiva que estd siempre en pugna. La aparicién en el
espacio publico no es una condicién natural de ciertos temas, sino
que es una condicién histérica de luchas discursivas por el reconoci-
miento. Por su parte, Benhabib, asegura que “the struggle over what
gets included in the public agenda is itself a struggle for justice and
freedom” (1993:104) Asi, el tema de la cultura y el uso del hiyab
pueden ser considerados problemas politicos, pues, son relevantes
para el acceso a la justicia.

Podemos ver que la demanda de las feministas de los afios sesenta
que exigian el reconocimiento de lo privado como publico logré in-
troducir temas como la violencia doméstica y la desigualdad laboral
en la esfera publica; asi la injusticia es llevada a debate y la realidad
social cambia. En el caso del velo isldmico sucede lo mismo. Si el Es-
tado prohibe que las mujeres utilicen esta prenda, entonces se clau-
sura el debate sobre el tema y se mantiene la discriminacién interna
de grupo dentro del dmbito privado. Mientras que, si se abre el es-
pacio publico a distintas experiencias culturales, no sélo se enriquece
el didlogo, también se toman en cuenta las demandas de todos los
miembros de una sociedad. Sin embargo, en la actualidad subsisten
algunos prejuicios que impiden que ciertos cuerpos puedan aparecer
y expresarse en la esfera publica. En torno a los prejuicios que hay en
las democracias occidentales, Sirin Adlbi Sibai escribe:

El discurso occidentalocéntrico de la incompatibilidad entre el femi-
nismo y el Islam legitima y alimenta también las lecturas patriarcales
del Islam en nombre de un liberalismo [...] que practica de hecho, el
bloqueo, invisibilizacién y negacién de las posibilidades de las interpre-
taciones de diferentes grupos de mujeres musulmanas que ven en el Is-
lam, sin embargo, un modelo de liberacién y emancipacién (2017:136)

En otras palabras, las ideas que la cultura occidental hegeménica
mantiene en torno a algunas religiones puede tener como resultado
précticas opresivas y discriminatorias. Asi, por ejemplo, la prohibi-
cién del hiyab no sélo impide el didlogo y la participacién puiblica de
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mujeres que deciden utilizar esta prenda, sino que regula y domina
el cuerpo de éstas. Puesto que al prohibir el uso del velo isldmico se
estd normando al cuerpo de la mujer del mismo modo que al forzar
su uso. De este modo, ambas posturas son de dominacién, ya que
hay una autoridad externa que dicta lo que las mujeres pueden o no
hacer con su cuerpo y vestimenta.

Por estos motivos es necesario aceptar distintas formas de expre-
sién cultural dentro de la esfera publica, pues sélo de esa manera serd
posible para los miembros de diferentes culturas replantear y cuestio-
nar el significado de sus propias tradiciones. Confinar toda manifes-
tacién cultural al dmbito privado condena a la cultura a permanecer
aislada de la discusién y de este modo se mantiene inmutable; pero
scé6mo pueden los agentes dentro de una cultura cuestionarse y cons-
truirse a si mismos sin traicionar sus tradiciones?, y ;cémo hablar
desde nuestra propia cultura de procesos ajenos a ésta?

Para resolver estas dos preguntas voy a introducir dos conceptos
del pensamiento de la fildsofa Seyla Benabib: la narracién y la ite-
racion democrdtica. Segin esta autora, cada sujeto se construye a si
mismo por medio de la narracién de su propia vida, al contar a los
demds quiénes somos nosotros nos definimos como personas. Asi,
pensar el multiculturalismo junto con la idea de la narracién resulta
interesante porque resalta la capacidad de agencia y de significacién
que poseen los sujetos inscritos en una cultura. Benhabib sefiala que
“[e]lven when tradition has crumbled, narrativity is constitutive of
identity” (1990:187). Es decir, la capacidad de narrarse a una mis-
ma y de dar sentido a la realidad es fundamental para la identidad.
Incluso si la tradicién desaparece, por medio de la narracién un su-
jeto puede mantener la identidad que su cultura le brindé. De este
modo, a través de la narracién de la propia vida, un sujeto puede
reinterpretar y resignificar las pricticas culturales que conforman su
identidad.

Pasaré ahora a la cuestién de la interpretacién de procesos y ex-
presion culturales desde fuera. Con respecto de este problema, Ben-
habib propone el concepto derridiano de iteracion democritica:
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[...] a processes in which meanings — religious as well as cultural, legal
as well as political — are renegotiated in the public sphere of liberal
democracies. These renegotiations are also learning processes [...] In
the process of repeating a term or a concept, we never simply produce
a replica of the original usage and its intended meaning: rather, every
repetition is a form of variation (2010:466).

Entender los procesos culturales como interacciones democrati-
cas implica reconocer que las diferentes culturas y tradiciones son
cambiantes y tienen multiples variantes e interpretaciones. Ninguna
cultura mantiene una pureza con respecto de su origen, en la ac-
tualidad todas las culturas estdn marcadas por las interacciones que
han tenido a lo largo de la historia con otros grupos humanos. De
modo que creer que una tradicién cultural es inmutable y que debe
ser preservada como en “estado puro” es negar su capacidad para dar
significado a la realidad cambiante de la actualidad. Esta visién con-
servadora condena a los miembros de una comunidad tradicional a
mantenerse en una cultura obsoleta o a abandonarla para ingresar en
el mundo moderno de los derechos humanos. Un multiculturalismo
serio tendria que reconocer que las culturas son cambiantes y que
identificarse como miembro de una comunidad no impide la parti-
cipacién en la vida publica contemporanea, la exigencia de derechos
humanos fundamentales y la busqueda por resignificar la tradicién
para eliminar rasgos patriarcales y discriminatorios.

Un ejemplo de bisqueda de justicia dentro de una comunidad
cultural, mds particularmente de iteracién y resignificacion del uso
del hiyab, es el trabajo de Sirin Adlbi Sibai. Esta autora se replantea
el significado del velo y lo reconstruye como una prictica antipa-
triarcal y decolonial. Sibai argumenta que

[...] si la imagen es el arma principal que los occidentales utilizan para
dominar a las mujeres, el hiyab de las mujeres musulmanas en/de Occi-
dente puede resignificarse como la contra-arma principal desde donde
se reivindica la libertad de las mujeres de disponer de sus cuerpos y sus
imdgenes y ser consideradas por su intelecto y sus capacidades perso-
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nales, que es precisamente lo que estd sucediendo cuando vemos las
movilizaciones de mujeres musulmanas europeas contra la islamofobia
y por ejercer su derecho a vestir el hiyab (2017:165).

Desde esta perspectiva, el uso del velo se vuelve un modo de agen-
ciamiento contextualmente situado. Al utilizar esta prenda la autora
se afirma a si misma como un sujeto auténomo, se inscribe dentro
de una tradicién y desde ahi opone resistencia a la discriminacién
y la islamofobia. El hiyab permite a Sirin Adlbi Sibai cuestionar la
idea del género desde su posicién como mujer musulmana.’ Al usar
el hiyab en Europa, las mujeres musulmanas se asumen como suje-
tos auténomos capaces de decidir y resistir sobre y desde sus cuer-
pos. Cuando se utiliza el velo en lugares prohibidos como forma
de rebelién, ellas se muestran como sujetos politicos que exigen el
reconocimiento de su derecho de expresarse y aparecer en el espacio
publico. En ese sentido, llevar el hiyab es una forma de exigir que
sus demandas sean consideradas en la agenda publica y que sus vidas
sean tomadas en cuenta. Asi, el tema del velo pone en evidencia la
desigualdad a la que se enfrentan las minorias y la lucha por llevarlo
demuestra la capacidad politica de las mujeres musulmanas que mu-
chas veces no son reconocidas como sujetos autdnomos.

Para reconocer a las mujeres musulmanas como sujetos auténo-
mos que deciden sobre sus propios cuerpos es necesario entender
que el hiyab puede tener mdltiples significados. Como se muestra
en un estudio realizado a un grupo de mujeres que visten el velo
(Glapka, 2018), el uso de esta prenda sirve a cada mujer de forma
distinta. Para algunas mujeres es simbolo de resistencia, para otras es
una forma de expresar su identidad y pertenencia, puede ser también
una forma de relacionarse con lo trascendental. No hay un sentido
tnico del velo isldmico, su significado depende de la forma en que
éste se conjuga con la identidad de cada mujer.

3 Es cierto que en paises en donde llevar el velo es obligatorio es complicado que el uso
de esta prenda pueda convertirse en un modo de resistencia. Sin embargo, el objeto de este
texto es estudiar la relacién de las sociedades liberales con el multiculturalismo, por lo que
no profundizaré en este tema.
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A modo de conclusién, propongo aprovechar el ejercicio de Adl-
bi Sibai para ejemplificar cémo a partir del acceso de una prictica
cultural en la esfera publica —en este caso el uso del hiyab— es posible
replantear el significado de la tradicién a la que se pertenece. A través
del didlogo intercultural en la esfera publica puede llegarse a una re-
significacion interna de la tradicién, con vistas a practicas mds justas
e igualitarias de los elementos culturales. Sospecho que este ejercicio
serd benéfico para las mujeres y otras poblaciones vulnerables dentro
de comunidades tradicionales, asi como para la permanencia y evo-
lucién de las comunidades culturales. Finalmente, el didlogo ptblico
sobre algunos elementos y précticas culturales puede ser una forma
de evitar la dominacién y discriminacién en sociedades multicul-
turales. De este modo, la insercién de expresiones culturales en el
espacio publico puede evitar tanto la dominacién de una cultura
mayoritaria sobre una minoria, como de los miembros de una co-
munidad hacia personas menos poderosas dentro de la misma. Al
mismo tiempo, el didlogo desde las diferentes culturas y tradiciones
enriquece la esfera publica.
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El cuerpo gnéstico, metafisico
y mistico del teatro cruel de Antonin Artaud

Carlos Alberto Navarro Fuentes*

Resumen

El ensayo discurre sobre la vida de Antonin Artaud como creador y artista
multifacético, exponiendo las caracteristicas y la evolucién de su pensa-
miento a la par del deterioro de su salud fisica y mental. La relacién de
aproximacidn, desencanto, distanciamiento y ruptura con el surrealismo,
a través de sus textos, su paso por el cine, su consagracién al teatro y su
encuentro con las culturas balinesa y rardmuri (tarahumara), en donde se
expone el desarrollo de sus posturas gnéstica, metafisica y mistica, y la re-
lacién e influencia que éstas tuvieron sobre su concepcién y teorizaciones
acerca del teatro, el cuerpo, el lenguaje y la representacion, pardmetros
todos ellos del desarrollo critico de su “Teatro de la Crueldad” y el “cuerpo

sin érganos’.

Palabras clave: Antonin Artaud, cuerpo, gnosticismo, surrealismo, Teatro

de la Crueldad.

Abstract

The essay deals with the life of Antonin Artaud as a multifaceted creator

and artist, exposing the characteristics and evolution of his thinking along
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with the deterioration of his physical and mental health. The relation-
ship of approach, disenchantment, distance and rupture with Surrealism,
through its texts, its passage through the cinema, its consecration to the
theater and its encounter with the Balinese and Rardmuri (Tarahumara)
cultures, where the development of his gnostic, metaphysical and mystical
positions, and the relationship and influence that these had on his concep-
tion and theorizations about theater, body, language and representation,
all parameters of the critical development of his “Theater of Cruelty” and

the “Body without organs”.

Keywords: Antonin Artaud, body, gnosticism, surrealism, Theater of Cruelty.

Introduccién

Antonin Artaud (1896-1948), nacido en Marsella y muerto en Paris,
fue un gran artista en tiempos de grandes artistas y creadores. Toda
su vida —desde la infancia— sufrié problemas de salud, como fueron
frecuentes y permanentes neuralgias, que lo llevaron a convertirse
en un fumador de opio consuetudinario y a verse obligado a realizar
residencias y estancias breves y no tan breves —sobre todo al final de
su vida— en hospitales y clinicas de reposo y psiquidtricas. Artista de
tiempo completo, viajero en la inmovilidad, revolucionario metafisi-
co y “visionario” gnéstico, sirva este ensayo para presentar solamente
algunas de las ideas, posturas, reflexiones criticas y teorizaciones mds
importantes de este autor que vivié conceptualmente entre las pos-
trimerfas de la modernidad y el alumbramiento de las ideas que se
desarrollarian en el “espacio intelectual” de la posmodernidad. Su
paso por la poesia no fue de lo mds exitoso en su vida. Nunca dejé
de luchar contra sus dolencias fisicas y psiquicas que sélo la muer-
te pudo aliviarle, muchas de las cuales se manifestaron en su rica
produccidn artistica, dejindonos la vigencia de su “cuerpo” ya sin
organos: el espiritu-la revolucién. Hoy, el teatro y la escena contem-
pordnea son impensables sin la presencia y el revire a la propuesta
artaudiana.
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Artaud. Un poeta marginal

Antonin Artaud escribié poesia, ensayo, guiones cinematograficos,
dramas, versos, poemas en prosa, ensayos sobre literatura, notas tea-
trales, alguna épera, una novela histérica, actué en dos largometra-
jes que se consideran importantes en la historia del cine y particip6
en otras filmaciones, ademds de escribir miles de cartas y realizar
dibujos y disefios graficos. Se pele con medio mundo, al otro me-
dio mundo nunca lo conocié. Lirico y atormentado, despreciaba la
literatura, buscaba la accién, la praxis. “Toda escritura es basura’,
escribié Artaud en Le Pése-Nerfs. En palabras de Susan Sontag, “lo
que Artaud nos ha legado no es una serie de obras de arte com-
pletas, sino una presencia singular, una poética, una estética del
pensamiento, una teologia de la cultura, y una fenomenologia del
sufrimiento”(1976:12). Mantuvo siempre una relacién conflictiva
con el lenguaje, consideraba que este petrificaba el pensamiento vivo
a través del uso de las palabras. No obstante, veia en la escritura el
géiser por el cual encontraban salida las fuerzas emotivas més vio-
lentas, profundas, subterrdneas y, a la vez, creativas. Esto significaba,
menos logocéntricas, y mds naturales, espirituales, chamdnicas; y, de
acuerdo a la tradicién estética occidental, en términos artisticos daba
como resultado: un arte anti-arte. En cuanto a la escritura artaudia-
na, Adrian Morfee considera que:

La escritura de Artaud es racional y no da ningtin paso que sostenga el
desarrollo prolongado de un texto; una falta de aliento inherente signi-
fica que en los escritos de Artaud la maquinaria narrativa se descompo-
ne continuamente y tiene que volver a encenderse. —Y su visién de la
realidad se divorcia cada vez mds de cualquier cosa a la que la mayoria
de los lectores desearfan suscribirse. Pero si reconocemos las fuerzas
dispersivas que actan en el corpus de Artaud, también debemos re-
conocer que son controladas precariamente por fuerzas estructurantes
igualmente impresionantes (2005:13. Traduccién propia).

Entre 1925 y 1929 publicé tres libros pequenos (poemas en
prosa): L'Ombilic des Limbes, Le Pése-Nerfsy L ‘Art et la Mort. Estos

141



textos de Artaud develan una cierta obsesién por el peso de la au-
sencia. El dltimo de estos tres fue publicado apenas luego de haber
roto relaciones con los surrealistas como movimiento. En el prime-
ro de los poemas de esta Gltima obra, Artaud describe experiencias
de su infancia ubicadas en un terreno plenamente psiquico, en el
que el mundo de las apariencias acaba por precipitarse en lo desco-
nocido, siendo revivido por la lucidez provocada por los opidceos
liberadores de la mente, en tanto escribe esta obra liberando su
mente paralelamente. Estos libretos eran verdaderamente breves.
En relacién con otro de este corte como La Pierre Philosophale,
expresa Alejandra Pizarnik, “piezas cortas que atestiguan esa pro-
digiosa sed de liberar y de que se vuelva cuerpo vivo aquello que
permanece prisionero en las palabras”(1974:7. Traduccién propia).
Existe un impetu en los escritos de Artaud que escapa a las lecturas
que amilanarian la plasticidad de sus ideas:

La poesia ataca las palabras en el preciso sitio en el que el inconsciente
ataca las imdgenes, mds un espiritu intimamente secreto se obstina en
reconstruir la estatua. Es necesario quebrar lo real, extraviarse por los
sentidos, desmoralizar las apariencias, y conservar siempre la nocién
de lo concreto. El surrealismo se empena en arrancar de esa masacre
obstinada algunos restos. Porque, para él, el inconsciente es fisico y
lo ilégico es el secreto de un orden donde se inscribe el secreto vital...
la razén es burlada, las imdgenes se apartan de los sentidos, devol-
viéndoles su sentido profundo... Todo lo abstracto, todo lo que no es
inquietante por ser trigico o bufén, todo lo que muestre un estado
orgdnico, todo lo que no sea una especie de exudacién fisica de la
inquietud del espiritu, no proviene del surrealismo. Este ha inventado
la escritura automdtica: intoxicacién del espiritu. la mano liberada del
cerebro va donde la guia la pluma; y domindndolo todo, una encanta-
cién sorprendente guia la pluma haciéndola vivir; pero al perder con-
tacto con la légica, esta mano, asi reconstruida, retoma contacto con el
inconsciente. niega con su milagro la imbécil contradiccién escoldstica
entre espiritu y materia, entre materia y espiritu (Artaud, 1971:174.
Traduccién propia).
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La cita anterior sobre lo que Artaud piensa acerca de la materia,
el espiritu y la poesia, entre otras cosas, no es mds que una eviden-
cia fehaciente de que nos encontramos frente a un pensador ator-
mentado si, inestable si, pero de gran complejidad intelectual, y no
simplemente con alguien meramente lddico o esquizofrénico. Gilles
Deleuze considera que:

No se escribe con las propias neurosis. La neurosis, la psicosis, no son
fragmentos de vida, sino estados en los que se cae cuando el proceso
estd interrumpido, impedido, cerrado. La enfermedad no es proceso,
sino detencién del proceso, como en el “caso de Nietzsche”. Igualmen-
te, el escritor como tal no estd enfermo, sino que mds bien es médico,
médico de si mismo y del mundo. el mundo es el conjunto de sintomas
con los que la enfermedad se confunde con el hombre (2009: 21).

La imagen que nos ofrece sobre un cuerpo sin érganos (corps sans
organes), se refiere a la imagen de un cuerpo que pierde corporeidad,
base de lo que el pensador francés considera fundamento de la danza
y del cuerpo abrazado por lo sagrado. El texto identifica al sujeto
escrito con el cuerpo sin érganos. La innovacién lingiiistica que esto
conlleva tiene un papel clave en la reinvencién de un nuevo tipo de
identidad poética, que sirve a su vez de sustento melédico a las ar-
monias de sus narraciones miticas.

Una operacién que se rige por la memoria, una articulacién de los fan-
tasmas en una serie temporal y espacialmente ordenada. El verdadero
lugar del bailarin no estd en el cuerpo y en su movimiento, sino en la
imagen como “cabeza de Medusa”, como pausa no inmévil, sino car-
gada, al mismo tiempo, de memoria y de energia dindmica. Pero esto
significa que la esencia de la danza no es ya el movimiento, es el tiempo

(Agamben, 2007).

El tiempo cuyo principio y devenir son tan indiscernibles como
el cuerpo artaudiano que va despojindose de sus 6rganos, es decir, de
parte de si, para poder asi, identificarse como tal, es decir, convertirse
en imagen, en memoria. En este sentido, dice Giorgio Agamben en
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su ensayo intitulado Ninfa: “Un ser cuya forma coincide precisa-
mente con la materia y cuyo origen es indiscernible de su devenir es
lo que llamamos tiempo” (Agamben, 2007). Artaud es un intelectual
que basa su poder creativo en la desesperacién permanente. Alguien
que lucha en contra de su propia mente, en la que tan pronto apare-
cen imdgenes y pensamientos, su cuerpo funcionando como mente,
neurdticamente se adelanta a prisa a tratar de capturarlos, sea dibu-
jandolos, escribiéndolos, ilumindndolos. Su mente, dominada por el
exterior, lo hace sentirse frustrado, vencido, extraviado, producto de
la razé6n misma que hace fluir lejos de él sus pensamientos. Sontag
afirma que “la consecuencia del veredicto que Artaud dicta sobre si
mismo, su convencimiento de hallarse cronicamente alienado de su
conciencia es que la explicacién de su déficit mental se convierte, di-
recta o indirectamente, en el tema dominante e inagotable de todos
sus escritos” (1976:14).

Alienado o no de su conciencia, un hecho innegable sobre Artaud
es que es capaz de tomar todos sus empefos con absoluta seriedad,
no bromea. Abreva en todos lados, en todos los géneros literarios —y
artisticos, como ya mencionamos—. Marginal, si es cierto, pero no es
una marginalidad esnobista, sino una que no da por hecho y cierto
todo lo que le llega. Ahonda en los vacios y derriba estructuras desde
sus cimientes. Quiere viajar a lo mds profundo y originario para des-
cubrir en medio de la oscuridad, la luz que otros dicen haber tenido
desde siempre, por ello el suefio y el inconsciente le resultan tan
atractivos para pensar la creacién artistica. Uno de los padres del su-
rrealismo, Tristdn Tzara, decia que “la poesia es un desbordamiento
y una afirmacién: desbordamiento del lenguaje, desbordamiento del
hecho, afirmacién objetiva que actda sobre el mundo como factor
de transformacién y enriquecimiento” (2005:45-46). Tal como el
lenguaje, la palabra, el cuerpo, la conciencia y los 6rganos se desbor-
daban al escenificarse la danza-ritual, el cuerpo-danza que presencié
Artaud tanto en Bali como en la Sierra Tarahumara. Artaud trans-
mite principalmente dolor, angustia, sufrimiento y desesperacién al
lector, estados psicofisicos con los cuales escribia. “Aprehensiones in-
telectuales de la carne”, solia llamarles. El pensador francés
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[...] pondrd en escena acontecimientos presentados bajo sus aspectos
multiples y mds reveladores, y no hombres. Los hombres ocuparin su
lugar, con sus pasiones y su psicologia personal, pero tomados como
armonizacién de ciertas fuerzas, y bajo el dngulo de los acontecimien-
tos y la fatalidad histérica en que han desempefiado su papel (Artaud,
2010:11).

Deleuze considera que “no hay delirio que no pase por los pue-
blos, las razas y las tribus, y que no asedie a la historia universal”

(2011:4). Afirma Jerzy Grotowski:

Artaud habla del “trance cdsmico”. Esa expresion despierta un bello
eco en un tiempo en que el cielo, vacio de sus habitantes tradiciona-
les, se ha convertido en un objeto de culto: el “trance cdsmico” debe
conducir al “teatro mdgico”. Ahora bien, en Artaud lo desconocido se
explica por lo desconocido, lo magico por lo mégico. yo no sé lo que
significa el trance césmico pues de una manera general no creo que el
cosmos pueda, en sentido fisico, convertirse para el hombre en punto
de referencia trascendental. Los puntos de referencia son otros. La Per-
sona solo es una [...] Artaud rechaza un teatro que se limitard a ilustrar
textos dramdticos, y enunciaba que el teatro debia ser un arte creador y
no dedicarse a deformar la literatura (1972:16).

Artaud y su experiencia con el cine

Artaud participé en dos filmaciones importantes como actor, Napo-
leon (1927) de Abel Gance y La Passion de Jeanne d 'Arc (La Pasién
de Juana de Arco) (1928) de Carl T. Dreyer. Sobre su participacién
como actor en este film, llegd a externar muy satisfecho: “Fue este
el primer papel en el que pude sentirme en la pantalla tal como soy,
en el que me fue concedido no solamente intentar la verdad, sino
expresar la concepcién que tenia de una figura, de un personaje” (Ar-
taud, 1978a:108. Traduccién propia). Pero él queria dirigir, no ser
dirigido. Por diversas razones, como las econémicas, dirigir en cine
era mucho mds dificil y lejos de su alcance que hacerlo en el teatro.
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Participé en obras teatrales entre 1921 y 1925, dirigidas por Dullin y
los Pittoéff, debutando como actor cinematogréfico en 1924, pero a
finales de los anos veinte, Artaud habia perdido el interés en el Théa-
tre Alfred Jarry (ta1) (1926-1927) y dedicaba cada vez mds tiempo
a escribir guiones para cine. Su interés por la poesia lo habia dejado
atrds hacia ya algunos afios, luego de su fracasado paso en su juven-
tud por la Nouvelle Revue Francaise, que dirigia entonces Jacques
Riviere. Artaud percibia que las artes estaban cayendo en descrédito,
en particular con la pronta introduccién del sonido en el cine, lo
cual consideré que amenazaba la expresividad y los alcances de este
medio, a pesar de que reconocia el potencial cultural, educativo y
de negocios que éste podria alcanzar muy pronto, a diferencia de
muchos pensadores contempordneos de él, que no se dejaron impre-
sionar demasiado por el nuevo arte.

[...] el cine simple, tomado tal cual es, en lo abstracto, desvela un poco
de esa atmodsfera de trance, eminentemente favorable a ciertas revela-
ciones. Utilizarlo para contar historias, una accién exterior, es privarle
del mejor de sus recursos, ir en contra de su fin mds profundo. He aqui
por qué me parece que el cine estd hecho sobre todo para expresar las
cosas del pensamiento, el interior de la conciencia, y, ciertamente, no
por el juego de las imdgenes, sino por algo mds imponderable que nos
restituye con su materia directa, sin interposiciones, ni representacio-
nes. El cine llega precisamente en un momento de giro del pensamien-
to humano, en el momento preciso en que el lenguaje usado pierde su
poder de simbolo, en el que el espiritu estd cansado del juego de las
representaciones [...] Comenzamos a darnos cuenta de que esta vida
demasiado conocida y que ha perdido todos sus simbolos no es toda la
vida. Y la época que vivimos es bella para los brujos y para los santos,
mis bella que nunca. Toda una sustancia insensible toma cuerpo, trata
de alcanzar la luz. el cine nos acerca a esa sustancia. Si el cine no estd
hecho para traducir los suefios o todo aquello que en la vida despierta
se emparenta con los suefios, no existe. [...] no habrd un sector del
cine que represente la vida y otro que represente el funcionamiento del
pensamiento, porque cada vez la vida, lo que nosotros llamamos vida,
serd mds inseparable del espiritu. Un cierto terreno profundo tiende a
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aflorar a la superficie. El cine, mejor que ningin otro arte, es capaz de
traducir las representaciones de ese terreno, puesto que el orden estipi-
do y la claridad consuetudinaria son sus enemigos (Artaud, 1982:57).

Artaud vio en el cine y en el teatro potencias desestabilizadoras
de la cultura, susceptible de incomodar y resquebrajar el régimen
de sensibilidad visual y sonora, capaz de permitir a la audiencia eu-
ropea de deshacerse de la visién de mundo que hasta ese momento
inundaba los imaginarios de la sociedad europea: imperialista, etno-
centrista, colonial, conservador, burgués y acritico. Ambas manifes-
taciones artisticas eran capaces de producir y transmitir experiencias
traumdticas, oniricas, revolucionarias, mdgicas. La pantalla se conec-
taba de tal manera con los espectadores, que era recibido con todo
el poder de los sentidos y la mente mediante una magia especial que
las palabras y los textos literarios no lograban producir ni revelar. “Se
ejerce una especie de libertad intelectual en la que el inconsciente de
cada personaje, reprimido por costumbres y convenciones, se ven-
ga a si mismo y a nuestro inconsciente al mismo tiempo” (Artaud,

1978b:165-168. Traduccién propia).

Creo que el cine no puede admitir mds que un género de f/ms: Gni-
camente en que sean utilizados todos los medios de accién sensual del
cine. El cine implica una subversién total de los valores, un trastoque
completo de la dptica, de la perspectiva, de la logica. Es mds excitante
que el fésforo, més cautivante que el amor. No es posible ocuparse in-
definidamente en destruir su poder de galvanizacién por el empleo de
temas que neutralizan sus efectos y que pertenecen al teatro [...] el cine
reclama los temas excesivos y la psicologia minuciosa. exige la rapidez,
pero sobre todo la repeticién, la insistencia, la vuelta sobre lo mismo.
El alma humana desde todos sus aspectos. [...] la superioridad de este
arte y la potencia de sus leyes residen en el hecho de que su ritmo, su
velocidad, su alejamiento de la vida, su aspecto ilusorio, exigen la rigu-
rosa criba y la esencializacién de todos sus elementos. Esta es la razén
por la cual el cine necesita de los temas extraordinarios, los estados
culminantes del alma, una atmésfera de visién. El cine es un excitante
notable. Actda directamente sobre la materia gris del cerebro. Cuando
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el sabor del arte se haya amalgamado en proporcién suficiente con el
ingrediente psiquico que detenta, dejard atrds largamente al teatro, que
se verd relegado al armario de los recuerdos. Porque el teatro es ya una
traicién. En ¢l vamos mds a ver a los actores que a las obras, en todo
caso, son aquellos los que primero actdan sobre nosotros. En el cine,
el actor no es mds que un signo viviente [...] El cine tiene, sobre todo,
la virtud de un veneno inofensivo y directo, una inyeccion subcutdnea
de morfina. Por todo esto, el fi/m no puede ser inferior a su poder de
accién, y debe participar de lo maravilloso (Artaud, 1982:60).

No obstante, de lo bien que Artuad se expresaba del cine en sus
inicios, producto de la masificacién y mercantilizacién del que fue
siendo presa pronto este llamado “séptimo arte”, le provocé aversion.
“El cine es un oficio horrible. Demasiados obstdculos que impiden
expresarse o realizarse. Demasiadas contingencias comerciales o fi-
nancieras que embarazan a los directores que conozco (Entrevista, 1
de agosto de 1928, En Artaud, 1978a:10. Traduccién propia). Por
ejemplo, en relacién con la obra cinematogrifica La concha y el clé-
rigo (La Coquille et le Clergyman), dirigida por Germain Dulac en
1928, opina Artaud que

no se deberfa buscarle 16gica ni orden secuencial, porque no los tiene,
sino interpretar sus imdgenes, que se desarrollan en funcién de su inti-
mo significado, que va del exterior al interior. La concha y el clérigo no
cuenta una historia, sino que desarrolla una serie de estados mentales,
que se deducen uno del otro, de la misma manera en que del pensar se
deriva el pensamiento [...] (Artaud, 1982:66).

[O], La concha y el clérigo ha aportado su granito de arena [...] pero
lo que tenia interés en 1927 —puesto que La Coquille fue la primera en
su género y un film precursor— no tiene ninguno en 1932 [...] la critica
si ain hay alguna deberia establecer la filiacién de esas peliculas y decir
que todas vienen de La Coquille et le Clergyman, menos su espiritu, justa-
mente que se les ha escapado a todos (Artaud, 1978a:270. Traduccién

propia).

El cine, a diferencia del teatro, lograba interpelar a las “masas”
(audiencias) mds producto de sus efectos como el sonido y el color,

148



pero apenas lograba decirle algo al ser humano-espectador sobre su
existencia. Sabia de cualquier manera que para lograr esto, tendria
que ser mds ambicioso y radical en su poética y estética teatral, en
aras de remover la conciencia y conmover el espiritu del puablico,
si en verdad queria llegar al fondo del cuerpo de la mente (mente /
cuerpo) y de la mente del cuerpo (cuerpo / mente).

El mundo cinematografico es un mundo muerto, ilusorio y parcelado.
Aparte que no rodea las cosas, que no entra en el centro de la vida,
que no retiene de las formas mds que su epidermis y lo que puede
ser aprehendido desde un dngulo visual extremadamente restringido,
prohibe toda insistencia y toda repeticidn, lo que constituye una de las
condiciones principales de la accién mégica, del desgarramiento de la
sensibilidad. No se puede rehacer la vida. Las ondas vivientes, inscri-
tas en un numero de vibraciones fijado para siempre, son ondas desde
entonces muertas. El mundo del cine es un mundo hermético, sin re-
lacién con la existencia. Su poesia se halla, no més all4, sino mds acd
de las imdgenes. Cuando sacude la mente, su fuerza disociadora queda
rota [...] la pretendida magia mecdnica del ronroneo visual constante
no se ha mantenido ante el frenazo de la palabra, que nos ha hecho
aparecer esta magia mercancia como el resultado de una sorpresa pu-
ramente fisioldgica de los sentidos. Nos cansamos pronto de las belle-
zas azarosas del cine. Tener los nervios méds o menos afortunadamente
friccionados por cabalgatas abruptas e inesperadas de imdgenes, cuyo
desarrollo y aparicién mecdnicos escapaban a las leyes y a la estructura
misma del pensamiento, podia satisfacer a algunos estetas de lo oscuro
y de lo inexpresado, que buscaban estas emociones por sistema, pero
sin estar nunca seguros de que realmente aparecerian. este azar y este
inexpresado formaban parte del encantamiento delicado y sombrio que
el cine ejercia sobre las mentes. Todo esto, unido a otras cualidades mds
precisas en cuya busqueda estdbamos todos empenados. Sabiamos que
las virtudes mds caracteristicas y sefialadas del cine eran siempre, o casi
siempre, efecto del azar, es decir, una especie de misterio del que no lle-
gdbamos a explicarnos la fatalidad. En esta fatalidad, habia algo como
una emocién orgdnica en que se mezclaba el crepitar objetivo y seguro
de la mdquina, oponiéndose a la vez a la aparicién extrana de imdgenes
tan precisas como imprevistas. No hablo de los desarreglos ritmicos
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impuestos a la aparicién de los objetos reales, pero, dado que la vida
pasa con su propio ritmo, creo yo que el humor del cine nace, en parte,
de esa seguridad con respecto al ritmo de fondo sobre el cual se dibu-
jan (en los films cémicos) todas las fantasfas de un movimiento mds o
menos irregular y vehemente. Por lo demds, aparte de esta especie de
racionalizacién de la vida, cuyas ondas y florituras, cualesquiera que
sean, se ven privadas de su plenitud, de su densidad, de su extensién, de
su frecuencia interior, por la arbitrariedad de la médquina, el cine con-
tinda siendo una toma de posesion fragmentaria y, como ya he dicho,
estratificada y congelada de la realidad. Todas las fantasias relativas al
empleo de la cdmara lenta o acelerada no se aplican mds que a un mun-
do de vibraciones cerrado y que no tiene la facultad de enriquecerse o
alimentarse por si mismo, el mundo imbécil de las imdgenes, tomado
como con cola por mirfadas de retinas no completard jamds la imagen

que pudo haberse hecho de €l (Artaud, 1982:70).

La larga cita anterior puede ofrecernos pistas sobre la falsa creen-
cia de que Artaud no deseaba recuperar el inconsciente en la con-
ciencia. El teatro, a diferencia del cine, era capaz de nulificar las
diferencias entre el lenguaje y el cuerpo. En L'Art et la Mort, lamenta
el olvido del que es presa su cuerpo por parte de su mente, especifi-
camente por la escasez de ideas que pudiesen y debiesen responder a
la naturaleza de su condicién de animal fisico y viceversa, es decir, de
la negacién por parte del cuerpo a su mente. Artaud vio el objetivo
surrealista de revelar el inconsciente como un intento de alcanzar éx-
tasis nuevos y maravillosos de logro, mientras que su deseo de estar al
mismo nivel que el ‘agrupamiento’ de la mente es mds una forma de
descansar en un estado de no-separacion con la mente. Su referencia
a las imdgenes generadas desde el inconsciente no tiene nada que ver
con la liberacién a lo surreal. En cambio, su preocupacién es curar el
cisma ontoldgico que siente que caracteriza su espacio interior. Para
Sontag:

El teatro de Artaud es una mdquina agotadora para transformar las con-

cepciones mentales en acontecimientos enteramente <<materiales>>,
entre los que se incluyen las mismas pasiones. En contra de la prioridad
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centenaria concedida por el teatro europeo a las palabras como vehiculo
para la expresién de emociones e ideas [...] Artaud quiere mostrar la
base orgdnica de las emociones y la cualidad fisica de las ideas — en el

cuerpo de las ideas (1976:29).
Dice Artaud:

Todo lo que encuentro como imdgenes, ideas, parece que lo encuentro
de gancho, que es solo un recuerdo pegajoso, que no tiene el aspecto
de una nueva vida, que tienen mds valor, siendo solo efigies, reflejos de
pensamientos que antes se rumiaban; no actualmente [...] Se trata de
una vivacidad deslumbrante, de verdad, de realidad (Artaud, 1961:145.
Traduccién propia).

La imagen que tiene Artaud del teatro no es ni neutral ni acritica
ni ahistérica. No obstante, producto de su estado clinico, como se
puede comprobar en sus ultimos escritos, sus imdgenes son meros
recuerdos que carecen de la iluminacién y la energia afectivas del
momento vivido. Incapaz de desplegar su bateria lingiiistica latente,
Artaud no puede darse cuenta de si mismo, diagnosticando él mismo
su enfermedad con un caos al interior de su mente que provoca la
fragmentacién de su conciencia. El teatro para Artaud —a diferencia
del cine— resultaba de “una imagen proyectada (necesariamente una
dramatizacién ideal) de la vida interior peligrosa, “inhumana’, que
le poseia, y que tan heroicamente luché por trascender y afirmar”

(Sontag, 1976:35).

De vuelta al teatro y su relacién con el surrealismo

Asi fue como llegd a una encrucijada: el cine o el teatro. Luego de en-
contrarse con un grupo de teatro balinés en la “Exposicién Colonial”
(1931), confirmé lo que le llevard a abandonar el Teatro Alfred Jarry:
la importancia del cuerpo, tomar distancia de la re-presentacién y
la importancia que fue otorgindole cada vez mds a la metafisica.
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Artaud se inspiré nuevamente para producir una serie de ensayos
que reconceptualizaban el teatro con potencial para la revolucién.
En esta tesitura, ofreceria conferencias y escribiria ciertos ensayos,
como: Sur le Théiter Balinais (1931), La Mise en Scéne et la Méta-
physique (1931), Le Théiter Alchemique (1932), Premier Manifeste
sur le Thédter de la Cruauté (1932) y Le Théiter et la Peste (1933).
Fue asi, que ya no habrfa mds dudas: Artaud opté definitivamente
por el teatro. Sabia que, si querfa revolucionar el arte, el cine en
plena ascensién no era la mejor opcidn para llevar a cabo sus ideas
de hacer un teatro més pleno, mds puro, mis alejado de la tentacién
mercantilista. Dirfa Artaud: “porque no soy una estrella de cine y
comercialmente no se puede contar con mi nombre para vender una
pelicula” (Artaud, 1978a:143-144. Traduccién propia).

La dependencia de Artaud de los opidceos también iba en au-
mento: crear, sufrir y doparse no podian ya ocurrir por separado.
Estaba lleno de imdgenes y deseaba exprimir al maximo la autocon-
ciencia para producir el arte que mediaba entre el yo del artista y el
de la comunidad frente a él, pero no apelando a la centralidad de la
razén, sino a lo mds profundo del ser, sélo asi las imdgenes podrian
ser valoradas, no por la Verdad occidental y mercantilista, las cua-
les son meras efigies, reflejos residuales de pensamientos anteriores
meditados por otros, carentes de actualidad y basados en la légica
de la repeticién y la re-presentacién. Artaud queria cimbrarse a si
mismo hasta lo mds hondo. Podemos ver que las implicaciones sobre
la concepcién del arte son directas, pues lo que deseaba Artaud era
exacerbar los limites de su propia existencia para hacer lo propio con
el arte; lo primero lo logré sin duda, lo segundo, lo llevé hasta las
antipodas sin trascenderlas, pues esto sélo habria conducido al ani-
quilamiento de la escena, como sucedié con su vida.

Queremos irrumpir con el teatro [...] y sacar a la luz esa vieja idea,
nunca realizada en esencia, de un espectdculo completo. Haciendo esto
a un lado, que el teatro se confunda con la musica, la pantomima o el
baile, especialmente con la literatura. Bajo el pretexto de lo sonoro, el
desplazamiento de imdgenes por palabras en un arte que se ha hibrida-
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do separando a la élite del publico; solo esta férmula de un espectdculo
completo puede aumentar el interés (Artaud, 1961:33-34. Traduccién

propia).

Si bien existian vasos comunicantes diversos entre las ideas que
conformaban al movimiento surrealista, no se sentfa a s mismo Ar-
taud como parte del movimiento, ademds de que tenia diferencias
importantes tanto con sus miembros como con muchos de sus prin-
cipios y postulados, tanto de indole politico-ideolégico como estéti-
co. De hecho, en cuanto a las ideas sobre la verdad, el lenguaje y el
mundo, a diferencia de los surrealistas, Artaud establece sus ideas en
el terreno de la metafisica, no de la estética y menos de la politica.
Una estetizacién “otra” de la realidad, nunca podria resultarle sufi-
ciente al revolucionario Artaud. En todo caso, éste la buscaria en el
discurso, el lenguaje y la palabra, siempre asociados con el cuerpo.
La existencia humana ya no se percibe re-presentada en el escenario;
en cambio, sus energias metafisicas principales se harfan reales y se
organizarian en cuerpos y espacio. El teatro, de hecho, debe ser igual
—segin Artaud— no a la vida individual sino a la vida mds alld de la
individualidad humana, de la cual la individualidad humana es sélo
una representacion.

Consideraba al surrealismo una especie de revolucién cuyos
acontecimientos mds importantes ocurrian en la mente, y en par-
ticular, en los suefios y en el inconsciente. Revolucién que nunca
daria inicio. Percibia que todos sus ejercicios, manifiestos y précticas
no iban en contra —y si mds bien conculcaban— en la confirmacién
del mismo orden fundado —a la postre— en la razén. Al parecer s6lo
Artaud entendia el verdadero significado de crisis, la cual no podia
quedarse sélo en la mente, era necesario pasar a la accién. El orden
hegeménico de la tradicién occidental no sufria subversién alguna.
Artaud habria esperado de los surrealistas, la abolicién de las tipi-
cas dicotomias platénico-cartesianas sobre las cuales Occidente fue
fundado. De esta manera, el movimiento surrealista se habria que-
dado en la mente de unos cuantos, sin tener incidencia de peso en la
realidad sociohistérica. En palabras de Sontag: “los surrealistas eran
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connoisseurs de la libertad, del placer, de la alegria. Artaud lo era de
la desesperacién y de la lucha moral” (1976:23). Su separacién del
grupo acentuard mds cuando la plana mayor del movimiento decide
alinearse con el Partido Comunista Francés. A Roger Vitrac, simpa-
tizante y miembro activo en los inicios del movimiento surrealista y
cercano a la escena teatral, le comenta poco antes del estreno que rea-
lizarfan de Ubu Roi en 1929: “No te seguiré si quieres hacer un teatro
para defender ciertas ideas, politicas u otras. En cuanto al teatro, solo
me interesa lo que es esencialmente teatral; usar el teatro para lanzar
cualquier idea revolucionaria (excepto en el dominio de la mente)
me parece la forma mds baja y repugnante de oportunismo” (Artaud,
1978a:174. Traduccién propia). Ya de por si, luego de la Exposicién
Colonial que atrajo alrededor de ocho millones de visitantes, los su-
rrealistas instaron a boicotearla, por considerar que se trataba de una
prolongacién de la explotacién imperialista, sobre todo por parte
de Inglaterra, Francia y Holanda, anteponiendo alternativamente su
propia Exposicién (anticolonial): La Verité sur les Colonies, en la cual
se ocuparon por mostrar y enfatizar la brutalidad del colonialismo
y los “valores” chovinistas y capitalistas que promovia la Exposicién
Colonial.

Artaud presencié en Marsella en 1922 una actuacién del teatro
camboyano y el 1 de agosto de 1931 en Paris, una actuacién de la
compania de teatro (danza) balinesa. A la mafana siguiente, Artaud
escribe a Louis Jouvet, quien se desempefiaba como administrador y
director de la Comédie des Champs-Elysées:

Para que el teatro trate de representar algunos de los aspectos extranos
del inconsciente, tanto en profundidad como en perspectiva en el es-
cenario, en jeroglificos gestuales que son construcciones imparciales y
absolutamente nuevas de la mente, todo esto se cumple, satisface, re-
presenta y mds alld con la notable puesta en escena del Teatro Balinés...

(Artaud, 1978a:217-218. Traduccién propia).

Un teatro no-espectacular, sino ceremonial-comunitario, ri-
tual-transformativo, alquimico-religioso. Artaud no era el tinico —den-
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tro y fuera de Francia, por ejemplo, Thomas Mann, Theodor Fontane,
Hermann Hesse en algunas de sus obras— interesado y entusiasmado
por conocer més e incorporar en sus trabajos artisticos aspectos relati-
vos a culturas del Oriente cercano y lejano. Pero a Artaud, a diferencia
de las luminarias anteriores y muchos otros —habria que exceptuar tal
vez a Arthur Schopenhauer— le interesa no sélo el Oriente como un
existenciario magmdtico de ‘nuevas  ideas, cosmovisiones y elemen-
tos estéticos diversos y distintos en comparacién con lo habido en el
imaginario occidental, sino de manera adicional el budismo y el yoga
(ver, Lettre aux Ecoles du Bouddha [1925]). Sus escritos sobre el teatro
balinés no habrian de ser ni los primeros ni los tltimos desafios que
Artaud lanzarfa a la hegemonia de la tradicién estética occidental. El
surrealismo mismo y las obras de André Breton estaban infestadas de
motivos e influencias orientalistas, al grado que éste —en parte consi-
derados por muchos como padre del movimiento surrealista, al menos
en Francia— en 1924, se referirfa al Oriente como una musa.

El “Teatro de la Crueldad” y el gnosticismo

Aunque Artaud nunca protagonizé La Conquéte du Mexique (La
conquista de México), “obra de acontecimientos y no de hombres”
dirfa Artaud, habia sido destinada para ser el primer espectdculo del
“Teatro de la Crueldad”. Por esta razén agrega esta obra a su ensayo,
“El Teatro de la Crueldad (Segundo Manifiesto)”, que a su vez forma
parte de “El teatro y su doble”, como uno de los textos mds impor-
tantes. “Creo que en él se ve de manera concreta, licida, bien gra-
bada por la palabra, aquello que pretendo hacer exactamente; y que
mi concepcién plastica, palpable y espacial del teatro, aparece alli de
manera perfecta’.! Pero fue principalmente luego de presenciar los
espectdculos teatrales (dancisticos) balineses, que Artaud comenzé a
pensar dia y noche en nuevas posibilidades teatrales, las cuales com-

1 Carta a Paulhan, el 22 de enero de 1933 (Artaud, 1978c:197); Ver también la carta
de ese mismo dia a Rolland de Renéville (Artaud, 1978c:200). [La traduccién es mia]
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prendian como categorias principales: cuerpo, rito, trance, enervan-
tes, texto, lenguaje, palabra, espacio, entre otros. A partir de aqui su
consagracion al teatro seria total, afirmando

Que el escenario es un espacio fisico y concreto que debe llenarse y se
le debe dar su propio lenguaje concreto para hablar. Afirmo que Este
lenguaje concreto, destinado a los sentidos e independiente del habla,
debe satisfacer, sobre todo, los sentidos, que hay una poesia de los sen-
tidos como hay una poesia del lenguaje, y que este y el lenguaje fisico
concreto que menciono son verdaderamente teatrales solo en la medida
en que los pensamientos que expresan eluden el lenguaje hablado (Ar-
taud, 1978b:45. Traduccién propia).

En febrero de 1932, Artaud esbozé un manifiesto que intitulé:
“Teatro de la crueldad”. Teatro que funciono entre 1933 y 1935.
Definiria la crueldad de la siguiente manera:

Esta crueldad no tiene que ver con el sadismo ni la sangre, al menos no
de manera exclusiva. No cultivo sistemdticamente el horror. Esta pala-
bra, crueldad, debe tomarse en un sentido amplio, y no de la manera
concreta y rapaz que se le da habitualmente. Tedricamente, la crueldad
significa rigor, diligencia, decisién implacable, una determinacién irre-
versible y absoluta... La crueldad no es, esencialmente, sinénimo de
derramamiento de sangre, carne martirizada, un enemigo crucificado...
Sobre todo, la crueldad es licida, una especie de direccién rigida, sumi-
sion a la necesidad. No hay crueldad sin conciencia, sin algin tipo de
conciencia aplicada. Esta es la conciencia que le da al ¢jercicio de todos
los actos de la vida su color de sangre, su cruel matiz, ya que se entiende
que la vida es siempre la muerte de alguien (Artaud, 1978b:120-121.
Traduccién propia).

Esencialmente, asumir la crueldad, buscarla en lo “irracional” y
experimentarla en lo racional significaba volver a lo incorrupto, a los
origenes, eliminando en el trayecto las distorsiones y superficialida-
des artificiosas de la tradicién cultural heredada y cuyas evidencias
podian recogerse en los escenarios. Entre dichas herencias que lo
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molestaban, era el hecho de que el teatro se hubiese doblegado a la
literatura a través del teatro dialogado o teatro-texto. La crueldad,
confronta, resquebraja certezas, perturba lo esperado, lo predecible,
lo acostumbrado: lo que se cree que se conoce y se conoce verda-
deramente. El “Primer Manifiesto” de Artaud sobre el Teatro de la
Crueldad plantea el tema de la “crueldad” puntualizando los diver-
sos elementos de su teatro ideal, Artaud escribié: “sin un elemento
de crueldad en la rafz de todo espectdculo, el teatro no es posible.
En nuestro estado actual de degeneracidn, es a través de la piel que
la metafisica volvera a entrar en las mentes” (Artaud, 1978b:118. Tra-
duccién propia). La comprensién de Artaud de la palabra metafisica
tiene una afinidad con los significados que atribuye a la alquimia.
La metafisica no le sirve como sinénimo de especulacién filoséfica
abstrusa, sino que sugiere un tipo de investigacion artistica que va
literalmente mds alld de los limites fisicos o externos del arte y en su
virtualidad, o lo que es capaz de convertirse. La “verdadera poesia” es
metafisica y el “verdadero teatro” depende de esta poesia explotando
todos los medios del teatro, no sélo las palabras. Por ejemplo, entre
los rardmuris considera que hay arte efectivamente, puesto que “las
cosas estin hechas para usarse” —dice Artaud en “El teatro y su do-
ble’—; “...y el mundo estd en exaltacién perpetua” —dice el pensador
francés en “El teatro alquimico™.

No es dificil vislumbrar en algunos detalles la proximidad que el
autor francés mantiene con la vanguardia surrealista, por ejemplo,
cuando hace referencia a lo que serd la “crueldad” en el escenario
basada mds en la violencia que en el goce de los sentidos. Artaud
afirma que “no hay necesidad de suprimir el lenguaje hablado, pero
si regresar a las palabras la misma importancia que tienen en los
suefios [para que] se restablezca la comunicacién directa entre es-
pectador y espectdculo, entre actor y espectador” (Artaud, 1978b:115.
Traduccién propia). De forma muy cercana a lo que aqui expresa Ar-
taud, Nietzsche sobre el conocimiento y su posibilidad, afirmarfa:
“Establecemos una palabra en el punto en que comienza nuestra
ignorancia, en el que no podemos ver més, por ejemplo, la palabra
‘yo' [...] estos son quizds los horizontes de nuestro conocimiento”
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(Nietzche, 1968:482. Traduccién propia). Regresar al origen, reco-
nocerlo para reconocernos. Dice Sontag: “el teatro de Artaud es una
reaccién contra el estado en que los cuerpos (y las voces, excepto en
el tono hablado) de los actores occidentales han permanecido en
un estado que, durante generaciones, ha sido de total subdesarrollo,
como lo ha sido la condicién del especticulo en general” (1976:29).
Artaud piensa un arte total, capaz de integrar todas las artes resul-
tando en una suerte de oximoron: un espectdculo austero, un espec-
ticulo que no estuviese basado en el entretenimiento, y que ademds,
no estarfa fundamentado en la re-presentacién ni en el texto escrito.
En 1923, Artaud escribirfa “nacemos, vivimos y morimos rodeados
de mentiras”.

Las “estructuras” de sus “teorfas” son construcciones grandiosas
independientemente de si se ponen en préctica o no, y si tienen éxito
o no. Son imdgenes y memoria artistica, pensamiento vivo, que la
realidad no sabe materializar. En el escenario de su mente funcionan
y lo hacen bien. No construye teorias propiamente, pero sus mani-
fiestos y puestas en escena sea en el teatro o en el papel, son robustos
y complejos constructos en los que teoriza, produciendo una can-
tidad asombrosa de pensamiento, escritura, imdgenes y memorias,
mundos siempre posibles, aunque no sea en este mundo. El “cuerpo
sin 6rganos” y el “Teatro de la Crueldad” son ejemplos de la disolu-
cién de estructuras vetustas basadas en la imitacidn, la repeticién, la
re-presentacion y una serie de dicotomias excluyentes a las cuales Ar-
taud les hace frente, siendo en todo caso, sobre esto donde estarian
sobrepuestas las didfanas estructuras artaudianas. “La ‘crueldad’ de la
obra de arte no tiene tan s6lo una finalidad directamente moral, sino
una funcién cognoscitiva. Segtin la idea moralizante que Artaud tie-
ne del conocimiento, una imagen es verdadera en la medida en que
es violenta” (Sontag, 1976:33). Por tanto, lo que el pensador francés
plantea sobre el lenguaje y su relacién con el escenario es que éstos
se encuentren como punto de partida sin ningtn “antes” preconce-
bido o performativo. Artaud propone un arte que provoque shock
en los espectadores, paroxismo, en el que estos ultimos sientan y ex-
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perimenten lo mismo o mds de lo que sienten sobre el escenario los
actores, sin que ello implique eliminar totalmente la distancia fisica
entre ambas partes. En cuanto a los protagonistas de sus escenarios
de la “crueldad”, Artaud dice que:

Mis héroes estdn situados en el dominio de la crueldad y deben ser
juzgados fuera del bien y del mal. Son incestuosos, adulteros, rebeldes,
insurgentes, sacrilegos, blasfemos. Y esta crueldad que se extiende por
todo el trabajo, no solo resulta de la sangrienta historia de la familia
Cenci. Esta es una crueldad moral, no puramente corpérea, que va
hasta el instinto y la fuerza del actor para sumergirse en las raices de
su ser tan a fondo que sale de la escena exhausto. jCrueldad que tam-
bién afecta al espectador y no debe permitirle salir del teatro sin alte-
raciones, sino agotado, comprometido, transformado tal vez! (Artaud,
1978¢:181. Traduccién propia).

A Artaud no le importaba si sus personajes ganaban o perdian
argumentos. El querfa usarlos para exponer a su audiencia, para
que se viera reflejada en ellos y experimentara sentimientos que le
resultaban incémodos, y que por lo general parecian ser inaccesi-
bles para ellos. Para la palabra misticismo, como para la de “cruel-
dad”, tenia Artaud un compendio de sinénimos y casi sinénimos.
Escribe sobre magia, hechiceria, milagros, sobre lo divino y lo ma-
ravilloso. Admira en los balineses su capacidad para alcanzar un
estado de éxtasis, delirio, intoxicacidn, trance y para impulsar a su
audiencia a ese mismo estado de alerta hechizado; un momento
en el que era posible imaginarse despierto durante el sueno. El
sonador estd atrapado, encantado por el suefio. Y éste le advierte
sobre lo que estd sucediendo y estar también pricticamente fuera
del suefio y observarse a si mismo en él.

“Los Cenci” (Les Cenci) (“tragedia en cuatro actos y diez cuadros
segun Shelly y Stendhal”, escrita en los tltimos meses de 1934, aun-
que se venia madurando desde 1931), fue la obra mds ambiciosa
que se presenté para “El Teatro de la Crueldad”, esto sucedié en la
primavera de 1935, y fueron sélo diecisiete las funciones. Una obra
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de ideas que decia muy poco, y cuya preparacién resulté por demds
insuficiente. Artaud sintié el fracaso, de modo que, asi como habia
abandonado la poesia y luego el cine, ahora se dispuso a abandonar
el teatro. “Creo que desde el punto de vista teatral la concepcién era
buena... Pero he sido traicionado por la realizacién. No puedo estar
en todas partes y es este el peligro del teatro. En lo que me concierne:
extenuado por el trabajo no he podido trabajar mi propio papel. De
donde se deriva, por este lado, una semi-frustracién”.* En mayo de
1935, diria Artaud que “entre el Teatro de la Crueldad y Les Cenci
habrd la diferencia que existe entre el estruendo de una catarata o el
desencadenamiento de una tempestad natural y lo que pueda quedar
de su violencia en la imagen registrada”(Artaud, 1978c:46. Traduccién
propia). Artaud comparaba el fracaso de Les Cenci con lo que preveia
para el futuro del orden capitalista en el cual estaba cimentada la so-
ciedad en la que le tocaba abrirse paso como dramaturgo: “Creo que
(el orden capitalista y burgués bajo el cual vivimos) va a tambalearse:
1) porque no encuentra en su seno con qué hacer frente a las nece-
sidades catastréficas de esta hora; 2) porque es inmoral, al erigirse
exclusivamente sobre el lucro y el dinero”.?

Decidié entonces embarcarse hacia México, iniciando las gestio-
nes del viaje en julio de 1935. Su interés en las culturas primitivas y
la etnografia (hoy dia podriamos hablar de “etnopoética”) aumenta-
ba. La idea de que la cultura no es mis que una acumulacién de arte-
factos es para Artaud “una nocién perezosa y poco util que engendra
una muerte inminente”. Se interesa en la Cdbala y el Tarot, la mis-
tica y la espiritualidad, hasta desarrollar una especie de gnosticismo
metafisico (contrario a la libertad inhumana que auguraban y solo
podian ofrecerlos regimenes politicos), en parte generados por su
estado psicolégico (diagnosticado con esquizofrenia en 1938) y por
experimentar lo que pensaba sobre si mismo, lo cual derivaba en una
ansiedad creativa. El gnosticismo,

2 Carta a Paulhan, 15 de mayo de 1935 (Artaud, 1978c:259. Traduccién propia).
3 Carta a Jouvet, 1 de mayo de 1932 (Artaud, 1978a:256.Traduccién propia).
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Que es una sensibilidad organizada mds sobre la idea del conocimien-
to (gnosis) que sobre la fe distingue tajantemente entre conocimiento
exotérico y esotérico. El adepto debe someterse a una serie de pruebas
para ser digno de ser iniciado en la verdadera doctrina. El conocimien-
to, que se identifica con la capacidad de autotransformacion, estaba
reservado a unos pocos. Desde su sensibilidad gnéstica era natural que
Artaud se sintiese atraido por numerosas doctrinas secretas, que repre-
sentaban una alternativa y un modelo para su arte (Sontag, 1976:55).

En los escritos de Artaud de 1930, la idea de una resolucién apo-
caliptica del dualismo se desarrolla no dentro de un marco teolégico
sino dentro de lo que ¢l llama una “metafisica”, un término amplio
bajo su pluma que se refiere a cualquier apelacién a los principios
subyacentes de la realidad. La metafisica artaudiana se basa en una
amplia base de narrativas e imdgenes cosmogénicas, esotéricas y mi-
ticas; por ejemplo, en Heliogabale, ’Anarchiste Couronne, vuelve a
contar la historia del reinado andrquico y violento de Heliogabalus,
el emperador romano del siglo 11 y la encarnacién del Dios Sol, en
un marco discursivo extraido de la alquimia y las antiguas religiones
solares. Este tipo de dependencia de léxicos especificos ha llevado a
que Artaud sea interpretado de diversas maneras como un alquimis-
ta, un ocultista y un gnéstico. De hecho, a su llegada a México, tres
meses después en una carta a Barrault, Artaud escribi6 acerca de una
peticién firmada por importantes intelectuales mexicanos* al presi-
dente de México para proporcionar “los medios para ejecutar una
Misién cerca de la antigua raza de indios. Es necesario redescubrir y
resucitar los vestigios de la antigua cultura solar” (Artaud, 1971:314-
315. Traduccién propia).

Para Artaud, la metafisica “define la forma mais elevada de la
poesia”. Incluso durante su periodo religioso —y de internacién—en
Rodez (1945), consideraba que la teologia se encontraba subordi-

4 Se trataba de la Liga de Escritores y Artistas Revolucionarios (LEAR), la cual habfa sido
fundada en 1933 a causa de la disolucién del Sindicato de Trabajadores Técnicos, Pintores
y Escultores. Se definié como la seccién mexicana de la Unién Internacional de Escritores
Revolucionarios, la tltima fundada por el Comintern en la Unién Soviética en 1930.
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nada a la metafisica, y que el pensamiento religioso ofrecia otro dis-
curso dentro del cual podia explorar su sentimiento de alienacién
de la realidad. Para entonces, en aquel periodo de su existencia a su
regreso de Irlanda, Artaud, aferrado a las ‘pécimas’ gnésticas y fan-
tasfas extdticas (herméticas), el mundo se habia convertido en un
cocktail de fuerzas mégicas, sustancias y ‘dobles’. “...Artaud afirmé
que un chamdn tarahumara le dijo que Ciguri era sinénimo de
Cristo: “en el corazén de Ciguri, y en este corazén ardiente una fi-
gura, donde No pude reconocer a Jesucristo. Con Jesucristo-peyo-
te, escuché el cuerpo humano, el bazo, el higado, los pulmones, el
corazén tronar en las cuatro esquinas del Divino Infinito” (Artaud,
1956b:99 y 33. Traduccidén propia).El empleo durante la década de
1930 de ideas extraidas de las religiones heréticas y esotéricas debe
considerarse mas como un empréstito o una adaptacién, que como
un conjunto acabado de dos partes que se complementan simétri-
camente entre si. Es s6lo después de la crisis religiosa y el interna-
miento de Artaud que es posible referirse a su pensamiento como
gndstico, ya que s6lo entonces se expone en un contexto teolégico
especifico. Consideraba que el peyote era un hombre, un ser huma-
no, “no nacido, pero innato”. “Y toda la serie de fantasias lujuriosas
proyectadas por el inconsciente ya no atormenta al verdadero espi-
ritu del hombre, por la buena razén de que Peyote es hombre, no
nacido, sino innato, y con él, toda la conciencia atdvica y personal
estd alerta y respaldada” (Artaud, 1956b:27. Traduccién propia).
Artaud ya no abandonaria este estado de postracién, su salud ya no
mejoraria nunca mds. Los electroshocks lo mantenian permanente-
mente debilitado y con una sensacién de hambre permanente, lo
estaban matando lentamente.

Estamos muy lejos de los poderes curativos de Peyote. Por lo que he vis-
to, el peyote estabiliza la conciencia y evita que se desvie, que se libere
a las falsas impresiones. Los sacerdotes mexicanos me han mostrado, en
el higado, el punto exacto donde Ciguri, o Peyote, produce esta concre-
cién sintética que mantiene de manera duradera los sentimientos y el
deseo de verdad en la conciencia y le da la fuerza para liberarse al recha-
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zar automdticamente el resto (Artaud, 1956b:30. Traduccién propia).

“El teatro y su doble” (Le Théitre et son Double) fue publicado
ese mismo ano en Paris, donde aproveché para escenificar su propia
interioridad: catarsis imposible y terapia de la descorporeizacién. Su
cuerpo ya no era suyo. Liberarse del cuerpo para alcanzar el estado
de gracia moral equivalente a la libertad posible, por oscura que sea
dentro de la oscuridad. Artaud deseaba desprenderse de su cuerpo, co-
menzando por su sexualidad. Todavia en ultramar, en el trayecto desde
Amberes a México, el 25 de enero de 1936, Artaud le envié a Paulhan
un titulo para el libro: Le 7héitre et son Double (El Teatro y su Doble).

Porque si el teatro duplica para la vida, la vida duplica para el teatro
real, y esto no tiene nada que ver con las ideas de Oscar Wilde sobre el
arte. Este titulo responderd a todos los dobles del teatro que creo haber
encontrado durante tantos afos: la metafisica, la peste, la crueldad, la
reserva de energfas que constituyen los mitos, que los hombres ya no
encarnan, el teatro encarna. Y por este doble, escuché el gran agente
madgico, del cual el teatro por sus formas es sélo la figuracidn, espe-
rando que se convierta en la transfiguracién (Artaud, 1978¢:196-197.
Traduccién propia).

En esta misma obra llega a expresar cosas como: “El hombre ver-
dadero no tiene sexo”. Artaud considera al sexo como algo obsceno,
derramador de fluidos, provisto de carne sélo dispuesta como mate-
ria que es a la corrupcion, la voluptuosidad, la conscupiscencia. Por
ello se dispone a trascenderlo.

La imaginacién de Artaud se hace mds burda a medida que se acerca a
lo innombrable. Con su creciente obsesion por el cuerpo, y el despre-
cio, cada vez mds explicito, ante el sexo, sus tltimas obras todavia son
continuacién directa de los escritos mds tempranos en los que existia,
junto a una mentalizacién del cuerpo, una sexualizacion de la concien-

cia (Sontag, 1976:58).

Lo que le interesa a Artaud no es lo que la experiencia corporal
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puede decirle acerca de si mismo, sino la experiencia bruta e inme-
diata en si misma. Decia Artaud: “Soy un hombre por mis manos
y mis pies, mi barriga, mi corazén de carne, mi estémago cuyos
nudos se unen a mi en la putrefacciéon de la vida”. Para Artaud el
cuerpo es —aproximadamente a lo que en torno a este consideraban
Platén y Descartes— un obsticulo para alcanzar la libertad, no obs-
tante, el lugar en donde debiese venir al mundo. Gnésticamente,
“la afirmacién del cuerpo y la repulsién ante el cuerpo, el deseo por
trascenderlo y la necesidad de redimirlo” (Sontag, 1976:53). Una
especie de ‘proyecto’ de ‘teatro gndstico’ en términos artaudianos,
cercano a las obsesiones de los alquimistas renacentistas. Le escribe
a Paulhan en 1935:

No creo que sea malo para nosotros aqui que alguien venga a explorar
lo que pueda quedar en México de un naturalismo lleno de magia, de
una especie de eficacia natural dispersa aqui y alld en la estatuaria de
los templos, en sus formas, sus jeroglificos, y sobre todo, en el subsuelo
de la tierra y en las avenidas aun mecidas por el aire. No hay como
sumergirse en un pais para recoger sus vestigios movientes y aspirar
directamente su fuerza.’

Artaud desembarca el 7 de febrero de 1936 con sélo 300 francos
en la bolsa, tan pronto llega ya desde La Habana presiente una rup-
tura total con su pasado, se siente renovado no sélo en el espiritu,
sino mejorado en su salud. Asi nos describe una de las escenas que
mds lo marcarfan:

No olvidaré ficilmente la mueca de dolor que tenia el buey mientras el
cuchillo del indio le despedazaba las entrafas. Los danzantes de “ma-
tachines” concurrieron a reunirse delante del toro y cuando éste estuvo
bien muerto iniciaron sus danzas de flores. Porque los indios bailan
danzas de flores, de libélulas, de pdjaros y de otras cosas delante de esta
carnicerfa (Artaud, 2014:19).

5 Carta a Paulhan, 19 de julio de 1935 (Artaud,1971: 335 Traduccién propia).
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Venia buscando un teatro fundado en la materia, no obstante,
en el que el texto (y la literatura) no interfiriese, un mundo atestado
de materia y profanado, por un lado; y por otro y a la vez, sagrado,
ritual, mitico y mégico (chamdnico), en el que el lenguaje no subya-
ciese petrificado y fuese “meramente” verbal. En otro pasaje, liminar
al ritual Tutuguri, en que aparece otra “cuchillada” (probablemente
una espada). El propio Artaud nos cuenta:

Fue un domingo por la manana que el viejo jefe indio me abrié la
conciencia de una cuchillada entre el bazo y el corazén: “Tenga con-
fianza —me dijo—, no tenga miedo, no le haré mal alguno” y retrocedi6
rapidamente tres o cuatro pasos, y después de trazar un circulo con la
espada en el aire a la altura de mi muslo y por detrés, se precipité con-
tra mi con toda su fuerza como si quisiera aniquilarme. Pero la punta
de la espada apenas me rasg la piel e hizo brotar una pequefa gota de
sangre. No senti dolor alguno, pero tuve la impresién de despertarme a
algo, a lo que hasta ese momento yo era un mal nacido y hacia lo que
habia sido orientado por el lado equivoco, y me senti inundado por una

luz que jamds habia poseido (Artaud, 2014:21 y 22).

El gnosticismo que vive Artaud tiene implicaciones teatrales que
no encuentran ya lugar sobre el escenario, ni el hombre social ni el
hombre psicolégico, pues considera que se encuentran enajenados
de muchas maneras, el primero sobre todo por el régimen divisorio
de las emociones, por un lado, y de los pensamientos, por el otro; el
segundo, por las leyes, por una moral pervertida y por la religién, en
donde juntos conforman la cultura hegeménica de Occidente. “Las
principales energias del gnosticismo provienen de la ansiedad meta-
fisica y de una aguda depresién psicoldgica —la sensacién de hallarse
abandonado, de estar poseido por poderes ajenos, demoniacos, que
se sacian en el espiritu humano en un cosmos vacio de toda divini-
dad” (Sontag, 1976:49). En “El Teatro y su Doble”, afirma Artaud:
“Pero el totemismo es un actor que se mueve, y estd hecho por ac-
tores; y toda cultura verdadera se apoya sobre los medios bdrbaros
y primitivos del totemismo, por lo que deseo adorar la vida salvaje,
es decir enteramente espontdnea’ (Artaud, 2011:8). El gnosticismo,
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entre otras cosas y fundamentalmente, se caracterizaba por ser par-
te de aquello a lo que tanto Artaud se oponia con su “Teatro de la
Crueldad” y “El Teatro y su Doble”, aquello que se afanaba en des-
truir como pilar ideoldgico-cultural occidental de dualismos como
cuerpo/mente, materia/espiritu, luz/oscuridad, entre otros. Para
Sontag, “el dltimo refugio del pensamiento gnéstico (histdrica y psi-
colégicamente) son las construcciones esquizofrénicas” (1976:56).
En 1947, reflexionado Artaud sobre algunos de los dibujos y disefios
que realizé a lo largo de su vida, coment6 lo siguiente:

El objetivo de todas las figuras dibujadas y coloreadas era exorcizar la
maldicién, una diatriba corpérea contra las necesidades morales de la
forma espacial, la perspectiva, el valor, el equilibrio y la dimensién, y a
través de esta protesta, una condena del mundo psicolégico incrustado
como un cangrejo en el mundo fisico que incuba o sucumbe al afirmar

que lo ha formado (Artaud, 1956a:62).

Conclusiones

Artaud deseaba la creacién de un nuevo orden, mds originario que
moderno, mds cercano a lo primigenio y las culturas ancestrales, que
lo que el progreso y la técnica como correlatos de la razén le estaban
dando al mundo y a la humanidad.

En sus Gltimos escritos la identidad obscena de la carne y las palabras
alcanza la culminacién del desprecio, sobre todo en la obra que le en-
cargé la radio francesa, Pour en Finir avec le Jugement de Dieu, que
finalmente fue prohibida la vispera de su retransmisién, en febrero de
1948. (Artaud estaba revisindola cuando murié, un mes mds tarde)

(Sontag, 1976:58).

Pronto supo que la violencia metafisica (de la ‘crueldad’) estaba
dispuesta sobre el cuerpo, el lenguaje y el texto, aunado a lo que el
potencial onirico que Freud y los surrealistas habian revelado. Consi-
deraba que estos artistas estaban perdiendo una oportunidad histéri-
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ca de transformar el mundo, el mundo de la vida del cual formaban
parte y bien o mal, ayudaban a moldear. Pero también parece justo
decir, que los espectadores no estaban preparados para comprender
lo que Artaud queria que se sacudieran de su mente para activar la
conciencia con otros contenidos y perspectivas; o tal vez, Artaud no
estaba mds enfermo (nueve afios consecutivos de electroshock en el
hospital) que la sociedad en la cual habitd y a la cual se dirigié. “Yo
aspiro a otra vida”, dijo en 1927. Sontag considera que:

Todo arte que expresa un descontento radical e intenta perturbar los
sentimientos complacientes, se arriesga a verse desarmado, neutraliza-
do, desangrado, de su poder perturbador -mediante la admiracién y
la total comprensién (aparente), es decir: cobrando importancia. La
mayoria de los temas de la obra de Artaud que habian sido exdticos se
han convertido, en la tltima década en tépicos [...] Hoy es un cldsico

(1976:66).

No obstante, el “Teatro de la Crueldad” dificilmente funcioné
salvo en su mente y sus escritos, tampoco logré incitar a la sociedad
de su tiempo a renacimiento o despertar alguno, sin embargo, dejé
una larga estela de discipulos y tedricos sociales que no han dejado
de transmitir lo que Artaud ensefi, de generacién en generacién.
La globalizacién ha dado cuenta en sus intentos homogeneizadores
no s6lo pero también —y tal vez principalmente— en el dmbito cul-
tural-lingiiistico, de la inmensa diversidad y fragmentariedad en la
cual, las cosmovisiones, las formas de concebir a la vida y la muerte,
el bien y el mal, entre otras cosas, nos dividimos y multiplicamos los
seres humanos. Si al resultado de estas fragmentaciones que rebasan
el campo cognitivo y neurocientifico, de estos mindsculos corpuscu-
los humanos que se resisten a ser englobados en el Uno-solo-mismo,
el “Teatro de la Crueldad” encontrard su espacio y su tiempo para
vivir una segunda oportunidad y, tal vez, un verdadero desarrollo en
el que la naturaleza gregaria del teatro se afirmara e hiciera que las
personas se sintieran mejor y mds saludables, como ya lo hizo cuan-
do lo probaron algunos de los sucesores de Artaud en un niimero
limitado de audiencias.
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Artaud no logré un programa terminado con metodologia pro-
bada y lista para ser replicada en todas sus fases, pero en racimos, sus
ideas y técnicas le han dado al teatro contempordneo una sacudida
que le han permitido ampliar sus posibilidades para decir, reflejar,
despertar, presentar, ensefiar, denunciar, mostrar, criticar y aliviar
muchas dolencias humanas. Artaud es plenamente responsable de las
innovaciones teatrales que se identifican con el “Teatro de la Cruel-
dad”. El ya no estd enfermo. .. nosotros, sufrimos de un mal crénico,
degenerativo y terminal que rebasa y comienza antes de las fronteras
cartogrificas de “lo occidental”.
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El acto analitico y los cuerpos en resistencia

José Alfredo Moreno Sanchez*

Resumen

El presente articulo plantea la relacién existente entre el acto analitico pro-
puesto por el psicoandlisis y los cuerpos en resistencia. Esta conexién esta-
blece el abordaje de los procesos de subjetivacién en referencia a la poten-
cialidad de un cuerpo provocada por un acto analitico (acto performativo)
y sus consecuencias. El acto producido en la experiencia analitica tiene de
igual manera efectos politicos en la medida en que aparece en relaciéon con
el Otro/otro. Sumado a la propuesta de Jacques Lacan referente al acto
analitico, se agrega la nocién de Cuerpo sin Organos planteada por Gilles
Deleuze y Félix Guattari, misma que nos brindar4 nuevas lineas de fuga en

relacién al cuerpo en resistencia.

Palabras clave: acto analitico, cuerpo, performativo, acto politico, Cuerpo

sin Organos.

Abstract

This article presents the relationship between the analytical act proposed
by psychoanalysis and the bodies in resistance. This connection establishes
the approach of the processes of subjectivation in reference to the potenti-
ality of a body caused by an analytic act (performative act) and its conse-
quences. The act produced in the analytic experience likewise has political
effects insofar as it appears in relation to the Other/other. In addition to
* Psicoanalista. Maestria en Psicologfa Clinica por parte de la Universidad Auténo-

ma de Querétaro, Miembro del Colectivo de Andlisis Lacaniano. Correo electrénico: [al-
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Jacques Lacan’s proposal regarding the analytical act, the notion of Body
without Organs proposed by Gilles Deleuze and Félix Guattari is added,
which will provide us with new lines of flight in relation to the body in

resistance.

Keywords: analytical act, body, performative, political act, Body without
Organs.

Un cuerpo es habla tal como surge
(Jacques Lacan)

Cuerpo. .. proviene del sanscrito garbhas (embrién); del griego kar-
s (fruto, simiente, envoltura); del latin corpus (substancia material,
el organismo del hombre y de los animales). El cuerpo es un concepto
transversal; es el producto mds desmontado y vuelto a montar, el mds
largamente tratado y decantado. Se le ha tratado como si tuviese una
esencia o como algo concreto, sin mutaciones. Existe conocimiento
respecto del cuerpo desde que se tiene registro histérico. Varios au-
tores han hablado de él desde diferentes disciplinas: la filosofia, la
medicina, la literatura, la psicologia, la sociologia, el psicoandlisis...
etc. siendo complicado agotar sus abordajes, por lo que es comin
encontrar perspectivas que ven el cuerpo como sistema cerrado, ya
dado, inmutable, y acabado'. En su lugar, se podria decir que cada
una de estas totalidades es una parte del abordaje del cuerpo.

1 En la Grecia antigua, mientras para Platén el cuerpo constituia la cdrcel del sujeto,
para AristSteles el cuerpo era apreciado como una realidad idéntica con el hombre mismo:
es a partir del cuerpo que el hombre entraba en contacto con la interioridad humana, el
cual se volvia instrumento que podia ser manipulado y gobernado por el entendimiento
y la voluntad. Llegada la Edad Media, el cristianismo en conjuncién con los aportes de la
cultura griega, aportaron otras consideraciones del cuerpo, esta vez desde un costado teo-
16gico. Cuerpo y alma fueron percibidos como constitutivos e intrinsecos de la ontologia
humana: ambos fueron creados por una fuerza superior y valga mencionar que el cuerpo
aparecié como el instrumento a partir del cual alguien podia ser corrompido o bien ganar
su salvacién a partir de su mortificacién y llegar a una vida eterna, en donde el alma era
liberada del cuerpo cuando llegaba el momento de la muerte. Estas son sélo algunas mues-
tras de nociones totalitarias de vislumbrar el cuerpo... en determinados territorios se siguen
conservando estas ideas respecto del cuerpo.
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La época moderna puso énfasis en el cuerpo desde la perspectiva
de la materia como objeto de la ciencia fisica y la extensién como
problema fisico y metafisico. Descartes, uno de los principales pen-
sadores de la modernidad, nos heredé la divisién entre cuerpo y
alma (que hasta nuestros dias continda vigente en determinados
terrenos); es asi que Descartes concibié el cuerpo como una entidad
llena, siendo la res extensa a final de cuentas espacio, y el hecho de
que el cuerpo estuviese lleno no era mds que la corporeidad de la ex-
tension. El Discurso del método concibe el cuerpo como cuerpo-ma-
quina el cual para ser conocido es necesario su divisién, es decir,
fraccionar la materia en tantas partes como sea posible teniendo en
cuenta que es pura cantidad situada espacialmente y determinada
en forma mecdnica; a diferencia de la res cogitans (pensamiento),
que es independiente y sin ninguna dimensién espacial. La con-
secuencia de esta manera de concebir al hombre es situarlo en una
forma de animal-mdquina, es decir, por medio de una mecdnica de
la res extensa.

Las operaciones econdmicas, politicas y sociales que aparecen
desde la modernidad abrieron un nuevo terreno en la concepcién del
cuerpo humano y sus nuevos posibles usos. El sujeto de la moderni-
dad se encuentra sometido a las técnicas de sujecién y normalizacién
que se aplican principalmente en el cuerpo. Dichas tecnologias, de
las que hablé Foucault, intervienen y colonizan el cuerpo: gestionan
la vida y la muerte. Aparecen en las sociedades como flujos de lineas
politicas que apuntan hacia la salud, la seguridad, la higiene y los
estilos de vida. Para Foucault el cuerpo no existe tal cual, como un
articulo bioldgico o como un material, ya que posteriormente actia
sobre ¢él, el poder. El cuerpo humano existe en y a través de un sis-
tema politico. El cuerpo vivo es el objeto central de la politica. “No
hay politica que no sea una politica de los cuerpos” (Foucault, citado
por Preciado, 2020). Las formas politicas se encarnan en los cuerpos
a través de flujos estratégicos de poder que se sustentan y dirigen por
dispositivos de intervencién y objetivacién de la motricidad, que se
hacen eficaces en las organizaciones. Lo cual revela que el cuerpo se
regula a partir de los conjuntos normativos de las instituciones. El
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objetivo de la accién politica es la de producir un cuerpo para poner-
lo a trabajar, asi como preconstruir las caracteristicas de su discurso.

Actualmente, las nuevas formas de control, basadas en un ca-
pitalismo voraz que fagocita todo (semiocapitalismo, de acuerdo a
Franco “Bifo” Berardi [2020]), apuntan al desvanecimiento de las
demarcaciones entre la vida y la muerte que ha implicado el silen-
ciamiento del cuerpo. El cuerpo cosificado se torna una mercancia
mis, la cual en cualquier momento puede ser desechada. Al respecto,
Achille Mbembe identifica una politica de la muerte en sus rela-
ciones de produccién y poder. Este autor indica que los regimenes
politicos contempordneos obedecen al esquema: “hacer morir y dejar
vivir’. Una de las condiciones que marca al cuerpo en la necropoliti-
ca es que el cuerpo pierde sus derechos, asi como también su estatus
politico. La bisqueda de dominacién absoluta por parte del capita-
lismo, implica una alienacién desde el nacimiento y una muerte en
el terreno de lo social.

El cuerpo es construido por discursos para los cuales hace sen-
tido. Las concepciones del cuerpo no se restringen a sus construc-
ciones ontogenéticas (como lo ha propuesto la modernidad y sus
antecesores), ni hay siquiera una sola manera de construirla. Es alli,
al intentar abordarlo, en donde el cuerpo queda obstruido, preten-
diendo definirlo y sujetdndolo a partir de coordenadas definidas. El
cuerpo tiene una légica del devenir, en donde nada se encuentra
estdtico; y por el contrario, todo se encuentra en movimiento. En
un extracto que Deleuze realiza de Nietzsche, retoma lo siguiente:
“En una palabra: de lo que quizd se trata en toda la evolucién del
espiritu es del cuerpo: es la historia deviniendo sensible...” (Deleuze,
2000:71). No es posible pensar el cuerpo en términos de totalidades.

:Qué puede decir el psicoandlisis respecto de esto? ;Qué puede
aportar la prictica analitica respecto de los cuerpos en andlisis en re-
lacién a un capitalismo que los cosifica y los desecha? ;Qué relacién
hay entre la practica analitica, en particular con la nocién de acto;
con otras posturas cercanas al mismo, en especifico con los actos de
habla de Austin y Felman, y por otra parte con el Cuerpo sin Orga-
nos de Deleuze?
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Cuerpo y psicoandlisis: Lacan, Austin,
Felman y el escindalo del cuerpo en el divin

A finales del siglo x1x y principios del xx, Freud [[[no estd en la bi-
bliografia]]] concibié el psicoanilisis a partir de escuchar, leer y ob-
servar de un cuerpo singular®. Puso el acento en prestar oido a cada
caso como si fuese el primero; condicién que es fundamental en el
método de la prictica analitica. Se dio cuenta de que el cuerpo habla,
que estd atravesado por el deseo, y que la experiencia analitica es una
semidtica que no sélo es la de los signos sino la del cuerpo hablante,
cuerpo erotizado que es hablado por el lenguaje.’ Freud realizé una
ruptura epistemoldgica, una desterritorializacién® la cual se sustrae
del lenguaje del positivismo del siglo xix. Hizo hincapié en el cuer-
po afectado por el lenguaje (las representaciones’). Las propuestas
realizadas por Freud fueron en su momento un golpe que sacudié
y revolucioné a Occidente; sin embargo, a partir de la aparicién de
nuevas interrogantes y proposiciones que llegaron desde la lingiiisti-
ca estructural y los planteamientos llevados a cabo por De Saussure
[[[no estd en la bibliografia]]], en particular de su teorfa del signo

2 Freud realizé la lectura de los sintomas como escritura depositada en el cuerpo de la
histérica, los cuales producian lineas de fragmentacién que no seguian la anatomia médica.

3 El lenguaje es corporal, asi como también el cuerpo humano es un cuerpo hablante,
que queda tomado por los actos de habla que produce y que otros producen en él.

4 La desterritorializacién consistird en un intento de recomposicién de un territorio
empefiado en un proceso de reterritorializacion. La territorializacién es sindnimo de apro-
piacién, encerrada en si misma. El territorio puede desterritorialiazrse, esto es, abrirse y
emprender lineas de fuga, incluso desmoronarse y destruirse.

5 Es importante estar advertidos en la no equivalencia entre la representacién freudiana
y el significante lacaniano. En Freud encontramos que “el referente es entonces el cimiento
de la representacidn, lo que le da su consistencia... mantiene una concepcién cldsica donde
la representacién es sélo (jy siempre!) uno de los polos del diptico que liga bi-univocamente,
con més o menos veracidad, rectitud, los ‘objetos” del mundo” (Le Gaufey, 2006: p. 110).
Del lado del significante, tenemos que una de las caracteristicas que conlleva el significante
planteado por Lacan es que no existe correspondencia univoca entre significante y signi-
ficado. Ambos caminos traen consecuencias a la practica analitica. Este término de repre-
sentacién resulta problemdtico y es puesto en evidencia a partir de que Lacan introduce el
significante en el terreno del psicoanilisis. Posteriormente, Lacan volverd a realizar un viraje
hacia el signo, el cual sefiala en la época de los setenta y que hard evidente en Radiofonia.
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lingiiistico, fue necesario (y atn lo es) replantear las formulaciones
freudianas.

Es hasta la llegada de Jacques Lacan, quien a partir de las propuestas
freudianas y la teoria de Ferdinand de Saussure realizé una subversién
del signo de este dltimo para sacar consecuencias que impactaron no
s6lo a la practica analitica, sino a otras disciplinas que tienen sus miras
puestas tanto en la subjetividad como en el lenguaje. Ya no se hablard
de representaciones mds que para hacer referencia a Freud. Lacan hard
una ruptura en el esquema saussureano del signo en donde significante
y significado se corresponden, para abrir paso a una arbitrariedad del
signo en donde el significante cobra una relevancia sobre el signifi-
cado, sobre todo en los primeros trabajos de Lacan. Es fundamental
hacer referencia, al menos de una manera rdpida, a las diferencias entre
Saussue y Lacan, ya que es a partir de las nociones de signo y signifi-
cante abordadas por Lacan, que se puede hablar de acto analitico. Y
desde alli poder encontrar puntos de encuentro con los actos de habla
propuestos por Austin (1982) (y retomados por Shoshana Felman).

John L. Austin, en su libro Como hacer cosas con palabras (publi-
cado en 1962, péstumamente a la muerte del autor), que compila
las conferencias de 1955, propone la teoria de los actos de habla en
los cuales trabaj6 varias décadas. Austin realizé una critica a aque-
llos filésofos que trabajaron el lenguaje y que solo pusieron interés
en los enunciados de una manera descriptiva. Propuso dos tipos de
enunciados: los constatativos y los performativos.® Los primeros (cons-
tatativos) sirven para describir determinadas cosas, son enunciados
de comprobacién (por lo cual pueden ser considerados de falsos o
verdaderos); los segundos, no describen nada, sino que producen
algo... hacen acto (en este sentido, los enunciados performativos
no pueden ser considerados falsos o verdaderos, sino afortunados o
desafortunados; satisfactorios o insatisfactorios): “No existe enuncia-
cién performativa que no sea acto” (Felman, 2012:59).

6 La traduccién de Paidés de la palabra performative (Genaro Carrié y Eduardo Ra-
bossi) habla de actos realizativos. El presente trabajo optard por la traducciéon de Rebeca
Gonzdlez que hace de Shoshana Felman y que utiliza la palabra performativo.
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Uno de los puntos de encuentro entre los actos de habla y la préc-
tica analitica es el hecho de que hablar es un acto corporal. Es desde
el cuerpo que se emiten estos actos,” ya que no existe habla que no
se sostenga en un cuerpo, porque para realizarlo es necesario incluso
la existencia anterior del cuerpo como condicién de dicho acto: sin
cuerpo no hay acto de habla. El acto de habla es un hecho que se
genera en tiempo presente en el cuerpo, es lo que el cuerpo efectta.
Aparece entonces el cuerpo en su potencialidad con sus multiples
posibilidades, haciendo trayectoria singular en el acto de habla. Esto
a su vez abre la posibilidad a nuevos caminos que anteriormente no
se encontraban a la vista.

El acto analitico es un acto de lenguaje, es un acto de habla con
propiedades singulares. Acto que toca lo performativo en su manifes-
tacién lingiiistica. Una enunciacién® es performativa por denominar
el acto ejecutado: el acto se identifica entonces con la enunciacién
del acto, y en este sentido tiene efectos en quien lo profiere.

Shoshana Felman senala: “Tanto el acto psicoanalitico como el
performativo son efectos del lenguaje” (Felman, 2012:67). Por su
parte, quien se encuentra en el divdn habla... alli aparece lo erético.
No hay erética que no esté ligada al cuerpo y al lenguaje. En la di-
mensién del lenguaje aparece en juego un goce, mismo que vincula
al sujeto con sus pasiones. El cuerpo hablante anuda lo erético en
tanto inseparable del cuerpo, y el lenguaje se revela entonces como
un campo de goce.” En ese hablar lingiiistico se hace presente lo

7 A pesar de hablar de dos categorias y proposiciones distintas (acto de habla, acto ana-
litico), queda claro que tanto el acto de habla como el acto analitico tienen caracteristicas
y puntos de encuentro que de alguna manera hacen posible discurrir de ambos, no siendo
lo mismo, pero si en la posibilidad de puntualizar estas coordenadas que comparten ambas
nociones a manera de pliegues. Es fundamental hacer mencién que un acto analitico tiene
un costado de performativo.

8 Es fundamental referir que la enunciacién desborda al enunciado, asi como también
el hecho de que en ocasiones una enunciacién es sin palabras y aun asi es lingiiistico.

9 El cuerpo hablante es escandaloso precisamente en la medida en que su actuacién
estd ligada con el goce. El goce aparece en la articulacién entre el cuerpo y el lenguaje. Es ne-
cesario tener en cuenta que algo fundamental en la erética del habla es que es polifénica...
algo que los poetas conocen bien: “La poesfa, eso hace algo. He remarcado por otra parte, al
pasar, por haberme interesado un poco estos tltimos tiempos en ese canto de la poesia, que
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erdtico como en lo erdtico se hace presente lo lingiiistico. No hay
cuerpo sin lenguaje ni lenguaje sin cuerpo. Alli aparece el escindalo
del cuerpo que habla: el cuerpo hablante es un cuerpo que goza.

Tanto el acto analitico como el acto de habla se encuentran diri-
gidos a alguien, a Otro:' en ese dirigirse a alguien se tiene una po-
sicién subjetiva frente a este Otro. El acto promueve movimientos,
que llevan a la caida del Otro. A romper las ataduras y la prisién
que lo ata a este Otro, con mayuscula.'’ Un acto analitico apunta
a dejar de ser prisioneros del gran Otro. El acto, por lo tanto, tiene
una direccién: el Otro. Al realizarse la caida del Otro a partir de un
acto, el sujeto queda colocado en coordenadas diferentes y situado
de manera distinta ante sus semejantes, es decir, ante otros.

¢Qué sucede cuando alguien solicita un anilisis? El analista es
convocado y aparece un discurso que va dirigido a su persona, dis-
curso que abre la posibilidad de catapultarse a otros terrenos, hacia
formas desconocidas. En una prictica analitica se sabe el punto des-
de el cual se comienza mas no se conoce el punto al que se ha de
llegar, al menos de antemano o prefabricado.'” Ese primer encuentro
entre analista y analizante es ya un movimiento que puede llevar a
quien dirige la demanda, al analista, a nuevos terrenos.

se han ocupado bien poco de lo que ‘eso hace’ y a quién, y especialmente —;por qué no?—a
los poetas. Quizds, preguntdrselo serfa una forma de introduccién a lo que hay de acto en la
poesta”. (Lacan, 1967-1968, Seminario 15: Sesién del 15 de noviembre de 1967)

10 Desde sus primeros seminarios Lacan mencionard que el Otro debe en primer lugar
ser considerado un lugar, el lugar en el cual estd constituida la palabra.

11 En el texto Prisioneros del gran Otro, Allouch mencionard: “El gran Relato (el del gran
Otro) cada vez no es mds que uno, y pretende ser Verdad. Un gran Relato es una versién en
la que uno se detiene, a la que uno se aferra, un punto de estasis” (Allouch, 2013:29). Nos
aferramos al Otro en la medida en que se mantiene una determinada existencia.

12 Por lo regular las disciplinas provenientes del positivismo tienden a tener objetivos
precisos hacia donde se quiere llegar; en donde por lo comun las pasiones son dejadas de
lado para dar paso a un modelo conductual de hombre predisefiado por el capitalismo
(semiocapitalismo) para sus fines. Un ejemplo de esto en la actualidad son las ciencias de
la conducta que buscan el modelaje de las mismas; asi como dentro del terreno médico,
la nueva psiquiatria que emerge aproximadamente en la segunda mitad del siglo xx y que
busca la normalizacién de la conducta a partir de la ingesta de medicamentos (modelo
quimico).
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En el terreno de la prictica analitica surgen cosas que el ha-
blante desconoce; el lenguaje sobrepasa al sujeto en el ejercicio de
la asociacién libre, las cuales se van enlazando y profiriendo en el
discurso del proceso del andlisis. Quienes ingresan a un andlisis
pueden estar en la bisqueda de recuperar un saber... terreno bas-
tante cuestionado ahora, sobre todo a partir de las propuestas de
Lacan que aparecen cuando introduce la topologia (y en particular
el nudo borromeo), aunado a los planteamientos realizados por
Deleuze y Guattari (entre otros), ya que mds que encontrar algo
ya preestablecido, habrd que apuntar hacia la construccién de algo
nuevo, que no estaba de antemano: en el decir se producen cosas
nuevas, distintas, que no estaban antes. El lenguaje dice mds de lo
que se plantea en la demanda.

Otra cosa en comun es que tanto el acto analitico como los ac-
tos de habla dejan huellas en alguien (al menos en quien profie-
re el acto). Sin embargo, para que se pueda dar esta condicién, es
necesario que exista el lenguaje. No existe acto sin que exista una
inscripcién lingiiistica. El acto mismo es una forma de inscripcién.
Ya que el acto es una escritura, el cual puede llegar a ser leido en de-
terminado contexto y determinadas circunstancias. Desde la prictica
analftica el acto es una escritura’ en el real.' Esto implica que quien
realiza un acto no vuelve a ser el mismo luego de que se lleva a cabo.
El acto pro-mueve a una destitucién subjetiva’” y una manera dife-
rente de escritura en la subjetividad de quien emite dicho acto: algo
se desanuda y se anuda de manera diferente.

Mientras la teoria de Austin apunta a los actos de habla (perfor-
mativos), la prictica analitica pone énfasis en el habla que aparece

13 “Hay varios modos de enunciar el sentido, que se relacionan todos con el ReaL del
que responde” (Lacan, 1975, Seminario 22: Sesion del 21 de enero de 1975).

14 Se opta por utilizar la nominacién en castellano de RsI como: EL REAL, EL SIMBOLI-
CO, EL IMAGINARIO, siendo consecuentes con el pasaje de lenguas realizado por la ELP (Eco-
le Lacanienne de Psychanalyse). De igual manera en la revista artefacto ntimero 3, se hace
el senalamiento de que Lacan al referirse a su ternario Rs1 no utiliza la neutralidad del “ro”.

15 La destitucion subjetiva no es forclusién del sujeto.
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en la sesién analitica'® (tanto acting out como pasaje al acto'’), éstos
vistos como efectos del lenguaje, o efectos del significante:

[...] el acto es un hecho significante; de esto hemos partido cuando
comenzamos a balbucear alrededor del tema, un hecho significante por
donde se ubica el retorno del efecto llamado efecto de sujeto que se
produce por la palabra, en el lenguaje por supuesto (Lacan, 1967-1968,
Seminario 15: Sesién del 20 de marzo de 1968).

El acto analitico es una produccién del cuerpo hablante; de ese
cuerpo que hace nudo en el divdn, y que como condicién tiene el
de colocar una demanda al analista. Demanda por cierto singular.
Lacan mencionaba que el cuerpo es habla, el lenguaje es siempre
corporal y el cuerpo es siempre un cuerpo hablante. Cuando alguien
ingresa a andlisis, habla, dice cosas que le suceden, se da cuenta de
que algo cojea en su vida:

[...] para introducir al acto psicoanalitico, remarcaremos que, en la
teorfa psicoanalitica se habla. Por otra parte no estamos todavia en con-
diciones de especificar este acto de una manera tal que podamos de
alguna manera poner su limite con eso que se llama en términos gene-
rales, y a fe mia, usual en esta teorfa analitica: la accién (Lacan, 1967-

1968, Seminario 15: Sesién del 15 de noviembre de 1967).

El acto analitico (y el acto de habla) destruyen de antemano la
dicotomia heredada desde la modernidad por Descartes de mente y
cuerpo; de materia y de lenguaje. El cuerpo en el acto no es separa-
ble del lenguaje, asi como tampoco es reductible a éste. El acto de
habla pone en juego el cuerpo y sus articulaciones con el lenguaje
(cuestionando su dislocacién entre ellos). No es posible hablar de un

16 Es importante hacer mencién que para que pueda realizarse un andlisis tiene que
aparecer la efectuacion de la transferencia: ya que en el comienzo del psicoandlisis estd la
transferencia. De igual forma sefialar que la transferencia se encuentra organizada por la fi-
gura del Sujeto supuesto Saber (SsS), asi como el hecho de que éste es el elemento principal
a partir del cual se articula lo que ocurre con la transferencia.

17 Tanto acting-out como pasaje al acto son gamas del acto.
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cuerpo sin lenguaje y de un lenguaje sin cuerpo. Esta no separacién
implica una “unidad” singular que se consigue a partir del estallido
de dtomos semdnticos. El cuerpo aparece entonces como agente de
explosiones semdnticas en el acto de habla.

El cuerpo hablante se muestra escandaloso en la medida en que
esta explosidn coloca su actuacién en otro plano y tiene consecuen-
cias (para el propio cuerpo y para otros). El acto de habla (o acto
analitico) es un acto performativo, y uno de los espacios en donde
puede detonarse dicho acto, se da como resultado de una prictica
analitica. De un acto analitico no se pueden saber sus consecuencias,
no hay algo de antemano que pueda predecir hacia dénde ha de lle-
var dicho acto, no puede saber lo que hace. El sujeto no se encuentra
en su acto, aparece una destitucién subjetiva, pero se puede tener en
cuenta que el acto subvierte algo de lo que estaba establecido ante-
riormente en la vida del sujeto; asi como también de que a partir de
este acto aparece un nuevo sujeto. El acto analitico subvierte el saber,
al menos el que se encontraba instaurado.

El saber del inconsciente (unbewusstl une-bevue'®) es la separacién
radical de los limites entre lo constatativo y lo performativo; al existir
la disolucién de estas barreras, existe la posibilidad de aparicién del
acto performativo. Este acto conlleva en si, un saber que sélo con-
cierne al sujeto y radica en que en la medida en que los significantes
se enlacen entre si a través de la libre asociacién, y puedan hacer
signo: he alli el saber del inconsciente. De igual manera, una de las
caracteristicas de esta forma de funcionar es la indecibilidad, de su
constante intromisién, de algo que persiste. El acto analitico no s6lo
subvierte el saber, sino que es a partir de esta ruptura de donde pro-
cede su potencia performativa: es el propio saber el que no puede
saberse a si mismo lo que en el sujeto hablante actia. En esta inde-
cibilidad estd ubicado la potencialidad del performativo, es decir, los
actos de habla en los cuales el lenguaje opera en el real.

18 Lacan en su seminario E/ fracaso del Un-desliz es el amor de 1976/1977, en su pri-
mera sesién, desplaza el inconsciente propuesto por Freud (unbewusst), para colocarse en el
terreno del Un-desliz (une-bevue); es decir, en el terreno del lenguaje (de lalangue).
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Un acto puede ser fallido, aunque esta posibilidad no lo nulifica
y el decir nunca falla en el hacer. En otras palabras, se dird que alli
existe algo que se concreta o bien que estd en posibilidad de hacerlo.

El acto producido tiene la cualidad de ser tnico e irrepetible, la
singularidad se vislumbra en su aparicién. Al ser de esta naturaleza,
no puede realizarse sino en circunstancias particulares (como lo pue-
de ser el terreno de la prictica analitica). Al ser tnico, el acto sélo se
presenta una vez; por consiguiente, tiene coordenadas particulares,
que implica que la fecha y el lugar también se den de manera parti-
cular. El acto no tiene valor de describir ni de prescribir (como bien
pudiese ser la prictica médica, entre otras muchas), sino el valor de
realizacion. Esta cualidad performativa es lo que permite hacer acon-
tecimiento, acto e historia.

Tanto los actos de habla como los actos analiticos no se encuen-
tran atravesados por la razén, esto implica que la subjetividad quede
situada desde otra posicién; sin duda alguna, es necesario tener esto
en cuenta dentro de lo que a la prictica analitica se refiere.

Hasta este punto surgen algunas interrogantes que tal vez no pue-
dan ser dilucidadas aqui, pero que permiten abrir la posibilidad a
otras respuestas: ;qué clase de saber y de hacer se encuentra incluido
cuando el cuerpo hablante hace algo? ;Cémo se toma eso? Evidente-
mente, al pie de la letra. ;Qué sucede cuando un enunciado se vuelve
acto?, ;de qué manera aparece esta transformacion?

El acto analitico es un acto politico: el cuerpo en el divin

El acto analitico no aparece como algo concebido desde el terreno de
la razén, sino que produce movimientos subjetivos; este acto provo-
card que el sujeto se inscriba de una manera distinta en su cotidiano
vivir. Con el acto se tiene un comienzo de algo que anteriormente no
existia: “Un acto, estd ligado a la determinacién del comienzo, y muy
especialmente alli donde hay necesidad de hacer uno precisamente
porque no lo hay... Un acto seria creador y eso seria solo el comien-
zo~ (Lacan, 1967-1968. Seminario 15: Sesién del 10 de enero de
1968). Sin acto no existirfa un principio.
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El acto se define por un corte que implica un pasaje; esto es, que
después de ese acto hay algo que no tiene retorno, y a partir de ese
corte puede nombrarse algo: el acto instaura algo. Cuando alguien
realiza un acto (en este caso, el demandante de un anilisis), sobrevie-
ne un eclipsamiento del saber establecido ubicado en un supuesto,
que da pie a un movimiento subjetivo, que arroja al sujeto en otro
punto distintito del cual estaba parado. El saber devenido en ese
momento escapa a las coordenadas de un saber constituido y de todo
sistema hermético: “El acto psicoanalitico designa una forma, una
envoltura, una estructura tal que de algin modo suspende todo lo
que estd instituido hasta ahora, formulado, producido como estatu-
to” (Lacan, 1967-1968. Seminario 15: Sesién del 6 de diciembre de
1967). Un acto tiene consecuencias como tal y por lo tanto tiene su
propia dimensién en un decir: el acto dice algo.

El acto psicoanalitico, si es que es un acto, y de eso hemos partido
desde el ano pasado, es algo que nos plantea la cuestién de articularlo,
de decirlo, lo que es legitimo, y yendo mads lejos, lo que implica conse-
cuencias de acto en tanto que el acto mismo es por su propia dimension
un decir. El acto dice algo, de eso hemos partido (Lacan, 1967-1968.
Seminario 15: Sesién del 17 de enero de 1968).

:Dénde comienza un acto? Si se habla de acto analitico se estard
tentado a referir un acto como resultado de dicha prictica... sin em-
bargo, ;es alli donde se gesta el acto? O bien, sel acto ha comenzado
en otro lugar y es en el andlisis donde cobra consistencia? Estas y
otras preguntas surgen a la hora de abordar la gestacién de un acto.
Sin embargo, es fundamental referir que en el inicio del acto (del
acto analitico y bien pudiese mencionar también los actos de habla)
existe algo de la naturaleza del significante que aparece y produce
una consecuencia.

[...] no hay ninguna accién que no se presente con una punta signifi-
cante de entrada y antes que nada, que su punta significante es lo que
caracteriza al acto y que su eficiencia como acto no tiene nada que ver
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con la eficacia de un hacer, algo que linda con esa punta significante, se
puede empezar a hablar de acto simplemente sin perder de vista, es bas-
tante curioso que sea un psicoanalista el que pueda poner por primera
vez este acento, sobre este tema del acto (Lacan, 1967-1968. Seminario
15: Sesién del 10 de enero).

Dicho acto no puede decirse que tiene enteramente dueno, ya
que proviene del terreno del significante, de aqui la importancia del
tercero en andlisis, es decir, del Otro, con mayuscula, y del otro, con
minuscula, del semejante: la subjetividad se da siempre en relacién
(a dispositivos, diagramas, enunciados, sujetos, etc.). “El acto psicoa-
nalitico pues, tal como se presenta, porque introduce otra dimensién
de ese acto que no actiia por si mismo, si se puede decir, puede
permitirnos aportar alguna luz sobre lo que hay del otro” (Lacan,
1967-1968. Seminario 15: Sesién del 20 de marzo de 1968). Un
acto no es individual ni estd aislado, sino que aparece en el entre y
para un determinado publico. El acto es trans-individual, esto es,
que es impensable la realizacién de un acto de manera solitaria; alli
aparecen mds personas."’

Sin duda, un acto se dirige a un tercero, al igual como en el ejer-
cicio de la politica (entendiendo ésta en su mds amplio sentido); pero
:Cémo es que se puede enlazar el acto analitico con el término de
politica? ;En qué punto estas dos categorias cobran importancia como
espacios de resistencia? El hombre es un animal politico, referfa Aris-
tételes, situdndolo por la especificidad de sus actos. Esto implica que
se encuentra en relacién con lo social, y que se diferencia de los ani-
males a partir de crear sociedades y organizar su vida en ciudades.*

Para los fines convenientes se tendrd que tener en cuenta a dos
autores, que han analizado la politica desde sus respectivos tiempos
y circunstancias. El primero, Jon Beasley-Murray, autor de nuestra
contemporaneidad que habrd de dar la apertura a este anilisis, y en

19 No siempre las personas que aparecen en un acto se encuentran de manera fisica o
tienen que estar necesariamente presentes.

20 Aristételes mencionard que quienes son incapaces de vivir en sociedades, o por su
naturaleza no la requieren, son o animales o dioses.
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segundo momento, a Hannah Arendt (2009) a principios del siglo
pasado.

En una entrevista realizada a Jon Beasley-Murray el 11 de octubre
del 2017 por Amador Ferndndez-Savater, Murray hace referencia en
que la politica “no tiene tanto que ver con la ideologfa, como con
la disposicién de los cuerpos, su organizacién y potencias” (Beas-
ley-Murray, 2017). La posicién de Murray, siguiendo a Deleuze, se
dirige a una politica que se relaciona con las potencialidades que el
cuerpo posee en la medida que afecta y es afectado. Mds adelante en
la entrevista mencionard que:

[...] debemos pensar la politica, no tanto como la misién de educar a
los demds y explicarles como son las cosas, sino como el arte de facilitar
encuentros [...] De construir otras formas de sincronizar y orquestar
cuerpos y ritmos; otras légicas prdcticas encarnadas. (Beasley-Murray,

2017).

Sin embargo, ;de qué manera el lenguaje aparece en la propuesta
del autor? Para Beasley-Murray el lenguaje es cuerpo; alli en donde
alguien habla, existe una potencia propiamente del lenguaje.

Para Hanna Arendt la politica tiene lugar porque el cuerpo se en-
cuentra presente; es decir, cuando alguien aparece para otros: “estar
entre hombres”.*! No de una manera mecdnica, sino que ademds el
lenguaje cobra una funcién fundamental ya que debe ser registrado
por otros y por lo tanto escuchado por otros. Desde la cuestién cor-
poral, somos sujetos para otros, que se hacen presentes, de tal manera
en la cual no es posible tener el control; esto es, que desde lo corporal
el sujeto se halla en un encuentro con otros, a quienes no puede anti-
cipar ni controlar. Alguien existe en tanto que cuerpo, no sélo para si,
e incluso en primera instancia no para si mismo, sino en el encuentro
con otros. De esta manera el cuerpo queda afectado tanto por el Otro
con mayuscula, como por el semejante (el otro).”

21 Esta idea es tomada por Hanna Arendt del pensamiento romano.
22 Valga hacer el comentario en el hecho de que cuando alguien decide empezar un
andlisis, nunca entra solo. Sino que lleva con él infinidad de personas. Esto se demuestra
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El cuerpo nunca opera en solitario.” Esto implica que un acto
(politico) emerge en el entre. Si tomamos la reflexién de Aristételes
de que el hombre es un animal politico, y por otro lado que la po-
litica se hace presente cuando alguien entra en contacto con otros
(como lo refiere Hanna Arendt y Beasley-Murray), se puede ir per-
filando el hecho de que el sujeto nunca deja de ser politico, y por lo
tanto de que a través de él muchos otros hablan. Esto implicaria que
la posicién que alguien tiene hacia con los otros, tiene al menos un
costado politico (se esté o no advertido de ello).

Retornemos de nuevo a la prictica analitica para articular el
hecho de que el acto analitico (el acto que se produce desde el di-
van**) es un acto politico y por lo tanto un acto de resistencia. Re-
sistencia en el sentido en que el resultado de dicho acto sea la caida
de ese gran Otro, con mayuscula; que alguien pueda dejar de ser
cautivo del Otro. De esta manera, el sujeto queda situado en coor-
denadas diferentes a las que tenia anteriormente y su relacién con
el semejante queda también tocada (si no con todos, si con algunos
cuantos, al menos en el sistema de relaciones en el cual aparece
dicho acto). El acto analitico es un espacio de resistencia, sen qué
radica dicha resistencia? En que alguien deje de ser cautivo del gran
Otro, que pueda liberarse de las ataduras que lo ligan a ese Otro,
y en el cual pueda realizar movimientos en su vida cotidiana que
le permitan dirigirse de manera distinta a como lo venia realizando
antes de dicho acto... el sujeto ya no es el mismo. Incluso surge una
resistencia referente a los significantes sobre el cuerpo. La decisién de
ingresar a andlisis es también un acto politico. Quien ingresa a ani-

en el hecho de que cuando alguien comienza a hablar en el divdn, no solamente habla de
si... incluso en ocasiones no aparece esta parte, sino que en el decir del hablante se hacen
presentes otros.

23 Aun cuando alguien realiza determinada accidon que pudiese concebirse en solitario,
aparecen contornos, en ocasiones indeterminados, que cuestionan la individualidad de un
sujeto.

24 Que un acto se produzca desde (y no en) una sesién de andlisis, no implica que
tenga que circunscribirse al consultorio del analista, ni que deje de tener impacto fuera del
mismo. De igual forma, un acto desde el divan puede materializarse como tal (como acto)
en otro terreno.
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lisis, lleva consigo la injerencia del Otro, por lo que el surgimiento
de un acto en andlisis permite realizar movimientos subjetivos que
posicionen de manera distinta al sujeto del Otro, con maydscula, y
del semejante: de alli su consecuencia politica.

El cuerpo del que habla el psicoandlisis ;es el cuerpo tal y como
se le ha concebido en la época moderna, es decir, el cuerpo como lo
llega a conceptualizar la medicina? ;Existe otra manera de bordear al
cuerpo? Sin duda a la primera interrogante nos habremos de decan-
tar por negar que el cuerpo que se presenta en el divdn sea el cuerpo
del que hablan los médicos. Por lo que es necesario abordar el cuerpo
desde otro terreno y para ello nos serviremos del pensamiento de
Deleuze y de Guattari, particularmente su nocién de Cuerpo sin
Organos.

Cuerpo sin Organos y acto analitico

... jamds el cuerpo es un organismo,
los organismos son los enemigos del cuerpo
Antonin Artaud

Queda atin por abordar la nocién de cuerpo brindada por Deleuze
y que permite desde un costado sostener, a manera de nudo, la rela-
cién entre cuerpo, acto analitico, Otro y politica para, a partir de ese
punto, tomar partido para realizar un borde respecto de los cuerpos
y la resistencia.”.

Los afos setenta fueron para Lacan un momento fundamental
para realizar el viraje de multiples de sus propuestas. Fue en esa dé-
cada en la cual aparece el libro £/ antiedipo, escrito por Deleuze y

Guattari®, libro que trajo como consecuencia un planteamiento de

25 En relacién al otro/Otro.

26 Es necesario recordar que Guattari fue psicoanalista, filésofo y tenfa un pie en la
literatura: “Naci con la ensefianza de Lacan, me psicoanalicé con Lacan, hice mi formacién
de psicoanalista en la Escuela Freudiana...” (Guattari, 1998:54).
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la subjetividad totalmente nuevo,” asi como puntualizaciones hacia
el psicoandlisis que sin duda le conllevaron movimientos transver-
sales. Es comun encontrar en los seminarios de Lacan didlogos, tal
vez no explicitos, en donde habla con una serie de interlocutores y
desde donde también surgen cosas nuevas. Es posible que desde alli
se produjera este tipo de cosas a manera de reaccién y de respuestas
a las propuestas de Deleuze y Guattari.”® Es asi como también desde
aqui, nos permitimos hacer el abordaje que en particular Deleuze
realiza del cuerpo (del Cuerpo sin Organos).

Cuando Deleuze y Guattari realizan la lectura de la obra de Spi-
noza, recomponen un cuerpo de intensidades y de pasiones. Cuerpo
intensivo, que acorde a los tipos de vibraciones que repercutan en
él, acrecentard o reducird su potencia. Hay vibraciones que resuenan
y que corresponden a la propia composicién corporal y otras ondas
que pertenecen al plano de las relaciones con otro cuerpo u otros
cuerpos; asi como también es preciso tener en cuenta que un cuerpo
afecta y es afectado: afecta de una manera activa sobre otros cuerpos
y es afectado de manera pasiva cuando otros cuerpos lo hacen sobre
el propio cuerpo. Es la capacidad de moverse y de mover a otros
cuerpos.

Spinoza, en el siglo xv11, se cuestiona respecto de las potencialida-
des a las que un cuerpo puede llegar, mencionando que:

27 La critica de Deleuze y Guattari, hacia el psicoandlisis, y en particular al Edipo
planteado por Freud, permite vislumbrar la subjetividad no desde un aparato psiquico que
atn mantiene las posiciones dicotdmicas, sino que lo revierte. Por su parte, Lacan habia
hecho su parte respecto de esto mismo y en la misma época de los setenta propone el nudo
borromeo. Si bien ya desde 1953 sir (Simbdlico, Imaginario y Real) se encontraban tanto
en los escritos como en los seminarios de Lacan, no es sino hasta que aparece en relacién
con el nudo borromeo que cobra una nueva consistencia.

28 Lacan tenfa un estilo de abordar las cosas en sus seminarios, como él mismo lo men-
ciona, “a medio decir”, y era comdn que tomara nociones de otros autores en ocasiones sin
mencionar de manera explicita de dénde provenia lo que decia. Uno de los ejemplos lo da
Gerard Haddad en su libro El dia en que Lacan me adopté [[[No viene en la bibliografia]]],
en donde el autor relata la experiencia de que escucha a Lacan dirigirse a alguien a quien
hace el sefalamiento de que no tendria que hablarse absolutamente nada respecto del libro
El antiedipo; situacién que nos habla de que Lacan estaba al pendiente de la produccién
realizada por Deleuze y Guattari.
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Nadie, en efecto, ha determinado por ahora qué puede el cuerpo, esto
es, a nadie hasta ahora le ha ensefado la experiencia qué puede hacer
el cuerpo por las solas leyes de la naturaleza, considerada como pura-
mente corpdrea, y qué no puede a menos que sea determinado por el
alma. Pues nadie hasta ahora ha conocido la fibrica del cuerpo con
tal precision que haya podido explicar todas sus funciones (Spinoza,
2000:129).

En palabras de Deleuze, el filsofo holandés nos comparte que el
cuerpo supera el conocimiento que de ¢l se tiene (Deleuze, 2001: p.
28). Para Deleuze, el cuerpo debe encontrar su potencia en la accién;
es asi que la relacién de los cuerpos acrecienta la potencia activa,
a diferencia de la ruptura de dichas relaciones. Deleuze apunta al
encuentro de cuerpos... a la relacién con otros cuerpos. En esta rela-
cién el asunto reside principalmente en la manera en cémo el cuerpo
obtiene su potencia: en actividad. El interés que localiza Deleuze en
sus formulaciones es un interés politico, es decir, en relacién con el
encuentro de cuerpos ya que los cuerpos no sélo son lugares de exis-
tencia, sino potencialidades de relaciones.

Si nacemos como cuerpos a los cuales se nos inoculan flujos de
afecciones y a los cuales estaremos sometidos, “el conjunto de los
procedimientos de control social contribuye a este sometimiento se-
midtico que culmina en las técnicas contables, bancarias, juridicas y
evaluativas” (Guattari, 2004:26).” La definicién amplia de subjetivi-
dad considera como casos particulares de individuacién los momen-
tos en que la subjetividad se reconoce como cuerpo, o como parte
de un cuerpo, o bien en un sistema de referencia corporal colectiva.
Es asi que es necesario explotar las potencialidades corporales. Es
esencial realizar actos que produzcan multiplicidades de posibilida-
des. Desde alli, el espacio de la préctica analitica aparece como una
posibilidad de que algo de esta indole pueda suscitarse, un espacio en
el cual el encuentro entre analista y analizante llegue a producir actos
en donde las potencialidades puedan multiplicarse.

29 Desde el terreno de Lacan, estos flujos bien pueden ocupar el lugar del Otro del cual
la préctica analitica busca su caida.

189



El cuerpo que nos muestra Deleuze de interés politico y consti-
tuido por fuerzas e intensidades se manifiesta como un campo de
batalla. Es en el cuerpo en donde en estos dias se disputan las batallas
sociales y politicas... ese cuerpo que arma un escindalo cuando rom-
pe la barrera de las limitaciones, del desconocimiento. La magnitud
politica del cuerpo se sustenta en la potencialidad, en su capacidad
de escaparse de cualquier encapsulamiento. El capitalismo con sus
tentdculos semdnticos normativos intenta cuadricular el cuerpo,
controlarlo; sin embargo, el cuerpo siempre tendrd la posibilidad de
encontrar huecos por donde pueda generar lineas de fuga.

Es en el libro La légica del sentido, en donde Deleuze comienza
a plantear la nocién de Cuerpo sin Organos (CsO), al realizar una
contraposicién entre Lewis Carroll y Antonin Artaud. Este dltimo
mencionard respecto del cuerpo que “ya no hay superficies”, dejando
de lado las nociones tradicionales del cuerpo y por ende abordando
el cuerpo desde otra perspectiva; desde Artaud ya no puede pensarse
el cuerpo con la dualidad adentro/afuera. La piel que hace superficie,
ya no es un limite sino que es pura apertura, ha perdido su firmeza
que hace de barrera, que hace limite, para dar paso a la experiencia
corporal como mezcla de cuerpos, choques, vinculos, encuentros,
cruces, penetraciones de un cuerpo con otros(s). Es con Artaud que
Deleuze encuentra una conexién con su pensamiento. Artaud, en su
libro Van Gogh: el suicidado de la sociedad y para acabar de una vez
con el juicio de Dios, menciona que:

no existe nada mds indtil que un 6rgano.
Cuando le haya dado un cuerpo sin érganos
entonces lo habrd liberado de todos sus automatismos

y devuelto a su verdadera libertad (Artaud, 1977:99).

Lo de Artaud no es un posicionamiento contra los érganos, sino
que deja ver un debate en relacién al cuerpo como organismo, al
cuerpo como organizacion... jerarquizada. Deleuze y Guattari, si-
guiendo a Artaud, mencionan que “el CsO: ya estd en marcha desde
el momento en que el cuerpo estd harto de los érganos y quiere
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deshacerse de ellos, o bien los pierde” (Deleuze y Guattari, 2003:
p. 156). Se requiere sublevarse contra el organismo, contra esa or-
ganizacién del cuerpo de forma somdtica que solamente somete al
cuerpo a esos flujos organizativos. El Cuerpo sin Organos no es el
cuerpo organizado, perforado por todos lados a fin de clasificarlo,
es mds bien liso, sin partes, fluido, amorfo e improductivo. Lo que
interesa a Deleuze son las relaciones entre un Cuerpo sin Organos
y los flujos que se derraman y lo atraviesan. El Cuerpo sin Organos
es una mutacién corporal, es el giro apremiante e ineludible, es una
metamorfosis radical; es un sistema abierto y no modelado; supo-
ne la potencialidad de trascender sus limitaciones, abrirse a otra
experiencia, a una concepcién diferente de lo corpéreo. El Cuerpo
sin C)rganos implica una experiencia de lo singular,’, en vez de la
adaptacion a los modelos legitimos. Esta perspectiva del cuerpo,
planteada de esta manera, mantiene un aspecto de inmanencia:’'
“Se dird que la pura inmanencia es uNa vipa” (Deleuze, 2007:37).
La vida como singularidad pasa por el lenguaje alli donde el lengua-
je desborda la significacién y se enfrenta con sus propios limites. He
alli la importancia de los actos de habla que permiten la mutacién
de los cuerpos.

El funcionamiento del Cuerpo sin Organos no tiene que ver con
una cuestién de cardcter bioldgico, asi como tampoco mecdnico.
Se trata sélo de conexién. Es la potencialidad sin restricciones de
cualquier tipo de conexién, sobrepasando las conexiones especificas
(registros) que restringen las lineas de fuga. Es un mundo infinito de
encuentros, de cruces. En el Cuerpo sin Organos existe una variedad
de producciones... esa produccién tiene que ver con el inconsciente

30 Las singularidades (en Deleuze y Guattari) no se adaptan a las divisiones de especies,
géneros, familias ¢ identidades. Una vida, como singularidad, tiene lugar y existe a través
del lenguaje. La singularidad se da en y por el lenguaje. De igual forma, la singularidad se
asocia a los cruces y las mutaciones de los cuerpos.

31 La inmanencia no es otra cosa que esa fidelidad a la vida misma, la cual escapa la
trascendencia del sujeto como del objeto, no existiendo un mds alld que la vida misma.
Desde esta perspectiva, el deseo queda situado en las coordenadas propias de la vida del
sujeto.
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maquinico,’” el cual produce las conexiones entre los cuerpos. Solo
los cuerpos maquinan y son maquinados.

Al ser el Cuerpo sin Organos una consistencia en la cual los flujos
de intensidades se hacen presentes, podra existir la posibilidad de un
escape abrupto de todo aquello considerado como ya establecido; es
decir, un quiebre de lo ya dado con puntos de referencias fijos. Ha-
brd pues, espacios de experimentacién en donde se creen nuevas vias,
y en donde se podrdn recorrer lineas de fuga respecto de los nucleos
ya establecidos de significacion. Estas fugas posibilitan la apertura a
nuevas dimensiones deseantes de conectividad. Es precisamente con
estas posibilidades del cuerpo que la prictica analitica puede propo-
ner espacios en donde puedan construirse lineas de fuga, teniendo en
cuenta que el mismo espacio del andlisis ya lo es.

En el CsO aparecen multiplicidades, sin exclusiva ni negaciones,
sin planes, en las que las conexiones son transversales, las disyuncio-
nes inclusas, las conjunciones polivocas, indiferentes, su soporte no
estd especificado bajo ninguna unidad estructural ni personal, sino
que el CsO llena el espacio en la medida en que una intensidad lo
colma; aparecen entonces los signos del deseo. Sin duda alguna, el
acto analitico apunta a la multiplicidad, a las lineas de fuga.

La aparicién del Cuerpo sin Organos no se trata de una escena,
de un lugar, ni tampoco de un soporte preestablecido. A partir de
Deleuze y de Guattari, se pueden cuestionar nociones del psicoani-
lisis como fantasma o interpretacién (entre otras). No se trata de las
reglas de una partida de ajedrez lingiiistico, y valga el comentario
siguiendo a Deleuze y a Guattari, en el cual refieren que Lacan des-
cubre todo este reverso de la estructura. La prictica analitica cuestio-

32 Para entender lo maquinico “hay que ampliar la nocién de mdquina y entenderla
como algo que puede abarcar dimensiones estéticas, matemdticas, sociales, etc.” (Guattari,
1998:52). El inconsciente maquinico corresponderia con el agenciamiento de las produc-
ciones de deseo y al mismo tiempo con una manera de cartografiarlas. El inconsciente ma-
quinico tiende a producir singularidades subjetivas. El inconsciente maquinico se inclina a
producir singularidades subjetivas. Esto quiere decir que las formaciones del inconsciente
no se encuentran ya alli (a la manera en que Freud visualizaba el inconsciente) sino que
construyen, se producen, se inventan en procesos de singularizacién. Es asi que se puede
afirmar (como lo hace Lacan) que el psicoandlisis se inventa cada vez.
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na a las estructuras® al producir en cada andlisis la polifonia de las
subjetividades, al menos a partir de los aportes de Lacan, los cuales
apuntan hacia el terreno de las multiplicidades.

El problema ya no es el de lo Uno o de los Multiples, sino el de la mul-
tiplicidad de fusién que desborda efectivamente cualquier oposiciéon
entre lo uno y lo multiple. Multiplicidad formal de los atributos sus-
tanciales que como tal constituye la unidad ontoldgica de la sustancia
(Deleuze y Guattari, 2003:159).

Para Deleuze, el Cuerpo sin C)rganos es el terreno en donde se
juega el deseo. Estd construido de manera en que la conexién con el
deseo es un proceso inmanente. Cuando el deseo se define por algo
exterior (ley de la carencia, regla del placer o ideal del fantasma), lo que
se realiza es sustraerlo de su ambito de inmanencia. Por el contrario, el
deseo constituye un campo de inmanencia, y su circulacién se produce
sin que ninguna formacién externa pueda regularla o justificarla.

El CsO es el campo de inmanencia del deseo, el plan de consistencia
propio del deseo (justo donde el deseo se define como proceso de pro-
duccidn, sin referencia a ninguna instancia externa, carencia que ven-
dria a socavarlo, placer que vendria a colmarlo) (Deleuze y Guattari,

2003:159).

33 Un acto analitico produce un corte con la estructura en la cual estd atrapado el
sujeto (al menos el que hace sentido a su sintoma). Otras estructuras que es necesario
cuestionar son las estructuras clinicas que no son mds que modalidades de deseo y de goce
(es interesante situar que Lacan no habla de estructuras clinicas; hablard en términos de
pernepsi —perversién, neurosis, psicosis— pero no de manera estructural; quien introduce
eso como tal es Jacques-Alain Miller, su yerno). Dicho sea de paso, es necesario cuestionar
también la nocién de dispositivo, el cual es cercano al de estructura. “El dispositivo se
trata de un conjunto heterogéneo que incluye virtualmente cada cosa, sea discursiva o no:
discursos, instituciones, edificios, leyes, medidas policiacas, proposiciones filoséficas... El
dispositivo siempre tiene una funcién estratégica concreta, que siempre estd inscrita en una
relacién de poder” (Agamben, 2011:250). Mds adelante, el propio autor (Agamben) men-
ciona que las medidas que deben tomarse ante la sujecién a los dispositivos no son simples:
“La estrategia que debemos adoptar cuerpo a cuerpo frente a los dispositivos... se trata de
liberar aquello que ha sido apropiado y separado por los dispositivos para situarlo en el uso
comun” (Agamben, 2011:259-260).
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Otro lugar en donde Deleuze aborda la relacién del deseo con
el Cuerpo sin ()rganos es en El antiedipo, en el cual menciona que el
Cuerpo sin Organos es el lugar de la produccién del deseo. El deseo es
productor, el deseo produce en realidad y realidad. Es una conjugacién
en la cual se maquinan los objetos parciales,* los flujos y los cuerpos,
los cuales se desempenan como unidades de produccién. El deseo no
carece de objeto, es mds bien el sujeto quien carece de deseo o bien,
el deseo que carece de sujeto fijo.

El cuerpo sin 6rganos, lo improductivo, lo inconsumible, sirve de su-
perficie para el registro de todos los procesos de produccién del deseo,
de tal modo que las mdquinas deseantes parece que emanan de él en el
movimiento objetivo aparente que les relaciona (Deleuze y Guattari,

1974:20).

El deseo es un destierro, el deseo atraviesa el Cuerpo sin Orga—
nos y obliga a pasar de una a otra cosa. Este destierro, este exilio,
nunca es in-dividual, siempre aparecen otros, siempre es colectivo.
En este sentido, los movimientos del Cuerpo sin Organos se en-
cuentran siempre entre la libertad de la consistencia y la captura
estratificante.

El plan de consistencia serfa el conjunto de todos los CsO, pura multi-
plicidad de inmanencia en la que un trozo puede ser chino, otro ame-
ricano, otro medieval, otro un poco perverso, pero en un movimiento
de desterritorializacién generalizada en el que cada cual toma y hace lo
que puede, seglin sus gustos que habria conseguido abstraer de un Yo,

34 E] Cuerpo sin Organos se engancha con objetos-parciales como medio de realizar
registros particulares. El deseo que atraviesa a los Cuerpos sin Organos no cesa de gene-
rar la articulacion de flujos continuos y de objetos parciales bdsicamente fragmentarios y
fragmentados. Los objetos parciales continuamente son cortados por otros objetos parcia-
les, que de igual manera producen otros flujos, cortados por otros objetos parciales. Todo
objeto supone la continuidad de flujos, todo flujo, la fragmentacién del objeto. El Cuerpo
sin Organos y los objetos parciales son los componentes de las méquinas deseantes. “Los
objetos parciales son las potencias directas del cuerpo sin 6rganos y el cuerpo sin 6rganos la
materia bruta de los objetos parciales” (Deleuze y Guattari, 1974:337).
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segin una politica y una estrategia que se habria conseguido abstraer de
tal o cual formacién, segtin el procedimiento que seria abstracto desde
su origen. (Deleuze y Guattari, 2003:162-163).

Con lo expuesto hasta este momento se podria referir, no sin ries-
gos, que el Cuerpo sin Organos (que proponen Deleuze y Guattari)
deviene cuando el cuerpo hace acto, cuando se produce un acto de
habla: un acto analitico desde el divdn. Esto no implica que el CsO
quede reducido a ese momento, pero si que en el acto se sitden las
coordenadas y las circunstancias en que deviene.

Breve apunte sobre cuerpo y Covid-19:
psicoandlisis en tiempos de pandemia

Sin duda alguna el 2020 quedard marcado como el afo en que el
mundo se ha detenido por la pandemia provocada por la Covid-19.
Ante este escenario, es necesario cuestionarnos cudles son las con-
diciones y potencialidades que tiene un cuerpo de realizar un acto
performativo a partir de lo que se denominé “nueva normalidad”; asi
como también la posibilidad del ejercicio de la experiencia analitica
en estas condiciones.

:Qué lugar ocupa el cuerpo en tiempos de pandemia? ;Es posible
llevar a cabo una prictica de andlisis a partir de otros medios que no
impliquen la presencia fisica del analizante en el consultorio del ana-
lista? ;De qué forma se pueden encontrar los cuerpos sin riesgo de
contagio? Si el encuentro de los cuerpos genera un espacio politico,
un territorio plural y performativo, habrd que generar espacios ya
sean virtuales o fisicos en los cuales existan las garantias de no con-
tagio o al menos las medidas necesarias para disminuir la posibilidad
de dicho contagio; a la vez que es pertinente desechar el terror que se
ha originado hacia el cuerpo del otro (del semejante), que inmoviliza
las potencialidades de los cuerpos. La presencia del virus provocéd
nuevas lineas de fuga y a la vez potencialidades significantes para
poder realizar actos de habla. Mismas que puedan originar nuevos
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terrenos de encuentros aun cuando se pueda hablar de un regreso a
la vida cotidiana sin riesgos de contagio: esto implica que mutemos
a nuevas maneras de encontrarnos. Si se advierte lo dicho, el encuen-
tro de los cuerpos tendria que ir acompafiado de un cuidado de si.
Por su parte, hay analistas que a partir de este suceso han deci-
dido continuar con su préctica a través de medios telemdticos (telé-
fono, videollamadas, etc.). Esta manera de llevar a cabo la prictica
analitica es polémica y genera diversidad de opiniones; pero mds alld
de posicionamientos ciegos sin cuestionamientos, es necesario poner
el acento en lo que se juega en una experiencia analitica, mds que
en una serie de reglas dictadas que ponen en marcha dispositivos de
control que obturan el deseo. Esto implica que en la medida en que
un analista recibe una demanda de andlisis, y pueda aparecer algo
del orden de la transferencia, existe la posibilidad del ejercicio de la
préctica analitica. Y por ende, la potencialidad de un acto de habla.

A manera de conclusién

Abordar el acto analitico es también abordar el cuerpo. No existe
acto en donde el cuerpo no esté presente: en un acto se mete el
cuerpo. De esta forma, un acto tiene consecuencias materiales. Sin
embargo, no es posible hablar de acto sin que aparezcan las nociones
de lenguaje y de Otro. Es posible abordarlas de formas separadas,
pero inmediatamente que se plantea alguna de ellas, las demds apa-
recen a la manera de un nudo. Este anudamiento permite abordar
(al menos en este ensayo), de manera modesta, el acto de habla como
posicionamiento politico, y en este movimiento subjetivo anudarlo
a la resistencia de los cuerpos a partir de la realizacién de dicho acto.

No obstante, mds que respuestas, quedan multiples lineas para
ser abordadas, al menos para quien suscribe estas palabras: y es que
escribir también es un acto... se mete el cuerpo y el deseo en ello.
Por lo que cuando se lleva a cabo, queda siempre la posibilidad de
un comienzo; de plasmar con palabras una nueva hoja en blanco. Y
quien lo realiza queda afectado y no vuelve a ser el mismo.
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Teatro corporal en México.
Subjetividad, cuerpo y resistencia

Lorena Guerra Cristobal*

Resumen

El teatro corporal, como la autora propone, es una préctica que se origi-
na de la reflexion de distintos artistas escénicos que reconocen al cuerpo
como territorio de conocimiento de si, es decir, como el lugar en el que los
performers pueden aprehender y desarrollar diferentes significados sobre si
mismos, su relacién con los otros y su contexto social. Este tipo de teatro,
admite la capacidad de agencia de los performers, desvanece la linea divi-
soria entre ficcién y realidad, utiliza el imaginario como espacio liminal
de creacién en el que se desarrolla un nuevo érbos a partir de la prictica
corporal de lo ritual. Esta concepcidn del teatro anula la categoria del per-
sonaje para reconocer que la accién, el movimiento y la experiencia hacen
posible el surgimiento de nuevas subjetividades. Llamaremos performers no
s6lo a quienes se dedican a la actuacién, sino a los que se crean y re-crean
a s{ mismos en el dia a dfa y resisten a las imposiciones de las estructuras

sociales ficticas de su contexto mediante su prictica.

Palabras clave: teatro corporal, cuerpo, subjetividad, resistencia, performer.
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Abstract

Body Theater, as the author proposes, is a practice that originates in the
study of different performing artists who recognize the body as a territory
of self-knowledge, that is, as the place where performers can apprehend and
develop different meanings about themselves, their relationship with oth-
ers, and their context. This kind of theater allows for the performer’s agen-
cy capacity, fades the dividing line between fiction and reality, and uses the
imaginary as a liminal creation space in which a new ethos is developed
from the bodily practice of the ritual. This conception of theater, cancels
the category of character in order to recognize that action, movement, and
experience make possible the emergence of new subjectivities. We will call
performers not only those who are dedicated to acting, but also those who
create and re-create themselves every day and resist the impositions of

their context’s factual societal structures through their practice.

Keywords: Body Theater, body, subjectivity, resistance, performer.

Introduccién

El referente inmediato del teatro corporal se remite a las denomina-
das vanguardias caracterizadas por el anarquismo de Bakunin, quien
tenia fuertes posicionamientos ético-filoséficos, criticos del autorita-
rismo y el poder politico. Los més relevantes para el presente articulo
son: /) la extrema critica a la religién que aboga por el ateismo; 2)
la critica al trabajo, el sistema de produccién, sus medios y su distri-
bucién que supone una liberacién social, sin necesidad de gobierno
ni autoridades oficiales; y 3) el establecimiento de un nacionalismo
de izquierda. Actualmente, se consideran a las vanguardias y al anar-
quismo como algo pasado de moda. Sin embargo, su influencia ha
dejado una enorme huella dentro de las artes y especialmente en el
teatro corporal mexicano, mismo que contendrd, con algunas modi-
ficaciones, las tres premisas anteriores.
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El término vanguardia alcanzé su auge con los movimientos ar-
tisticos que surgieron después de la Primera Guerra Mundial, tales
como el dadaismo, surrealismo, expresionismo, futurismo, cubismo,
etc.; pero serd con soviéticos como Stanislavski (1951/2009) y su
Meétodo de acciones fisicas y Meyerhold (1971/1986) con su biome-
cdnica, donde podemos ubicar los cimientos de un tipo de teatro
centrado en el cuerpo. Ambos con

una determinacion clara por destruir el modelo de actor que predomi-
naba en su época. Un modelo que, anclado en la imitacién realista y en
la excesiva personalizacion, hacia que el actor fuese arrastrado por las
emociones, convirtiendo la interpretacién en un caos fuera de todo arte
[...] Ysielactor debia considerarse artista, necesitaba de una disciplina
similar a la de otras artes (Ruiz, 2008:122).

Sin embargo, fue en Francia donde hubo un desarrollo constan-
te sobre un teatro que colocaba al cuerpo del actor en el centro de
la creacién. Tanto Copeau (2000) como Decroux (1985) y Lecoq
(1956/2004) compartian la intencién de “destruir el teatro que im-
peraba en la escena parisina: un teatro burgués de repertorio deca-
dente que abocaba a los actores a un estilo de interpretacién falso y
sobreactuado” (Ruiz, 2008:40). Para ello proponen al cuerpo como
elemento fundamental en la construccién escénica. Esto exigia en el
actor un cuerpo bien instruido que lo acercara a la danza al tiempo
que desarrollara una postura ética y disciplinaria en el quehacer es-
cénico. Y Lecoq (2004) fue uno de los primeros en sefalar la impor-
tancia de la libertad para el desarrollo de la imaginacién creadora de
los actores. Un objetivo que atn se mantiene vigente.

Paralelamente a Stanislavski, Meyerhold, Copeau, Decroux y
Lecoq encontramos a J. L. Moreno (1947/1977) quien propuso ¢/
teatro de la espontaneidad que no fue bien recibido en su tiempo
pero que consideramos uno de los pioneros de lo que caracterizamos
como teatro corporal, aun cuando su método no hace explicito el
papel central del cuerpo. Sin embargo, considera que los actores de
teatro convencional y sus dramaturgos muy pocas veces son capaces
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de producir un trabajo espontdneo y sostenia que el problema del
teatro de su tiempo estd ligado a la patologia del conjunto de la cul-
tura. Fue el primero en sefalar la importancia de la espontaneidad
que daba libertad creativa al actor asi como el valor de lo que llamé
metapraxis: aquella prictica que hace emerger imdgenes mentales, en
su mayoria épicas, desde la ilusién de un mundo real que se creaen la
préctica teatral. De aqui podemos rastrear la extensa discusién entre
distintas dicotomias como la polaridad entre la ficcién y la realidad,
el presentar y el representar el cuerpo y la mente, entre otras. Ademds
de que las pocas obras que propuso rompian con la cuarta pared del
teatro convencional al involucrar al espectador. Caracteristicas que
mds tarde retomardn otros investigadores escénicos tanto de teatro
como de performance. Junto a Artaud son considerados los pensado-
res mds radicales del arte teatral.

Por otra parte, Artaud (1938/2001) tenia un objetivo muy cla-
ro: renovar la escena recuperando la esencia ritual, mitica, sagrada
y ceremonial de los origenes del teatro. Para ello propone eliminar
la sumisién del teatro a la obra escrita y devolver el protagonismo a
los elementos eminentemente fisicos. Idea que contintia de su maes-
tro Alfred Jarry y que insistird en retomar, una y otra vez, el teatro
corporal. Ellos forman la corriente simbolista y surrealista junto a el
dadaismo de Tristdn Tzara y Andre Bretén.

Una multitud de corrientes reaccionarias, tanto filoséficas como
artisticas, surgié a partir de la Segunda Guerra Mundial. La situa-
cién social dio lugar a un ser humano sin rumbo, angustiante, au-
todestructivo y deshumanizador. De este contexto surge Grotowski
(1970/1987) quien también mira hacia atrds para abrevar de los ori-
genes mitico-rituales del teatro y formar no un tipo de actor, sino un
tipo de persona, al cual llamé performer: la persona de accion. Siente
la necesidad de encontrar un conocimiento mds profundo que per-
mita darle rumbo al ser humano, por lo que crea diferentes explora-
ciones escénicas que sobrepasan los limites del teatro, tales como ¢/
teatro pobre, el parateatro, el teatro de las fuentes, el drama objetivo 'y el
arte cémo vebiculo. Todas caracterizadas por un proyecto transcultu-
ral que tenia miembros de distintas partes del mundo vinculadas a lo
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ritual. Fue del teatro pobre del que se deriva el laboratorio y el entre-
namiento actoral, los cuales explora profusamente y crea una nueva
etapa marcada por las investigaciones teatrales. De ellas se derivan las
realizadas por Eugenio Barba y Richard Schechner.

Barba (1990), alumno de Grotowski, lleva los conocimientos de
su maestro a una antropologia teatral. Plantea también un entrena-
miento actoral como un espacio de confrontacién con tres objetivos:
a) romper los automatismos de la vida cotidiana; 4) integrar el cuer-
po y la mente; y ¢) La importancia de la improvisacion para evitar
caer en la mecanizacién. Barba sostiene que independientemente
del contexto cultural de los tipos de danza, comparten una serie de
principios que son transculturales y los define como pre-expresividad.
Esto constituirfa una manera de desaprender el cuerpo de las normas
anquilosadas de su contexto.

De las renovaciones de la escena surge el happening, que plantea
la libertad, el actuar y el no actuar, la posibilidad de ser dentro del
acto y no de fingir. Su carencia de técnica lo hizo tan efimero como
su contexto. Sin embargo, fue un detonante que hizo aparecer al
performance, punto culminante de las vanguardias. El performance
plantea al cuerpo como soporte de la accién, se basa en la improvisa-
cién, introduce la problemdtica sobre el presentar/representar; es de-
cir, considera al performer como aquel que se muestra, no representa
a un personaje sino que se presenta a si mismo con todos sus con-
flictos, es un intento de abrir las posibilidades de la escena y acabar
con la dictadura del texto. Elementos que sostenian los pensadores
de teatro desde inicios del siglo xx.

En Meéxico, la vanguardia emerge “Al iniciar la década de los
veinte, en la busqueda de una identidad nacional que integrara rai-
ces culturales y se vinculara con la modernidad” (Ortiz, 2005:21).
Con la aparicién de los tres grandes en la pintura, Rivera, Orozco y
Siqueiros, el arte comenzd a esclarecer su funcién social, tomé parti-
do en las disputas ideoldgicas y reflexioné sobre la propia identidad.
“México fue el primer pais latinoamericano en dar dimensién oficial
al arte moderno al traducir las teorfas de Piscator en 1930” (Lamus,
2010:265). La vanguardia en México tuvo caracteristicas especificas:
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1) el énfasis en el nacionalismo donde lo imperante era construir una
identidad desde las raices culturales dando lugar al indigenismo y al
colonialismo; y 2) retomar de los europeos el deseo de construir un
mundo nuevo y usar el arte como herramienta para la transforma-
cién social, lo que produjo una hibridacién que se convirti6 en signo
de modernidad.

El tipo de teatro que se hacia estaba lejos de las tradiciones ba-
sadas en el cuerpo, y aun cuando Artaud visita México en 19306,
su estancia parece haber pasado desapercibida ya que el desarrollo
posterior del teatro no tiene ningun atisbo de su pensamiento. Flo-
res (2005) afirma que Artaud consideraba a México y el Tibet como
lugares predestinados para hacer surgir las fuentes de la vida y los
sentidos interiores que hacen resucitar al ser humano (35).

Siguiendo los pasos de Artaud, Grotowski llega a México en 1968
y con ¢l comienza el desarrollo del teatro corporal. Segin el Museo
Jumex (2021), en 1981 Grotowski da su primer taller de teatro de las
fuentes invitado por Nicolds Nuifiez quien fue su alumno. Al término
se dirigi6 a tierras huicholes con la intencién de que su equipo (un
selecto grupo de quince personas) pudiera caminar por su cuenta en
las tierras nativas.

En 1985 realiza su segunda visita a nuestro pais y da otro taller en
Amecameca, Estado de México, con algunos de los integrantes del
taller anterior. Para ese momento, Grotowski desarrollaba el drama
objetivo, una nueva etapa que crecid, en parte, de la admiracién que
sentia por Castaneda. El punto era viajar al interior, mds que actuar
para un publico externo. Debian usar las herramientas de los ritos
indigenas para acercarse a lo olvidado.

El desarrollo de las técnicas e investigaciones teatrales de Gro-
towski, Artaud y sus antecesores en nuestro pais son desarrolladas
por Nicolds Nutfez en su taller de investigacién teatral de la unam
en Casa del Lago, con un formato abierto a toda persona que ha
acogido a innumerables interesados a lo largo de 45 anos.

El teatro corporal proponia la posibilidad de desestructurar o des-
aprender el cuerpo de las convenciones sociales para crear otros que
pudieran expresarse de forma extra-cotidiana. Por su parte, las cien-
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cias sociales querian develar los mecanismos de control que manipu-
laban al sujeto para los fines del sistema. Por caminos distintos, unos
centrados en la praxis y otros en la teoria, han llegado a descubrir al
cuerpo como territorio de incorporacién de las relaciones de poder-sa-
ber que buscan dominar sus impulsos. El teatro corporal descubria
que era posible resistir y crear nuevas subjetividades a través de sus
entrenamientos. Con una distancia de 45 afios sobre sus inicios en
nuestro pafs, ;qué caracteristicas tiene el teatro corporal mexicano?,
:qué forma ha tomado? y ;qué ha producido en el performer?

Enfoque metodolégico

Lo que se presentard a continuacion es el resultado del trabajo de
campo realizado para obtener el grado de maestra en Psicologia So-
cial en la Universidad Auténoma Metropolitana, Unidad Iztapalapa.
Realicé un hibrido entre dos enfoques metodolégicos: Una etnogra-
fia encarnada y una parte fenomenoldgica. Ambas conforman lo que
llamé etnofenomenologia. Este no es el espacio para discutir los fun-
damentos teéricos y metodoldgicos que sustentan mi propuesta. Sin
embargo, haré una breve sintesis de lo que se propone en ella.

La etnografia encarnada pretende conocer las caracteristicas de la
practica asi como los significados que se comparten de y desde los
cuerpos. Aschieri (2013) sostiene que esta metodologia se emplea para
sistematizar un conocimiento corporal que involucra la observacién
participante. Admite el doble rol de las investigadoras, quienes simul-
tdneamente somos performers ¢ investigadoras. Lo anterior genera una
comprensién de cardcter inter-somdtico que puede ser sistematizada
a partir de llevar a la conciencia y focalizar la atencién en las distin-
tas dindmicas que intervienen en los modos de corporeizacién de la
experiencia (Aschieri, 2013:152). Siguiendo a Wacquant (2006), se
senala la importancia de hacer investigacion sobre el cuerpo para que
la investigadora o el investigador se someta al fuego de la accién in
situ. Esto permite comprender, desde el cuerpo, los procesos de cons-
truccién de significados por los que pasa el performer.
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Sin embargo, consideramos que al ser el cuerpo el centro de la
préctica, es también donde se construyen significados compartidos
por los grupos de investigacién y seria ingenuo pensar que estos co-
nocimientos s6lo son aplicados en los espacios que los definen. Por
lo que se propone como un segundo nivel de anélisis una fenome-
nologia que emplea entrevistas en profundidad para conocer las ex-
periencias vividas a través de la prictica de teatro corporal. Moreno
(2014) afirma que el uso de un método fenomenolégico presupone
una vision de los seres humanos como seres encarnados en-relaciéon-
con-el-mundo. La aplicacién que aqui propongo de la fenomeno-
logia es para conocer los alcances de las experiencias vividas dentro
de la prictica en la vida cotidiana del performer y saber si, como
proponian los pensadores de teatro vanguardista, las caracteristicas
de la préctica de teatro corporal en México constitufan una forma de
desaprender el cuerpo.

Para ello entrené durante cuatro meses en tres talleres de teatro
de la Ciudad de México. El criterio de inclusién para su eleccién fue
que hicieran explicita la formacién escénica desde un entrenamiento
fisico y que estuvieran dentro de alguna de las propuestas escéni-
cas antes mencionadas. Los tres pertenecen a los talleres libres de la
UNAM:

* Taller de Teatro Antropocésmico en Casa del Lago con Nicolds
Nufez.

e Taller de Teatro Participativo en el Museo Universitario del
Chopo con Manuel Cruz.

* Taller de Clown y Comedia Fisica en el Centro Cultural Univer-
sitario Tlatelolco con Claudia Cervantes y Paolo Becerra.

En las entrevistas participaron ocho performers pertenecientes a
los grupos observados. Los criterios de inclusién para su eleccién
fueron: 1) que se dedicaran a alguna de las ramas de las artes escéni-
cas; y 2) que tuvieran por lo menos un afio en la prictica y/o hayan
sido constantes durante el periodo de entrenamiento en el que estu-
vo presente la investigadora.
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Caracteristicas generales de la préctica y sus participantes

El término taller tiene un peso importante para esta investigacién y
para los practicantes; al no estar dentro de un programa de estudios
formales, aquellos que los frecuentan son, primordialmente, personas
interesadas en el arte teatral y/o en su desarrollo personal, conforman-
do una gran diversidad de sujetos. Sin embargo, este trabajo se centra
en los y las que han permanecido un tiempo considerable en este tipo
de talleres construyendo su propia formacién como performers.

Los participantes son personas interesadas en su desarrollo per-
sonal o en el arte teatral. Las edades oscilan entre los 15 y los 74
afos. No hay una separacién por edades, todos hacen exactamente
lo mismo, conviven y aprenden juntos. La mayoria tiene o desea' un
nivel alto de estudios, al menos de licenciatura. En los talleres se en-
cuentran extranjeros que radican en México o estdn de intercambio
escolar o laboral. La mayoria son autoempleados o estudiantes, no
s6lo se dedican a las artes escénicas sino que se desempenan en otros
campos que les permitan tener tiempo para su vocacién.?

La mayorfa menciona no profesar alguna religion, pero si sentirse
atraidos por filosofias de vida como el budismo, el hinduismo, las
tradiciones prehispdnicas mexicanas o, en su defecto, hacen alusién a
creencias sobre las energfas, lo mistico o mdgico sin darle algin nom-
bre en particular; pero enfatizan deslindarse de alguna institucién
religiosa. Esta postura surge de una adaptacion de las danzas orienta-
les a nuestro contexto que han sido incorporadas por los performers.

La prictica emplea también diversas mecdnicas de juego’® con tres
objetivos principales: 1) romper tabties o normas sociales que limitan

1 Me refiero al caso de los jévenes de 15 a 20 afios quienes no han elegido una carrera
o han sido rechazados por instituciones de educacién artistica.

2 Esto sefiala una situacién econdmica precaria en la que se encuentran los artistas
mexicanos. Mencionan que no es posible vivir de la dedicacion al arte sino que se ven
obligados a realizar otra actividad econdmica para solventar la vida diaria y su prictica.

3 La descripcién densa sobre las mecdnicas de juego y ritual que menciono se
encuentran en mi tesis de maestria que se titula Etnofenomenologia del teatro corporal en
Meéxico (2019). No se realiza una descripcién extensa aqui porque excederfa el espacio
asignado para el presente articulo.
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o condicionan la expresion del performer; 2) integrar al grupo para
desarrollar la atencién en los otros y el propio cuerpo; y 3) mejorar
la comunicacién y la confianza en los otros. Meneses y Mongue sos-
tienen que el juego es una funcién necesaria y vital que promueve la
espontaneidad al liberar todo el rango de habilidades de movimien-
to que estimulan la creacién y desarrollan el imaginario. Fomenta
las habilidades interpersonales y ayuda a encontrar un lugar en el
mundo social, ademds de ofrecer al participante una coyuntura para
aplicar comportamientos nuevos a la vida cotidiana (2001:123).

La practica de teatro corporal en México oscila entre el juego y el
ritual. Ambos producen una realidad alterna como espacio liminal de
creacion. Turner sostiene que las performances culturales son un género
liminoide que tienen la caracteristica de ser plurales, fragmentarios y
experimentales. Son géneros secularizados que constituirfan una espe-
cie de metalenguaje concebido para hablar de lo cotidiano, que podria
incluso llegar a ser subversivo (1986:110). Dentro de estos géneros in-
cluye algunas corrientes artisticas que contienen capacidades simboéli-
cas y lddicas que contendrian cierto tono sagrado.

En este sentido, el teatro corporal en México, en concordancia
con los planteamientos de la vanguardia, produce una transgresién
en los modos de subjetivacién del contexto social, es decir, provoca
un rompimiento de normas sociales que impactan en la subjetividad
del performer y crean otra. Recordemos que el principal objetivo de
este tipo de teatro es desarticular al performer de las subjetivacio-
nes de su contexto para transformarlos en cuerpos expresivos. Los
maestros® de teatro en nuestro pais emplean distintas danzas en el
entrenamiento, tales como: la danza del sombrero negro del Tibet,
danzas concheras de México, la danza teatro Kathakali de la India,
danzas sufis de Oriente Medio, danza butoh de Japén, entre otras. En
el caso del taller de Nicolds Nuinez la prictica con mayor peso en el
entrenamiento era un hibrido creado por él y algunos miembros de

4 Digo maestros, en masculino, porque la dnica mujer que forma parte de dicha
investigacion estuvo parcialmente y dejé a cargo a Paolo Becerra, con quien realicé la mayor
parte de las observaciones.
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su taller que une la danza conchera mexicana con la danza del som-
brero negro del Tibet. Los performers practican ésta cada miéreoles.
En el caso del taller de Manuel Cruz se emplean la danza conchera y
la danza butoh esporddicamente, mientras que en el caso de el taller
de Claudia Cervantes y Paolo Becerra se empleé la danza Kathakali
en uno de los entrenamientos.

Aschieri senala que en Argentina los maestros de teatro dirigen
con mayor énfasis el uso de danzas orientales a objetivos relacio-
nados con la subjetividad o personalidad de los alumnos, es decir,
para descotidianizar o desbloguear la mente, privilegiando el aspecto
psiquico/racional (2013:285). Sin embargo, los maestros de teatro
corporal en México no privilegian lo racional sino que buscan diluir
la dicotomia entre el cuerpo y la mente por lo que el conocimiento
del cuerpo construye también un tipo de pensamiento o forma de
vida al dirigirse a la subjetividad y reflexion del performer sobre su
propia practica.

La experiencia de estas técnicas constituye un ejercicio de au-
toreflexividad desde el cuerpo que se vale de este espacio liminal
para plantear sus propias interrogantes. “La accién intima y perso-
nal hace que el performer deje de lado la representacién de otro
para presentarse a si mismo, por una experiencia corporal que rompe
los esquemas y los limites del pensamiento” (Sierra, 2015:64). Los
maestros mexicanos llevan a las y los alumnos a crear su danza per-
sonal mediante experiencias vivenciales diversas, todas valiéndose de
la imaginacién y en algunos casos producidas por metdforas sobre el
movimiento de los cuatro elementos o de animales que hacen emer-
ger la subjetividad del performer. Los tres talleres sostienen, al menos
tedricamente, que el performer debe buscar su esencia, conocerse a s
mismo o enfrentar su monstruo y que esta autorreflexividad sélo es
posible a través del compromiso y la disciplina.

De la parte fenomenoldgica de este trabajo se confirma que este
tipo de entrenamientos son una forma de desaprender las normas
sociales del contexto y que esto produce una construccién de nuevas
subjetividades a partir de las experiencias vivenciales que exploran
la ficcionalidad y estimulan el imaginario. A continuacién, enuncio
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las cuatro caracteristicas principales del proceso de construccién de
nuevas subjetividades en el teatro corporal en México.

Nuevas subjetividades como acto ontoldgico de resistencia
Seres en contingencia

Desde el inicio de las entrevistas los performers manifestaban una
clara oposicién a las estructuras sociales ficticas tales cémo la familia
tradicional mexicana, el trabajo y sus jornadas laborales de mds de
ocho horas, algunas instituciones educativas, asi como con parte del
teatro ortodoxo por su forma de ensefianza y de creacién escénica.

El primer tema que surgié en las entrevistas fue el de /z familia,
comprendida en su forma tradicional, es decir, padre, madre e hijos,
asi como sus representaciones sociales que determinan los estilos de
vida de sus miembros. Todos los entrevistados mencionan haber te-
nido un sentimiento de desolacién provocado por el rechazo de la
familia al decidir dedicarse a alguna rama de las artes escénicas. Las
familias consideran a las artes como una actividad algo poco digna
y lo asocian con el fracaso. En México la actividad artistica es una
ocupacién poco valorada o devaluada, lo que lleva a los performers a
entrar en un estado de contingencia por la imposicién de una forma
de vida que prioriza la posesién de bienes econdémicos y crea un es-
tereotipo de éxito relacionado con él.

Hablaban de un deber ser que lejos de contribuir a la orientacién
del ser humano en el mundo, se presenta como un obstdculo para
la totalidad de su ser. La mayoria de los performers entrevistados fue
persuadida a estudiar una carrera distinta en alguna institucién edu-
cativa formal, por lo que un gran ndmero de ellos cuentan con una
licenciatura fuera de las artes escénicas y desarrollaron su formacién
artistica de manera informal, como se muestra en el siguiente relato:

Mi padre en ningin momento quiso que yo fuera bailarin, jen ningtn
momento!, entonces me dijo, bueno, si vas a estudiar la universidad vas
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a estudiar agronomia. Estudié un ano, y me sentia fuera de lugar y no
la hice, le dije: “yo no puedo seguir en esto” y dijo mi papd: “;ah, no?,
pues entonces no hay universidad”. Entonces tienes la presién de tus
padres que te dicen pues es que eso no te va a dar dinero y todo es el
dinero ;no?Y, se confunde esta cosa de triunfar es tener dinero y pues es
que yo creo que triunfar es hacer lo que a mi me gusta y estar en donde
yo quiero (Bran, 53 afios, performer).

Lo anterior propiciaba un sentimiento de asfixia y muerte a cuen-
tagotas. La intencién de los padres en estos casos era construir un
sujeto que incorporara las normas sociales de su contexto, lo que
implicaba una reproduccién de estereotipos de género, religiosos y
morales propios de la familia tradicional mexicana. Desde este punto
de vista, los performers son outsiders. Segiin Becker lo outsider no es
una cualidad del acto que la persona realiza sino que es consecuen-
cia de la aplicacién de normas y sanciones sociales a otro que no las
sigue (2009:21). En un primer momento, el performer se encuentra
en conflicto consigo mismo y los seres que lo rodean; pero a través
de un camino de busqueda termina por afirmarse como outsider con
toda la conviccidén (muchas veces inconsciente) que las vanguardias
alguna vez le dieron al anarquismo.

El performer experimenta un estado de contingencia, es decir, se
encuentra frente a situaciones de conflicto o angustia, malestar,
muerte y/o pérdida. Si bien es cierto que “la contingencia es el estado
natural del ser humano que vive siempre oscilante entre lo posible y
lo imposible, en perpetua alerta a lo que puede suceder” (Duch, La-
vaniegos, Capdevila y Solares 2008:34), también es cierto que estos
estados pueden ser producidos por las instituciones sociales ficticas
que crean un modo de subjetivacion que da cuenta de una relacién de
poder ejercida por una multiplicidad de instituciones que anulan las
posibilidades de re-creacién del performer.

La familia no era la Gnica que generaba un estado de contingen-
cia en el performer. Los relatos de los entrevistados sefialaban algu-
nas instituciones educativas encargadas de la ensenanza de la danza
en nuestro pais, como aquella disciplina que elige, forma cuerpos y
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construye una estética en la que se sobrevalora la juventud y se exclu-
yea la vejez, como se muestra a continuacion:

Una vez me dice una amiga, “oye Bran, a ti como que te gusta bailar
¢no? Como que si eres bueno y resulta que en la compafia cldsica estin
haciendo un experimento con personas mayores’; es decir, pues mayor
serfan 20 afios, y dije: “jClaro que si! [...] Yo fui muy inquieto, de no
parar... también por la idea esa: pensar que solamente era la danza y
que después que se terminara la danza ya no iba a haber nada mis, sin
pensar que estaban las otras cosas en donde puedes llegar a muchos
afios y seguir funcionando o, bueno, creando sobre todo ;no? (Bran).

En el relato anterior hay una concepcién de la vejez que inicia,
de forma prematura, a los 20 afos, formando asi otro sistema de
creencias sobre las capacidades del performer, su manera de concebir
el mundo y relacionarse con él. Esta forma de entender la danza, el
cuerpo y la vejez construye una angustia constante sobre e/ tiempo de
vida vitil al que puede aspirar un bailarin, lo que sefiala la eleccién de
una corporalidad dentro de las instituciones educativas formales en
las que se imparten artes escénicas, en este caso la danza, en la que
se prioriza la juventud, agilidad, delgadez, simetria, fuerza y virtuo-
sismo, al mismo tiempo que introduce una concepcién de la vejez
como aquella persona con capacidades limitadas, inmévil e inttil.
Aschieri sefiala que a diferencia de los maestros de teatro que centran
sus entrenamientos en los aspectos psicolégicos del performer, los
docentes de danza preferian los aspectos de las técnicas que permiten
maximizar los resultados en términos del cuerpo como medio de
expresién, flexibilidad, equilibrio, etcétera, recortando mayormente
los elementos que aluden a la subjetividad y reflexién del bailarin
respecto de su propia préctica (2013:285).

En México, estas caracteristicas no son exclusivas de la danza sino
que se presentan en las instituciones educativas formales. De aqui
que los talleres libres sean tan importantes en la formacién de los
performers debido a que en ellos no se pasa por estos pardmetros que
fomentan la discriminacién sino que se acepta a toda persona que
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desee acercarse a las artes, de manera que el cuerpo, la juventud y la
vigorosidad no son una condicionante para aprender. Esto desarro-
lla una capacidad de agencia en el performer quien se compromete
con su préctica en la medida en la que forma parte de un deseo mds
grande.

Desear para Deleuze y Guattari (1973/1985) significa ponerse en
accién y no necesariamente poseer o carecer de algo. Para estos au-
tores, el deseo es inmanente al sujeto y es la tendencia del cuerpo a
unirse a aquello que aumenta su potencia creativa. Este no carece
de nada, sino que la vida misma implica un deseo constante que le
permite encontrar sentido en sus acciones, lo que constituye, para
Deleuze y Guattari (1973/1985) la mdquina deseante: el ser humano.
Desear es una funcién vitalista del performery es la potencia creadora
que le permite encontrar sentido en la existencia y crear otro mundo
posible en el que sea acogido.

Sin embargo, las estructuras sociales ficticas lejos de cumplir
con la funcién de dotar la existencia de sentido, de acoger y hacer
sentir al ser humano parte de una comunidad, lo que generan es an-
gustia y malestar. El relato de Bran hace evidente una problemdtica
mds grande, un sistema de creencias profundamente arraigado que
insiste en dominar al performer para ajustarlo a sus pardmetros. Esto
provoca un constante cuestionamiento de sus impulsos que afecta
cada una de sus decisiones y genera un pensamiento recurrente: “Yo
pensé que estaba condenado a estudiar administracién de empresas, me
decfa: jestoy condenado ya! jEstoy condenado! (reimos)”. (Rodolfo, 58
afos, performer).

Estar condenado a una vida gris, idea que carcomia las profundi-
dades de su ser. Esto nos coloca frente a la vereda de los dispositivos
biopoliticos que pasaron “de la concepcién de la muerte que se abate
brutalmente sobre la vida como consecuencia de las epidemias, a una
consideracién de la muerte que en forma permanente e impercepti-
ble se desliza en la vida, la corroe perpetuamente, la disminuye y la
debilita” (Lépez, 2014:118), creando con ello enfermedades como
el estrés, la ansiedad, la depresion y otras afecciones psicoldgicas que
atafien al cuerpo.
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La narrativa no s6lo nos senala el énfasis en el control o la apuesta
por crear una multitud de cuerpos disciplinados y obediente como
custodios del poder, sino que sefalan un peldafio mds profundo e
intangible, se trata del control de los deseos, no se puede desear ser
actor, bailarin o malabarista, porque en México no es un sinénimo
de éxito sino de inmadurez y fracaso.

Aparecian otras estructuras como la religién, el trabajo y el lugar
de residencia (el contexto). Todas ellas en complementariedad. Estas
instituciones, lejos de acoger y guiar al performer hacia su lugar en
el mundo, constituyen un complejo entramado que genera dispositi-
vos biopoliticos, entendidos por Foucault (1976/2000) como aquellas
estrategias politicas que estas instituciones anclan en el cuerpo con
el objetivo de gestionar y controlar a la poblacién, convirtiéndolos
en un funcionario del Estado. Cuando los modos de subjetivacién
se naturalizan, los dispositivos biopoliticos actiian solos, ya no ne-
cesitan al verdugo que los vigila para castigarlos, sino que son ellos
mismos, su propia moral, la que los regula.

El poder es, esencialmente, control de los deseos, es decir, se con-
vierten en un sistema de produccién de ellos, por lo que se debe
desear estudiar agronomia antes que ser performer. Sin embargo, en
contraposicién a estas imposiciones el performer encuentra en los
mismos dispositivos una subversién, un acto de resistencia desde su
propio cuerpo a través de un proceso poiético, una creacién constante
que genera formas de ser, sentir y actuar. Si bien es cierto que estas
se naturalizan a través del tiempo, también es verdad que siempre
pueden ser modificadas mediante las pricticas corporales. Desde esta
perspectiva el teatro corporal propone al cuerpo como el territorio
de generacién de nuevas subjetividades.

Resistencia poiética
Segtin Lled6 (1961) el concepto de poiesis ha sido utilizado desde la

filosofia griega para designar la creacién y, por tanto, la representa-
ciéon de una realidad determinada, cuya esencia no consiste en hacer
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surgir una realidad en la que los seres que en ella aparecen adquirie-
ren sentido en la 6rbita de esa nueva realidad creada. Enfatiza que
el artista es creador porque la esencia de este arte no radica en la
realidad, sino en la propia fantasia. Su poder creador consiste en dar
sentido (1961:134).

La poiesis es el desarrollo creativo que hace pasar al performer
del no-ser provocado por el estado de contingencia, al ser, a partir
de una resistencia ante las imposiciones culturales. En este proceso
se recrea a si mismo y transforma a las estructuras sociales fécticas
en estructuras de acogida. Segin Duch er al. (2008) hay cuatro tipos
de estructuras de acogida: 1) codescendencia (familia), conformada
por las relaciones afectivas y de parentesco; 2) corresidencia (ciudad),
constituida por las relaciones civicas, éticas y politicas propias de un
determinado lugar; 3) cotrascendencia (religién), compuesta por las
relaciones culturales y religiosas; 4) comediacion (mass media), forma-
da por las narrativas de los medios de comunicacién.

Agregaremos dos mds: 5) coaprendizaje (educacién), constituida-
por las relaciones basadas en la ensefianza-aprendizaje y desarrollo de
las capacidades del performer; y 6) codignificacion (trabajo), consti-
tuida por las relaciones laborales que dignifican al ser humano.

Se definen por ser “4mbitos abiertos a la transmisién de sabe-
res o ejercicio de una pedagogia humana y humanizadora. La crisis
pedagdgica del mundo moderno que inunda por supuesto a todas
las instituciones e instancias educativas formales, se deriva de la
desestructuracién de estos dmbitos de acogimiento” (Duch ez al;
2008:30). Estos autores atribuyen su desvirtuacién a la extrema ra-
cionalizacién que lleva consigo la de-simbolizacién de la experiencia
y su reduccién a consensos formales.

Este cambio de una estructura social féctica a una estructura de
acogida muestra un proceso circular de creacién de significados, es
decir, una poiesis como esfuerzo para regenerar la transmisién de sa-
beres que puedan dominar la contingencia, proceso que manifiesta la
necesidad inherente del ser humano de ser acogido por sus congéne-
res. La contingencia es el vinculo hacia la poiesis, hacia la necesidad
de crear el propio mundo. Cuando se les cuestioné sobre qué los
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habia llevado a los talleres, la respuesta era homogénea, todos habian
experimentado estados de pérdida, como se muestra en el siguiente
fragmento:

Bueno, llego porque... fue como anillo al dedo porque justo uno de mis
companeros entrafiables, eh... con quien habiamos tenido una relacién
de pareja en algiin momento, pierde la vida, me entero de que tenia
cdncer fulminante y en menos de nueve meses se fue ;no?. (Fabiola, 38
afos, bailarina y musico).

Es en ese estado en el que el performer experimenta la necesidad
de emprender la btsqueda, en palabras de Duch ez a/. (1998), de
una praxis de dominacion de la contingencia. En las narrativas de los
performers este estado de contingencia es algo necesario de dominar,
como se muestra a continuacion:

E: ;Quién era Mariana antes de este tipo de teatro?

M: [Rie] Ama de casa, con tres hijos, dedicada al 100% a la familia,
sin pensar en hacer cosas para ella, o sea, no habia tiempo. Cuando ella
rompe ese estereotipo, cuando me divorcio, entonces me iba a bailar,
a empezar a hacer cosas para mi y cuando descubro esta parte de las
artes escénicas yo quedo maravillada y digo: esto es lo que quiero. Me
siento diferente, ;sabes como me siento?, como cuando yo era jovenci-
ta, siempre era muy alegre y como que me fui apagando (Mariana, 50
afos, performer)

Se hacian innegables tres puntos: 1. que la prictica de teatro cor-
poral en México no se queda solamente en el salén de clases, sino
que trasciende a otras esferas de la vida cotidiana; es decir, el perfor-
mer encarna los supuestos de su practica; 2. que el proceso poiético
no sélo genera puestas en escena o performers capaces de expresarse
histriénicamente, sino que constituye una nueva subjetividad, otra
forma de estar en el mundo; sin darse cuenta, se crean a s{ mismos al
tiempo que refuerzan valores para vincularse de una manera distinta
con los otros; y 3. existe una potencia, es decir, aquella fuerza (por
decirlo de algiin modo) que impulsaba a los performers a continuar
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con su busqueda y a persistir en su préctica. Ser oussiders les permite
desarticular los dispositivos biopoliticos que se les ha impuesto para
crear otra version de ellos mismos.

Potencia y no carencia para pensar el deseo. Potencia productiva que
impulsa a la accidén; que pone los cuerpos en accidn, que inventa o ima-
gina, en el anhelo o busqueda de sus realizaciones. Se trata de las alter-
nancias posibles de carencias y potencias a lo largo de los complejos de-
venires de una vida, a su vez, permite establecer un sujeto de deseo que
se produce en el acontecimiento, siempre en acto (Ferndndez, 2013:6).

El deseo se vuelve potencia que crea condiciones para la dicha y
la plenitud hasta recuperar el cuerpo y con él, se recupera también
el ser, se le arrebata a aquellos modos de subjetivacién que impiden
su re-agenciamiento. Establecen una relacién entre la potencia y la
resistencia que no sélo permitia recuperar el cuerpo sino que la resis-
tencia los colocaba en la liminalidad, en lo ouzsider, lo que estd fuera
de la norma.

La poiesis no sélo involucra una busqueda interna sino que en
ella se genera un proceso creativo en el que la transformacién de los
performers lleva consigo la re-apropiacién de las estructuras sociales
facticas para volver a dotarlas de sentido y convertirlas en estructuras
de acogida. Una estructura de acogida serd aquella que logra dotar de
sentido la vida del ser humano y consigue llevarlo al descubrimiento
de su lugar en el mundo, su principal objetivo es guiar e impulsar su
crecimiento. Esta reapropiacién indica también el cambio de valores,
afectos, creencias y significados; en suma, senala un nuevo estar en
el mundo.

El deseo y el sentido son los articuladores del proceso de construc-
cién de nuevas subjetividades y el centro del universo poiético. La
potencia y la resistencia “se afirman contra la ley, trabajan por debajo
de las leyes [y] pueden ser superiores a ellas” (Deleuze, 1968/2002:
23). La potencia deriva del deseo del performer, si desear es ponerse
en accién es también una capacidad de agencia. Esta es una fuerza
que se opone a los modos de subjetivacién impuestos por las estruc-
turas sociales fécticas y constituye una resistencia.
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La resistencia estd vinculada a una necesidad interna que no se
manifiesta, en un primer momento, como postura politica militante
y no viene de una racionalidad extrema producida por la teoria o
la academia, sino que se experimenta COmo una sexusacion sentida
(felt sense) a través del cuerpo. Mds que una postura politica es una
decisién ontoldgica, como explica Rodolfo a continuacién sobre su
eleccién de ser performer:

Algo se habia movido dentro de mi, era diferente, queria estar ahi,
haciendo este tipo de teatro, fue un hallazgo para mi... no intelectual
sino emocional, espiritual y... para mi lo espiritual-emocional estd co-
nectado con lo artistico ;no? Ni siquiera sabia si era algo artistico, no
lo llamaba asi, era como un convencimiento interno, no de la cabeza
sino de por acd [se toca el pecho], orgdnico ;no?, orgdnico. Sentia que
internamente habia tocado otros territorios (Rodolfo).

Eliade sostiene que “situarse en un lugar, organizarlo, habitarlo
son acciones que presuponen una eleccién existencial: la eleccién del
Universo que se estd dispuesto a asumir al crearlo” (1957/2014: 23).
La resistencia, en este caso, no es una simple contraculturalidad o iz-
quierdismo, no se referia a una elaboracién teérica sobre las relacio-
nes de poder o de opresidn, sino que el malestar viene de su propia
experiencia y era ella, en su totalidad, la que habria de transformarse.

Cuerpos insumisos: El ritual como subversion

El término ritual se ha usado en las ciencias sociales para designar
una gran cantidad de actividades, desde ceremonias de los pueblos
originarios (Turner, 1980; Durkheim, 1965; Douglas, 1966/1973,
Geertz, 1973/2003) hasta interacciones cotidianas (Collins, 2004;

5 Término desarrollado por Gendlin y que Ortiz la define cémo algo que es al principio
difuso, para lo que no se puede encontrar palabras, pero que se siente en el cuerpo. Ponerse
en contacto con la sensacion sentida es prestar atencién a lo que uno sabe implicitamente,
pero no puede decir y tal vez nunca ha intentado poner en palabras (2006:73).
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Goffman, 1967). Fischer-Lichte (2011) sostiene que la inversion de
los términos texto y realizacién escénica defienden la creacién de una
nueva disciplina que se ocupa del teatro como realizacién escénica
y no como texto. Tuvo una interesante resonancia y cre6 una nueva
disciplina dedicada a los estudios rituales (2011:63). Tanto los estu-
dios rituales como los teatrales promueven una inversién jerdrquica:
los primeros se centran en la primacia del mito sobre el ritual y los
segundos reflexionan sobre la preponderancia del texto literario so-
bre la realizacién escénica. Actualmente, el teatro ha pasado de ser
objeto de los estudios literarios a ser objeto de los estudios ritua-
les y son parte de lo que se denomina como pricticas performativas
(Turner, 1986; Schechner, 1985). Segin Austin el término perfor-
mativo deriva del verbo o perform, “realizar”, “se realizan acciones”
(2000:417), por lo que privilegian al cuerpo como el centro de los
fenémenos que acontecen en él.

Cruz (2011),° sostiene que el teatro y el performance recurre a
las acciones rituales para comprender ciertas estructuras vanguar-
distas que permiten al performer comunicar y, mediante gestos y
movimientos corporales, expresar la verdad de las emociones del
artista. Estos actos tienen la intencién de provocar un efecto de
catarsis participativa en que la accién puede verse como una nueva
tragedia moderna (2011:69). El teatro corporal en México se plan-
tea como un dispositivo escénico que estructura narrativas desde el
cuerpo con actos rituales que detonan el imaginario y dan sentido
al performer.

En otro escrito, Cruz sostiene que todos los procesos que uti-
lizan tanto en el entrenamiento como en los montajes los confor-
ma mediante el ritual, que hacen aparecer metiforas como las de la
muerte-renacimiento, el umbral, el viaje, la crisis del ser humano y
la confrontacidn, elementos que reintegran al performer. Estos dis-
positivos tratan de no hacer énfasis en ninguna corriente religiosa y,
sin embargo, conducen al performer a construir su propia definicién
de lo sagrado (2010:126).

6 Maestro de teatro corporal en México. Su taller forma parte del presente articulo.
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Turner sefala que el ritual ofrece una antiestructura creativa, que
transgrede o elimina las normas que rigen las relaciones estructuradas
e institucionalizadas, al tiempo que va acompanado de experiencias
de una fuerza sin precedentes (1969/1968:134). Distintos investiga-
dores teatrales destacan la utilidad del ritual en el entrenamiento ac-
toral (Grotowski, 1970/1987; Artaud, 1944/2004; Barba y Savarese,
1990; Weisz, 1994; Innes, 1981/1992; Nufez, 1987; Cruz, 2011) y
lo utilizan, directa o indirectamente, como dispositivo escénico para
la desarticulacién del performer.

La caracteristica liminoide de lo ritual entremezcla la realidad y
la ficcién. Zambrano (1955/2012) sostiene que la realidad es algo
anterior a las cosas, es una irradiacién de la vida que emana de un
fondo de misterio, es la realidad oculta, escondida, que corresponde
alo que hoy llamamos “sagrado” (1955/2012:33). Por otro lado, Cia
senala que el término ficcidn hace referencia, siguiendo la etimologia
Latina del verbo fingo, a la propuesta de poder pintar o construir de
forma poética o estética lo que queremos expresar (2013:14). De tal
forma que el ritual abre el tiempo y el espacio cotidiano para crear
un submundo sagrado que emerge del pozo del imaginario en el que
la delgada linea entre ficcién y realidad se difumina.

Walter, en una entrevista realizada por Solares (2007), sostiene
que el imaginario es el estudio de las imdgenes, simbolos y mitos
impresos en todo tipo de soportes de expresién. Remite a un mundo
que produce simbolos por ser una necesidad de la vida humana®
(Solares, 2007:141). Es en esta escisién donde el performer se crea a
si mismo reapropidndose de su corporalidad y de su ser por medio
del ritual y la experiencia sagrada. Ahora bien, ;qué alcance tienen
estos dispositivos en la vida del performer?

Es el acercamiento a lo sagrado lo que nos permitird explicar la
permanencia en la prictica, la resistencia a las estructuras sociales fdc-
ticas y el cambio de subjetividad de los practicantes. Este universo se
relaciona con la incorporacién de un nuevo ethos a través del cuerpo.
Lo sagrado se produce a partir de la repeticién y el acontecimiento.
Fischer-Lichte (2011) sostiene que toda realizacién escénica aconte-
ce, es decir, que no es ni fijable ni transmisible sino que es fugaz y
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transitoria (2011:68). Son, el cuerpo y el espacio, los que contribuyen
en mayor o menor medida a una autopoiesis. El acontecimiento es
aquello que se experimenta a través del cuerpo pero que, sin embargo,
lo rebasa, lo excede y entra en materia incorpérea; es aquello intangi-
ble que se experimenta en el aqui y el ahora, dentro de una realidad
alterna producida por lo ritual y la experiencia de lo sagrado.

El acontecimiento es generado por el movimiento del cuerpo,
por su agitacion y excitabilidad que al surgir en un entorno ritual
se experimenta como una posesidn al sentir la corporalidad de una
forma distinta a la cotidiana. Esta forma de experimentar el propio
cuerpo genera una performatividad a través de la repeticién de los
dispositivos escénicos que se emplean en la practica.

Butler sostiene que la performatividad es una repeticion estilizada
de actos (1997:18). Mds tarde sostiene que la performatividad “se
produce mediante la estilizacién del cuerpo mediante gestos, mo-
vimientos y estilos corporales que constituyen la ilusién de un yo”
(2002:172), por lo que sélo se es performativo cuando se ha genera-
do un cambio de ideas o creencias en oposicién a sus convicciones
previas, como se relata a continuacién:

E: Antes de todo esto que me acabas de contar, ;quién era Alan?

A: Alan era una persona timida, sin cardcter, lastimado, como un
perrito callejero ;sabes? Alan estaba como solo ahi contra el mundo y
decia, giiey ;qué voy a hacer de mi vida? Si, hago malabares pero ;qué
més? Como que me faltaba algo mds ;sabes? Entonces serfa Alan sin
caricter.

E: ;Y cémo te describirias ahora?

A: Con cardcter [reimos]. No pues un poco sin vergiienza, ya no me
dan vergiienza las cosas, o sea, ya la sociedad en si ya no me afecta, soy
el protegido, ;me entiendes? (Alan, 22 afios, performer).

Alan habia cambiado de subjetividad. El relato anterior implica
que en cuanto el performer se suelta de un modo de subjetivacién ne-
cesita inmediatamente sujetarse de otro que le proporcione sentido.
En la medida en que iba recuperando su cuerpo a partir de la reali-
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zacién escénica, Alan cambiaba su forma de pensar y de relacionarse
con los otros.

Austin (1962/1990) afirma que para que un acto del habla sea
efectivo debe contar con el reconocimiento y apoyo de los otros. Por
lo tanto, es la estructura de acogida el nuevo contexto engendrado y
la que hace posible la performatividad, ya que es en ella donde son
aceptados los nuevos actos. El ya no es Alan sin cardcter sino que se
vuelve el invulnerable, el protegido. Hablamos, entonces, de la forma-
cién de una nueva subjetividad que cimbra el cuerpo y una forma
distinta de pensar.

Sin embargo, no hay que perder de vista que Butler (1990/2007)
senala que la performatividad no es un acto tnico, sino una repeti-
cién y un ritual que logra su efecto mediante su naturalizacién en
el contexto de un cuerpo, entendido, hasta cierto punto, como una
duracién temporal sostenida culturalmente (1990/2007:17). ;Qué
significa que sea sostenida culturalmente? Implica que esta nueva
subjetividad puede modificarse.

4. La voluntad de existir (ethos)

Para Geertz ethos es un termino que utilizan los antropélogos para
designar el conjunto de los aspectos morales y estético de una deter-
minada cultura (1973; 2003:118). En las entrevistas encontramos
personas que se dedican al teatro corporal desde hace mis de 20
anos. La persistencia en la practica y la dedicacién muestran el fuerte
compromiso que tienen con ella asi como la voluntad o agencia que
da cuenta de la autonomia del performer. No sélo se relaciona con lo
que se anhela sino que es, ante todo, poder. Se trata de un poder que
no se ejerce sobre los otros sino sobre si mismo. Implica la basqueda
de otra existencia. La voluntad es la encarnacién de la resistencia o
la resistencia llevada en el cuerpo, en cada acto, transformada en un
estilo de vida, en un ethos.

En este sentido, Citro, Lucio y Puglisi (2016) ha destacado que
para Merleau-Ponty, la libertad es siempre situada antes que absolu-

224



ta, dado que el concepto de agencia es asimilado mediante el habitus
de sentidos sociales incorporados. Por otro lado, Bourdieu (2000)
desarrolla el término de habitus para describir la asimilacién de va-
lores, actitudes, patrones de comportamiento y formas de sentir que
se convierten en parte de nuestra conducta diaria, la cual se percibe
como individual.

En este conjunto de comportamientos incorporados, encontra-
mos en el performer una ascesis. El concepto tiene una estrecha re-
lacién con los términos de esfuerzo, disciplina y trabajo con miras
a la adquisicién de una habilidad especifica en el 4mbito moral y
espiritual.

Para la construccién del ethos, asi como para la estructura de aco-
gida, la figura del maestro es central ya que es él quien guia al per-
former por la préctica pedagdgica de los sentidos humanos. Veremos
que la relacién alumno/a-maestro/a serd distinta a la establecida en
el mundo occidental en la que existe implicitamente una relacién de
poder. En el teatro corporal el maestro tiene un trato cercano con el
alumno/a que permite la incorporacién de ideas, una mayor apertu-
ra al trabajo y facilita el aprendizaje.

Los maestros son para el performer, un descubrimiento. Los maes-
tros eran comparados con otros a los que les atribuian caracteristicas
especificas, como se muestra a continuacion:

M: Yo fui con otro maestro pero no me gust6 su método, como que no
hubo algo que me sorprendiera.

E: ;Cémo era?

M: Este... Ay, pues... era muy frio, era... un método de ensefanza
muy ortodoxo, no habia esa liberacién del cuerpo, de ser asi tan libre,
la voz y la postura no cambiaban, hasta la vestimenta era negro con
blanco. Entonces a mi se me hizo muy frio y no me gusté (Mariana).

El distanciamiento de los cuerpos, la inmovilidad, la estructura
inapelable en donde el alumno debe hacer a pies juntillas lo que el
maestro desea, sin dar lugar a la expresion del performer y mucho
menos a sus inquietudes, son elementos que se consideran ortodo-
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xos, frios. El trabajo corporal no puede ser de ninguna manera frio,
por el contrario, genera formas distintas de vincularse con los otros y
la relacién entre alumno y maestro es distinta. Para que el proceso de
aprendizaje se vuelva una estructura de acogida, el maestro procura
la creacién de un ambiente amable y propicio para el aprendizaje. La
cercania y la escucha son caracteristicas que el maestro debe tener si
la practica estd centrada en el cuerpo.

Los performers buscan a maestros que les permitan expresarse de
otra manera, maestros cercanos y accesibles. Se trata de facilitarle
un conocimiento de si que excede las técnicas, las aulas y los esce-
narios para armonizar la vida con el pensamiento y el cuerpo con
el logos. Los maestros son la pieza fundamental para la formacién
del ethos.

En todos los discursos seguia estando la resistencia y es preciso
volver a enfatizar que ésta no era una militancia desde lo académico,
desde la exacerbacién de lo racional o teérico, sino que estaba sujeta
a una nocién de una verdad que es sentida antes que pensada. No es
un discurso sino una sensacién que resuelve una inquietud personal.
Se tenia la seguridad de que ése era su lugar en el mundo. La verdad
serd una fuerte conviccién que construye un ezhos.

El maestro, tal como se mostraba en los relatos de los entrevista-
dos, tenfa una tarea mds profunda de la que se le otorga hoy en dia.
Es el que debe conducir al aprendiz a un conocimiento profundo
sobre si mismo. Por esta razén, la eleccién de establecerse o perma-
necer en un lugar, asi como la eleccién de una profesién, se vuelve
una decisién ontoldgica, un acto de resistencia ante las normas esta-
blecidas porque no obedece el orden social sino a sus pulsiones. Esto
le permite reafirmar su libertad, recuperar su capacidad de agencia,
decidir cémo vivir y forma una estética de la existencia. Los perfor-
mers experimentan una certeza avasalladora de haber encontrado su
lugar en el mundo, como se muestra en el siguiente fragmento:

Me tocé ese territorio interno, donde al final, no tuve que decirmelo,

era una sensacién, estd en mi ;no?, estd aqui [se toca el pecho], sin
siquiera preguntarme ;voy a hacer esto? Era... era importante, era el
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momento, lo estoy sintiendo y eso estd chido ;no?, o sea, el futuro no
me importa, es aqui... en ese momento era todo ;no? En ese momento
te puedes morir y dices estd chido, ta’ chido... ta bueno (Rodolfo).

En la experiencia vivencial Rodolfo experimentaba una certeza,
una verdad incuestionable porque se manifestaba en el cuerpo y ha-
cia que su paso por este mundo tuviera sentido. Estas palabras mani-
festaban una pre-ocupacién por el presente. “Para el éthos moderno
el alto valor del presente es indisoluble del deseo de imaginarlo de
otro modo y de transformarlo. Es un ejercicio que capta lo real para
confrontarlo con una préctica de libertad que al mismo tiempo res-
peta y viola lo real” (Giraldo, 2011:139).

Las dreas en las que impactan este tipo de maestros no se limitan
al aula sino que tocan otros aspectos de la vida del performer y pue-
den ser tan intimos como para cambiar por completo su vida. Mien-
tras mds tiempo permanezca el performer con el maestro la relacién
puede ser mds estrecha y personal hasta transformarlo en un mentor
tan cercana, como para estar en los momentos de contingencia. Esta
caracteristica afirma que la prdctica de teatro corporal se ha conver-
tido en una estructura de acogida.

Conclusiones

Las vanguardias han planteado la posibilidad de desarticular los mo-
dos de subjetivacién que incorpora el performer para crear cuerpos
expresivos. En este proceso el performer presenta la necesidad de con-
ferirle sentido a su vida y es el motivo por el que se coloca a sf mismo
en el centro del problema. El performer presenta la necesidad de ser
acogido por sus congéneres y es en la medida en que reafirma esta
relacién como puede construir nuevas subjetividades.

En la préctica de teatro corporal asi como en los testimonios de
los performers se subvierte el planteamiento que mira al deseo como
carencia y se propone un cambio epistemoldgico en el cual el de-
seo es el motor del performer que establece una voluntad de existir
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mediante el reconocimiento y uso de su capacidad de agencia que
recupera al cuerpo de los modos de subjetivacion.

La prictica de teatro corporal en México crea experiencias signi-
ficativas que dotan de sentido la vida entera del performer. Son suce-
sos que se recuerdan explicitamente por haber afectado el cuerpo, el
comportamiento y el estado emocional, pero éstos se quedan fijos en
la memoria por haber generado acontecimientos que sobresaturan
el cuerpo. Es el territorio en el que se desarrollan experiencias signi-
ficativas que trascienden y acompafan al performer durante toda su
vida y hacen posible la recuperaciéon del cuerpo por los dispositivos
escénicos empleados en la prictica, tales como el ritual y el juego.

El cuerpo no es aqui el que se encuentra dentro de las normas so-
ciales, no es el que se mira siempre como el lugar de castigo, tampo-
co el de las representaciones sociales en las que encontramos formas
de ser mujer u hombre, 0 modos prestablecidos de belleza, de ser
saludable, deseable, joven o viejo. El cuerpo que se propone es el de
lo posible, son los cuerpos insumisos, de performers que se apropian
de su carnalidad y que por ello lo constituyen como el lugar de resis-
tencia. Es el lugar de la creacién de si, de los que a pesar del dolor o
pérdida consiguen una potencia vitalista a través de su prictica, mis-
ma que se ha convertido en sagrada por hacer posible una gramdtica
de la esperanza. Este es un cuerpo que no distingue entre individuo
y sociedad, cuerpo o mente, realidad o ficcién sino que es ante todo
saturacion de acontecimientos. El cuerpo, en este sentido, también
es el lugar por antonomasia de creacién de lo sagrado. La vivencia
ritual asi como el juego abren al performer a nuevas posibilidades de
ser y se van incorporando paulatinamente.

Sin embargo, el performer no puede quedarse totalmente deses-
tructurado, por lo que emprende un proceso paralelo en el que poco
a poco va incorporando valores y actitudes difundidas en la practica.
Por lo tanto, se postula al cuerpo como el principal generador de
sentido al re-ligarlo con su entorno a partir de su accionar encarnado
en el mundo.

La creacién del ethos como voluntad de existir que se produce a
través de la pedagogia de los sentidos humanos, es la creacién dltima
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del proceso de constitucién de si y de nuevas subjetividades. En él, la
figura del maestro es central, ya que es quien desarrolla y lleva al per-
former por la préctica pedagdgica de los sentidos humanos formando
una ascesis, es decir, una practica de si que recupera la corporalidad
para crear una forma de estar en el mundo, una manera de ser como
elaboracién artistica de si mismo. Se establece un compromiso, una
estética de la existencia que le permite soportar la contingencia y
decidir, al menos simbdlicamente, la forma en que desea morir.
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Lo humano en la transculturalidad*
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Resumen

La experiencia humana universal es vivida de manera particular, parametri-
zada por la diferente identidad de lo que es humano, por las diversas praxis
semidtico-discursivas y por la diferente accién sobre la corporalidad en cada
cultura, dependiendo de cada nucleo ético-mitico. Cada cultura e individuo
hacen uso diverso del potencial humano en la carnalidad, en la energfa y en
la in-formacién. Experimentamos en forma radicalmente diferente lo que es
humano y las habilidades para transformarnos, interactuar con los demds y
con el kosmos. Cada uno es siendo en forma concreta y diversa en el devenir
incesante, en el atestiguamiento del plano de inmanencia y en las particula-

res haecceidades de la propia identidad cultural.
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Abstract

The universal human experience is lived in a particular way, parameterized
by the different identity of what is human, by the various semiotic-dis-

cursive praxis and by the different actions on corporality in each culture,

* Un avance del presente articulo fue presentado en el Primer Congreso Internacional
de Transdisciplinariedad, Complejidad y Educacién, el 21 de noviembre de 2019, en El
Colegio de Morelos.

** Doctor en Antropologia, Universidad Intercultural Indigena de Michoacén. Correo
lectrénico: [reygadas@rocketmail.com].

*** Doctor en Filosoffa, Universidad Auténoma de la Ciudad de México. Correo elec-
trénico: [contrerascolin@gmail.com].

TRAMAS 55 + UAM-X + MEXICO + 2021 « PP. 237-268



depending on each ethical-mythical nucleus. Each culture and individual
make diverse use of human potential in carnality, energy and in-forma-
tion. We experience radically differently what is human and the abilities
to transform ourselves, interact with others and with the kosmos. Each
one is being in a concrete and diverse way in the incessant becoming, in
the witness of the plane of immanence and in the particular acts of one’s

own cultural identity.

Keywords: Human, carnality, identity, culture, community, nucleus.

Introduccién

A cada cultura subyace una experiencia tnica (Reygadas, 2016),
una “carnalidad viviente” (Dussel, 1969), una “corporalidad” (Mer-
leau-Ponty, 1975) que interpreta-transforma el mundo y experimen-
ta a través de ella diversos niveles de realidad. La experiencia de si
es determinada por la geografia-ecologia, por la economia politica,
por la cultura, por una particular reproduccién de la vida y por una
identidad que expresa lo universal humano en pardmetros, semi6ti-
cas, discursos y praxis transformadoras particulares.

De la vida cotidiana de la cultura, de su horizonte no filoséfi-
co surgen filosoffas diversas. En la base de toda cultura existen es-
tructuras intencionales organizadas en ritos, leyendas, instituciones y
narrativas populares. Estas constituyen lo que se llama el “ntcleo éti-
co-mitico” (Ricoeur, 1961:447): “El ntcleo ético-mitico de una cul-
tura... es el conjunto de valores que residen en las actitudes concretas
ante la vida, en tanto que forman sistema y que no son puestas en
cuestién radicalmente por los hombres influyentes y responsables”
(Contreras, 2018). Este nticleo ético-mitico es la base de la identidad
y de la relacién sujeto-humanidad-nombre.

Cada nucleo ético-mitico tiene dos componentes: una visién
tedrica (una percepcion del kosmos' —el orden— y del lugar de lo

1 Escribimos con Wilber (2001) la neografia kosmos con “k”, para distanciarnos del
greco-eurocentrismo.
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humano en él —Reygadas y Contreras, 2021-); y un modo de ser
culturales, un complejo orgdnico de posturas de un grupo ante la
existencia (un ethos).

Los ndcleos ético-miticos mayores corresponden a las cultu-
ras madre en el tiempo largo histérico: el Africa negra originaria;
el mundo semita (egipcio, hebreo, mesopotdmico, musulmdn); el
nicleo mongdlico; el despliegue indoeuropeo; y el crisol amerindio
desde las migraciones mongolas directas, melanésicas, polinésicas y
quizd australianas (Mendes, 2019), luego enriquecidas-confrontadas
por los aportes europeo, semita y bantt en la Colonia.

El nucleo ético-mitico, su antropologia, contesta a la pregunta
fundamental de la filosofia: ;qué es el ser humano? (Kant, 1943);
sostiene Kant que, en el fondo, todas las disciplinas filoséficas se
podrian refundir en la Antropologia (Contreras, 2018).

La respuesta a la gran pregunta filoséfica ;qué es el ser humano?,
ha sido afectada en extremo por la colonialidad de la Antropologia
misma y por la ideologia del lugar de enunciacién europeo, mas-
culino, blanco, burgués y racionalista, deformando las pretensiones
de universalidad. Pero ya Nezahualcdyotl, en nuestro continente, se
preguntaba sobre lo humano 300 afios antes de Kant y los bantties
en Africa hace milenios.

Dussel (2007) hoy, por su parte, afirma en “;Fundamentacién de
la ética? La vida humana: de Porfirio Miranda a Ignacio Ellacuria”.
A partir de ello, nosotros indagamos el corazén de la Antropologia
y de la semiética de la cultura: ;cé6mo se concibe lo humano en cada
gran nucleo ético-mitico? Y, ;cémo podemos concebirlo transcul-
turalmente a partir de esos nidcleos histéricos y de la conjuncién de
las ciencias de la naturaleza y del espiritu, de la mirada cientifica del
exterior y de la mirada interior de la conciencia? (Wilber, 2001).

Nunca antes se ha resenado ni comparado esto que planteamos.
Vamos a exponerlo partiendo de algunos aspectos de método y de
las teorias de base que empleamos, para pasar luego a los resultados
en un cuadro general mundial y a su discusién critica en diez rubros
de anilisis de lo material, energético e in-formativo humano en los
distintos nucleos ético-miticos.
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Métodos y teorias

A partir de las fuentes y de ciertas obras-guia, empleamos un méto-
do inductivo para exponer las distintas perspectivas semidtico-dis-
cursivas de lo humano. Utilizamos la analogia intercultural (Fornet
Betancourt, 2012) e interdiscursiva (Navarro, 1997) entre las praxis,
semidticas (Violi, 2003), imaginarios (Castoriadis, 1975) y repre-
sentaciones (Moscovici, 1989) de lo humano en los diferentes nad-
cleos ético-miticos mundiales para dar cuenta de su razén. Desde esa
analogfa nos aventuramos a una hipétesis transcultural. Entendemos
esta categoria en el sentido de Nicolescu (1996:98): “Lo transcultu-
ral designa la apertura de todas las culturas a lo que las atraviesa y las
sobrepasa”.

Nuestra hipétesis deductiva parte de cuatro categorias bdsicas: lo
humano, la materia, la energfa (como conexién universal y energia
en si) y la in-formacién (ordinaria y no-ordinaria) que decanta en la
conciencia humana. Categorias en acuerdo consistente con la actual
concepcién del vacio de energfa/in-formacién que nos atraviesa, de
que la persona y todo en el universo material las comprende, asi
como la materia supone ademds una masa y se despliega en la curva-
tura del espacio-tiempo (Lazlo y Peake, 2016):

1) humano hace referencia aqui sobre todo al individuo singular
integral, que en diversas culturas abarca lo animal (Viveiros de
Castro, 2010 y otros);

2) carne es el concepto mds objetivo para la masa del individuo fren-
te al “cuerpo” europeo;

3) la energia la subdividimos en dos maneras de comprenderla:

a) ordinaria, que es condicién del vacio primordial y del univer-
so entero, es fundamento de la carne, de la materia y mutua-
mente convertible con la masa (E = mc?), se relaciona necesa-
riamente con la vibracién y la in-formacién;

b) trascendente, conectiva con el universo y con todos los seres
es la dimensién que Boff (2012) nombra la “profundidad” y
asocia al “espiritu”;

240



L O HUMANDO E N LA TRANSCULTURALIDATPD

4) la in-formacién (que forma y estd formdndose) es igualmente
condicién del vacio primordial y del universo entero, es funda-
mento de la carne y parte de la materia. La dividimos igualmente
en dos aspectos:

a) la in-formacién ordinaria, que solemos también llamar “espi-
ritual”: los andlogos de mente, emocién y lenguaje, y dentro
de este, el caso peculiar del nombre, porque es consustancial y
no accidental al ser humano en muchos pueblos;

b) la in-formacién trascendente concebida de forma diferente
en las diversas culturas: andlogos de “alma”, centros animicos,
fuerzas, las presencias de los muertos, y en algunos casos los
andlogos de la “sombra” y del animal “nahual”.

Del nicleo bantd primordial, dada su relativa dispersién, citamos
ejemplos concretos (Nkogo Ondé, 2001; Madangi, 2010). En el
paso del nicleo bantd al semita consideramos el caso hibrido (ban-
ti-semita) fundamental de Egipto. En lo exclusivamente semita ha-
cemos referencia a lo hebreo, con cierta mencién a Mesopotamia.
De las ramas indoeuropeas comentamos la india y la europea, de-
jando de lado el caso persa que influyé en la Grecia macedénica. En
Amerindia nos centramos en Mesoamérica y en lo nahua, tocando la
cultura maya y andina.

Tratamos también de establecer ciertas tipologfas ético-miticas y
semidtico-culturales iniciales (Lotman, 1976). Describimos desde el
horizonte tedrico de la descolonialidad (Mignolo, 2011) y del mé-
todo analdgico que respeta las diferencias, tratando de revertir los
procesos epistemicidas (Grosfoguel, 2019) del eurocentrismo (Con-
treras, 2019).

Resultados
Presentamos en el cuadro 1 el resultado de cruzar los ntdcleos éti-

co-miticos con las categorias establecidas de humano, materia, ener-
gia e in-formacién.
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Cuadro 1. Lo humano en los grandes niicleos ético-miticos mundiales

Niicleo
ético-
mitico/ Abya Yala
categorfa Banti Semita Mongol Indoeuropeo  (amerindio)
Lo humano
Bantd Bantsi Egipcio Chino Rén. Griego Atomos,  Mesoamérica
‘gente’ muntu,  Remtech Hebreo -xing ‘carne’ (0 ‘sin corte’ in ixtli in
umuniis, -néfesh ‘persona  fingesencial,  Latin Persona  yolotl ‘rostro
‘persond yvida integral’  principio ‘mdscara’ Hindi  y corazén’,
Swahili Mtu -basdr ‘carne’,  vital), -shén viakta Griego  tlacar! ‘humano’
Akan -honam,  -riaj ‘espirit’ ‘mente-espirit’  alma/cuerpo  inacat! ‘su
-okra'y -sunsum  Mesopotamia - ‘energfa psychélsoma carne’: -isewal
Bari -‘cuerpo’,  -Carnalidad,  inteligente’ Sdnscrito dtman ‘su sombra
-alma’y -“cuerpo astral” (queesala -inahual
-‘energfa’ -il, ‘soplo vez principio  ‘su animal
impersonal inmortal’ esencial) y compaiiero’
Jiva como -mati
ser interior ‘sentipensar’
) individual/ -iyolo, ihiyo,
§ sthula sharira  itonal, -
= chicaualiztli
‘fuerza’ Maya

Winik ‘persona”
como imagen
corporal:

- cabeza
-entendimiento
-dngel guardidn
-sombra -tipte’
‘cirro’ -voluntad
-corazon
-pensamiento
-mollera
Quechua runa
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La materia
Akan honam  Egipcio dyer  Chino xing Griego soma ~ Nihuatl
Swahili nyama  ‘arne de ‘carne’ jing sarx ‘carne; Tonacayo
‘carne animal  personaviva  (trama de humanidad’ Tuestra carne’
0 humana, khat ‘momia’ vida, abarca kreas ‘carne- Quechua kurku
materia, Hebreo basdr  sustancias, alimento’ Latin ~ (rusak kurkun,
o | sustancia’ liquidos corpus Sdnscrito ‘carnalidad
§ corporales, anga ‘miembro, humana)
esencia del cuerpo’, sthula
1ifién) En Zong  sharira ‘cuerpo
Ni el cuerpo se  grosero’
conformaala  annamaya kosha
mente (Xin) ‘vestidura de
alimento’
La energfa
Los bari Egipcio Mongol Qi - Sénscrito Nahua Chimalli
Mian ‘energla  Akbu poder  King lo ‘canales  chakras ‘aurd cuecieyo
impersonal’ luminoso meridianos’y  nadis koshas ‘chakras’
sobrenatural’  puntos -tan-tien ‘envolturas’ chicawalizili
= Ka ‘cuerpo ‘centros vitales ‘fuerza
L%D de energfa . (Quechu’a Pojpos
Mesopotamia chakras
El “cuerpo”
que recibe la
influencia de
los astros
Banth Muntu ~ Mesopotamia ~ Mongol Shén ~ Griego Pneuma  Nihuatl
‘fuerzavital 1/ 'soplo ‘mente-espiritu’  ‘aliento’ Ipalnemohuani
Ntucomina  inmortal’, (enanimales  Latin Spirimus ~ ‘por lo que se
.| todos los seres  “espectro” y humanos) Sdnscrito vive’ Quechua
_§ Bubi mohuld  Egipcio Ka Gui (fantasma, ~ Atman (etéreo  Nuna:
g ‘fuerzaypoder’ ‘energia o poder fuerza “oscura  y también ‘espiritu-alma-
g vital’ atmu (en  del espiritu”,  asociadoala  conciencia
£ personas de formalunar,  respiracién)
L:_]é conocimiento)  vaporosa,
akh ‘espiritu  primitivay el
adquirido’ humano tras la
sekhem ‘poder  muerte)
migico’
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c o) N v E R G E N c A s
- sahu ‘cuerpo
§° -;-;) espiritual’
5 g Hebreo Riaj
s ‘aliento de vida’
La in-formacién
Swahili Egipcio b Mongol En Griego Pyyché  Néhuatl Mari
Akili Mzuka ‘corazdn’ Medicina individual ‘sentipensar’
(pensamientos,  (sede de Tradicional Myalé (actual) ~ (en el corazén
sentimientos,  pensamiento)  China los y nodis mente  y en la cabeza)
emociones) ba ‘mente pura  Benshenson  universal’ Latin - Maya puksiikil,
ab ‘emocién’  “espiritus” Mens Sdnscrito  en corazdn
Jju ‘inteligencia  asociados a Manas ‘mente  dol, voluntad,
Hebreo mam,  érganos: Shén  pensante’ budhi - dnimo,
- neshamd (‘la (mente- ‘mente racional emociones,
g sabidurfa entre  “espirite”, en e intuitiva centro de
E atucorazén),  corazon), Hun  chitta ‘memoria pensamientos
- (“alma” etérea,  ahakmira y sentimientos
en higado), % “individuacién (suukul) naur,
(‘alma” fisica, ~ delamente”  reflexiény
en pulmones),  Tipos de entendimiento
Vi (intelecto,  mente budista: (en cabeza)
en bazo), Zhi  reaccion,
(fuerza de evaluacidn,
voluntad,en  conocimiento
rifiones). y no-reaccion
Bantd Egiin Egipcio Ba Mongol Griego Pyyché  Nihuatl
‘antepasado (vive después  Shem, puede  ‘soplo vital’ Tonalli ‘calor
espiritual’ de la muerte):  permanecer thymés—enel  (cabeza) Teyolia
Umuzima ib+ ka + ba pecho, emocién  (corazon)
(inteligencia Mesopotamia y sentimiento—  Zhiyot! (higado)
g privada de gidim (de noos, y menos  Ecabuil
< vida) Simba  la persona Latin Anima ~ (antepasado
& simbao (espiritu muerta) Hebreo Sdnscrito presente en una
F quealbergael  neshamd como Atman Jiva, persona) Maya
cuerpo) Akan  equivalente ser interior pixan, “alma”
Okra ‘esencia de  dlmico individual oochel, ‘alma-
vida', ‘destino’ kdma-ripa sombra’ aj canul
Sunsum forma del ‘guardidn’ de los
(abandona el deseo’ linga malos vientos
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cuerpo, produce sharira ‘cuerpo

enfermedad) simbélico’

moyga (de después de la

la sangre, muerte

transmitida por

la mujer) nroro

(transmitida

por ¢l hombre)

Roho Mizimi

(entidad

invisible de los

vivos)

Bantl lgicuen  Egipcio Khaibit Nahuatl Lewal

(sombra) Budu  (sombra de la ‘su sombra’

ummewedi, que inteligencia)

sobrevive a la

muerte Mina,

fon, gun Yz

‘gran sombra

clara y lejana

Bantt Los Egipcio No Mongol El Griego El mito  Nahuatl Inawal

muertos como tal, pero  mito del de la licantropfa  (su nahual,

aparecen hay diversos ~ perro-humano ~ Europeo Las  su animal

como animales  seres sutiles El'subntcleo  imdgenes compafiero)

(serpiente, humano-animal australiano en pinturas

péjaro, mantis) rupestres

Congo Kinane  Egipcio Rén, Chino Ming Griego Onoma  Nahuatl Tocaitl

Swahili Jina evoluciona, (arbitrario o (toca ‘sembrar’,

Bantii Es dado  vive mientras motivado) se nombra

por Dios es pronunciado Latin Nomine  por el dia de
Hebreo wa Sénscrito Nzam nacimiento;

(“palabra” y el
mantra como
nombre secreto)

es esencial al
camino de
vida, de manera
especial entre
guaranies)
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Discusién critica

El cuadro 1 es una reduccién de la base real histérico-cultural uni-
versal de lo humano, pero muestra su complejidad, su diversidad
intercultural y su unidad transcultural. Como puede verse, algunos
conceptos podrian ubicarse en mds de un cajén occidental, como el

Gu

1)

i mongol o el // mesopotdmico, etcétera.

Micro-macrokosmos. Desde el origen africano, el ser humano es en
general una expresién microkésmica del macrokosmos. La con-
cepcién bantt parte de la unidad de lo divino (Nyambe, Zame)
y de su bondad. El ser humano egipcio es una ldgrima de Atum-
Ra (Piulats, 20006). La universalidad mongol de la sustancia se
compone por Xing-Qi-Shen (carne-energia/in-formacién/men-
te-espiritu) y la esencia Jing. Pang (2005: 191) cita que en la obra
taoista antigua Huainanzi Yuan Dao Xun se indica que el cuerpo
fisico es la base de la vida humana, el espiritu es el director de las
actividades humanas y el 47 es la manifestacién de la informacién
codificada de la vida, que llena todo organismo, y unifica cuerpo
y espiritu en una totalidad (el Hun Yuan Qi original). El griego
se considera como parte indivisible del orden (el cosmos). Entre
los nahuas el ser humano es como el universo al tener tanto su
cuerpo, como la milpa y el kosmos los cuatro rumbos y el centro
(el Macuilxochitl, quincunce en Sejourné —Medina, 2000-).

La artimética bambara expresa la kosmologia numérica anterior a

Pitdgoras y a la Kabbalah:
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Un primer grupo de ocho signos, llamado la cuenta secreta, reproduce
los siete primeros niimeros que, segiin un mito bambara, se grabaron
en el espacio en el momento en que, por su palabra, el creador formé
el universo. Se dice que estos contienen toda la creacién, porque son
un resumen aritmoldgico del creador y de su obra. El uno representa
el pensamiento primordial que ha formado el mundo; el dos simboliza
el desdoblamiento del primer principio. Al nimero tres corresponde
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el elemento fuego y el principio masculino, él es el origen de la vida,
del movimiento y del tiempo. El nimero cuatro simboliza el princi-
pio femenino, que proviene del principio masculino, la naturaleza y el
elemento agua. El ndmero cinco es la sintesis del creador y de su obra
(ver cosmogonia hermopolitana, los cinco grandes); el seis representa
la gemeleidad, tanto masculina como femenina, el siete, que suma los
ndmeros tres y cuatro, representa la pareja, la persona (masculina y
femenina a la vez), la inteligencia, la fecundidad, la #ierra. En cuanto al
primero de estos ocho signos llamado fu gundo o foy gundo (el secreto
de la nada), representa en cierto modo la creacién en potencia, su pun-
to de partida, es decir, el pensamiento primordial que existia en secreto
en la nada. La horquilla (en forma de lambda griega mintscula) incli-
nada representa la dualidad del primer principio que se genera a si mis-
mo, la cruz representa la multiplicidad de todas las cosas, consecuencia
de este desdoblamiento, mientras que la barra colocada en el extremo
del signo, llamada “nariz del viento” (fyé nu), significa que los cuatro
elementos, incluido el aire, de los que se formaron los seres proceden de
la misma sustancia divina (De Ganay, 1950:207-301).

En el caso mesoamericano la relacién macro-micro se manifiesta
en los cuatro rumbos mds el centro horizontal (5), asf como en la re-
lacién del ser humano con el axis mundi, los planos del cielo, la tierra
(el centro vertical) y el inframundo (7): topan, tlalticpac y mictlan
entre los nahuas (equivalente a las pachas quechuas que expresan la
transformacién de la naturaleza por el runa —el ser humano (Mejia,
2005; Estermann, 2006)—. Pero puede implicar hasta el nimero 13
con sus distintas relaciones (véase Gonzilez, 2012). Desde el ntcleo
mongol original la persona tiene también tres tan-tien que se vincu-
lan al Cielo, a la Tierra y al ser humano (Pang, 2005; 2019).

La relacién humano-kosmos se manifiesta en escalas del ser. El
nicleo bant varia: su escala es geométrica entre los dogon (Nkogo,
2001:129-135, 165-167, 154-157); aritmética entre los bambara
que se consideran parte del cuerpo especial, vertical y simétrico di-
vino; un despliegue késmico inicial desde el Big Bang del Aki-Ngos
(gran huevo de cobre) hasta el ser humano entre los fang; esferas del
dios innombrable, lo sobrehumano y lo humano en la filosofia del
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espiritu bubi. La Scala Naturae (desde los dngeles, humanos, anima-
les, organismos inferiores, rocas y minerales) rigi6 la concepcién de
lo humano en el kosmos en el subntcleo europeo hasta Descartes, en
unién de eslabones en el continuo de sintiencia y sensacién. Los bu-
distas consideran devas, asuras, humanos, animales, pretas, habitan-
tes del reino de los narakas. Entre los nahuas el mal tonal retrotrae al
humano a la condicién animal.

La integracién humano-kosmos se da también por via energética
y de los elementos: tierra, agua, fuego y aire (mds eter), salvo en la
variacién mongola (tierra, agua, fuego, metal y madera).

2) Lo humano. En cuanto a la designacién de lo humano, su cate-
gorizacién lingiiistica es diferente en cada nicleo ético-mitico: es
etnocéntrica en bantti (como sucede en numerosos pueblos: grie-
go-bdrbaro, inuit como ‘gente’, etcétera); refiere a la integridad
china energfa-mente-carne (ren: A; ser humano, persona, adulto,
préjimo, personalidad, cardcter, cada uno); a la méscara latina a
partir del griego; al genérico #acatl o a la descripcion psicoldgica
del “rostro y corazén” nahua, a la macehualidad; a la carnalidad
hebrea en las partes del nefésh; a lo emocional en la ligrima del
sol egipcia; al muntu bantd como fuerza de vida cuya cumbre es
el ser humano (Tempels, 1948). En muntu, el sufijo -ntu, es el ser
mismo, la fuerza universal kdsmica, donde coinciden ser y ente, el
punto original de creacién (Kakozi, 2015:109, 111). El muntu es
relacional. Muntu (“persona”), kintu (“cosa’), hantu (“lugar y tiem-
po”), kuntu (“modo, manera”) son formas fenoménicas del -nz.

Los componentes ético-miticos destacados de la totalidad indivi-
dual compleja son variables. Podemos distinguir dos casos tipoldgi-
cos extremos, la multiplicacién de elementos y la triada:

* los multiples elementos in-formativos y energéticos egipcios
(universales o producto del trabajo mdgico) que supone el dyer
(la carne viva) y su relacién con las visceras guardadas en vasos
canopes para la vuelta a encarnar;
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el complejo de la carnalidad nahua (fonacayo): la carne misma
(representada en el esqueleto del Cddice Mictlan, en los huesos
preciosos regados con la sangre de Quetzalcoat! que dan origen
a los humanos), tres centros animicos, la sombra, el nahual y
la facultad de sentipensar (mati) junto al chimalli y los cuecueyo
energéticos, chicaualiztli (“fuerza”) e ipalnemobhuani (“por lo que
se vive”);

las triadas son diferentes en acento: la bantti marca en los akan la
carne (honam), el destino-fuerza vital que permanece (0kra) y el
desprendimiento del sunsum al morir (pudiendo en vida salir del
cuerpo y también asociarse a la enfermedad) en un mundo co-
habitado por los muertos. Los budu del Congo (Madangi, 2010:
118, 121) refieren al “cuerpo” (nddto), el corazdn (ontdma, centro
de espiritu y voluntad), la sangre (miniki, espiritu-genitora) y la
sombra (ummewedii, que sobrevive a la muerte); los bari refieren
al “cuerpo” (lotako), el “alma” individual (mulocotyo) y ala energia
impersonal (mian); y los mina de Mali, los fon de guinea Bissau,
los gun de Nigeria hablan del ye, “gran sombra, clara y lejana”,
que sigue siempre al cuerpo, incluso invisible de noche;

la concepcién hebrea acentda la carnalidad-espiritu (nefésh-ba-
sdr-riiaj);

la triada materialista monista mongola Xing-Qi-Shén remarca el
control consciente de la mente-espiritu y el cardcter formador de
la energia que atraviesa y rodea todo;

los indios tienen una compleja integracién stubula sharira-envol-
tura de alimento y varias envolturas energéticas, chakras, nadis
y dtman-jiva, etc., muy diferente a los europeos que se constitu-
yen en el dualismo alma-cuerpo y el espiritu actual (véase, por
ejemplo, Purnanda, ¢. 1557 o los Upanishads, en Nikhilananda,
1964).

Ahora bien, en cada caso, hay una integridad. Asi la expresa, por

ejemplo, Zong Ni en el nicleo mongol: “En mi el cuerpo se confor-
ma a la mente (Xin), la mente al Qi, el Qi al espiritu (Shen), el Shen
al vacio (Wu)”. (Martorell, Vallmajor y Mora, 2016:132-133).
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3) La carnalidad. Es objetivamente una suma de materia, energfa e
in-formacién. Como carne en sentido estricto (partes de la masa
de lo humano, internas y externas) es vista de manera peculiar en
cada lengua-cultura, monista o dualistamente.

En su origen bantd, negro africano, la carne es animal o huma-
na, materia y sustancia, se goza, se danza siguiendo el ritmo. Para
los semitas hay predominancia de la carne, de la materialidad, entre
hebreos y egipcios (la momia y el Dyer); la carne resucita o mejor
todavia, encarna de nueva cuenta. En indoeuropeo la carne (cuerpo
carcel) se torna secundaria frente a la in-formacién trascendente del
alma. En India, el cuerpo (grosero y la “envoltura de alimento”) se
valora en tanto vehiculo para el aprendizaje que lleva a la liberacién
(“todo en el marco del cuerpo”, reza el budismo). En Europa priva el
dualismo alma-cuerpo. En el nucleo egipcio y en el monismo mon-
gol, lo fisico estd claramente compuesto y atravesado por lo ener-
gético, ligado a la esencia. El acercamiento amerindio considera en
realidad la variabilidad de los cuerpos (Viveiros, 2010) y su compo-
sicién integral compleja, con diversas dimensiones de in-formacién
energética y no-ordinaria muy variable, pero siendo algunas de éstas
en realidad bastante fisicas (aliento, calor, movimiento, fuerza vital
—sangre, semen—, etc. —Reygadas, 2018-).

4) Energia. Salvo los europeos, se consideran dimensiones energéti-
cas de lo humano (aunque incluso Europa refiere al “aura” de los
santos). Aparece en el ka egipcio. Entre los mongoles todas las
cosas forman una, la energfa/in-formacién del Qi (un concepto
en evolucién que en el siglo 1 a. C. se relaciona ya con el origen
y la generacién de la vida) atraviesa y rodea todo: invisible, con-
tinuo e indivisible, ya sea 7ao (Laozi), Qi vital (Yuan Qi) o yin/
yang, donde “el ser deriva del no-ser”. La sustancia visible puede
ser transmutada en la nada, en lo no-visible previo a lo visible y a
la inversa (Pang, 2005).
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La energia estd en el subnicleo indio en los chakras y nadis, asi
como en las “envolturas” (kosha), que rodean a sthula sharira: las fisicas
de la “envoltura de alimento” y las koshas funcionales de la capa mental
individual y la capa vital de sentimientos; la capa kdsmica del intelecto
supramental intermedio entre lo fisico y lo no-fisico; y la capa de gloria
o dicha, constituida en realidad por todas las criaturas, que nos lleva al
espiritu y a la totalidad. Estas koshas aparecieron por primera vez en el
Upanishad Taittiriya (Anénimo, 2019). En Abya Yala aparecen diversas
estructuras, pero entre mayas, nahuas y quechuas hay equivalentes de
los chakras y entre los nahuas el chimalli, andlogo al aura.

Hay que remarcar que, en la energia fisica en si, la energfa/in-for-
macién, podemos decir objetivamente que la energia rodea la carne
desde el dtomo y la célula hasta la totalidad del individuo en cam-
pos electro-dindmicos (Burr y Northrop, 1939) o magnéticos (Dale,
2009) hasta llegar al campo energético bioplasmdtico humano del
aura (el conjunto de las cinco koshas y ademds las capas de encar-
nacioén) o chimalli o ka o campo de Qi. Que la energia lo atraviesa
en canales, ya sean meridianos o nadis (varios de estos equivalentes
a los meridianos) que tienen en el primer caso puntos de salida (los
puntos de acupuntura). Que la energfa conforma lo humano a través
de centros de energia ya sea objetivos como los chakras o cuecueyo, o
subjetivos (es decir, creados por el trabajo de la mente canalizando la
energia). Ademds, estdn los “cuerpos” sutiles que se desprenden del
cuerpo como energia-informacion: el /ifiga sarira (cuerpo astral y sus
andlogos del sunsum bantd o la fuerza animica mesoamericana des-
prendida en el coito, el éxtasis, el susto o el suefio) o el kima-manas
(mente unida al cuerpo de deseos) hinddes. Los andlogos del “cuerpo
astral” son un tanto fisicos por su anclaje, in-formativos (“dlmicos”)
y energéticos, pudiendo desprenderse.

Para el nicleo hindu la carne es sélo maya, ilusién, ya que sélo
hay trillones de kalapas (de cada elemento) en el vacio, la solidez
se desvanece. La solidez pertenece a la vida cotidiana ordinaria y la
fluidez a la inmanencia deleuziana. Los egipcios consideran varias
dimensiones energéticas. Para los mongoles todo estd atravesado y

rodeado de gi.
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Todas las culturas consideran una dimensién conectiva con

el universo, un “espiritu”, que entendemos hoy como energia o
energfa/in-formacién, pero no siempre es clara la frontera entre lo
energético, lo mental, lo espiritual, lo mistérico y lo divino en los
poderes chamdnicos africanos, en las dimensiones espirituales egip-
cias (el atmu del poder o conocimiento, el espiritu adquirido del
akh, el cuerpo espiritual del sabu, la magia de heka), en la relacién
mongol mente-espiritu del shén que a través de la conciencia guia el

g,
5)
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en el ipalnemohuani nahua.

Poderes. Desde el nucleo bantt aparece la facultad de desarrollar
los “poderes” energéticos, las habilidades especiales que sélo se
niegan en el nicleo europeo ya en su desarrollo, y ni siquiera en
todos los casos, porque permanecen entre los catélicos los rituales
del espiritu santo o los rituales de exorcismo. Son facultades de
energia y también de in-formacién. Entre los egipcios se conside-
raba su entrenamiento y eran de los privilegiados que desarrolla-
ban poder mégico (sekhem, que usa la magia de heka, que repite el
ciclo de la creacidn, acota la entropia, re-crea el kosmos —Piulats,
2006, el poder luminoso sobrenatural de Ahu). En los hebreos
se practica Kabbalah y se mencionan casos como el de los poderes
de Enoc, quien se dice no vio la muerte (Deuteronomio 34:5, 6,
Anénimo, 1995). En América es extendido el manejo energético
y mental chamdnico directo o por via de enteégenos. En el nd-
cleo mongol en pricticas como el QiGong se ensefia sistemdtica-
mente el desarrollo de habilidades especiales para formar materia
o disolver materia en energfa a partir de canalizar el g7 a través del
mando del shen (‘mente-espiritu’) en concepcién similar a la egip-
cia (Pang, 2019). En la India se consiguen las habilidades a través
de procesos meditativos diversos que se consagra en los gurts o
maestros espirituales y pasan en el budismo a China, como en el
caso de la practica shaolin que permite atravesar un vidrio con
una aguja impulsada por la mano (véase, por ejemplo, https://
www.youtube.com/watch?v=ZCsbTpF2TaA).
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6) La in-formacién individual trascendental. En el nicleo bantt pri-
migenio hay variabilidad. Encontramos, por ejemplo, el “venir
a ser” pero que se vincula con la mente como totalidad de emo-
ciones y pensamientos, que entre los akan y otros grupos puede
abandonar la carne y afectarse (el sumsum que es un tanto ani-
logo de “espiritu” que se extingue al morir y un tanto de “alma”
porque abandona el cuerpo en el sueno), adquirir enfermedad,
una idea que se repetird en Abya Yala. Pero también tenemos la
idea abstracta de la “inteligencia sin vida” (Umuzima como ‘exis-
tente-de-inteligencia-privado-de-vida’)) que puede permanecer
después de la muerte. Y la triada akan: okra (esencia de vida ma-
nifiesta en honhom —la respiracién—, portadora de destino, parte
de la divinidad, anterior y posterior a la existencia de la persona),
moyga —de la sangre, transmitida por la madre, asociada al clan—y
ntoro —transmitida por el padre—. Los diola consideran un doble o
“cuerpo” sublimado que puede reencarnar (Madangi, 2010:126).

Para el nicleo mongol tradicional existen diversos espiritus: Er
Shen, del Yin-Yang; San Shen (Cielo-Tierra-Hombre en el cuerpo
humano), los 5 Wu Shen de los Movimientos (las 4 direcciones y su
centro) y el concepto hibrido Benshen de interés clinico, espiritus
vitales préximos al Jing y al Q7, un poco también centros animicos:
la mente-espiritu que forma la vida en Shen (corazédn, centro helio-
céntrico, espiritu global y el Shen que da calor fisico y afectivo en el
pericardio), centro de probidad y de autoconciencia; la animacién
del “alma” etérea del destino del Cielo en Hun (higado) vertical —que
es herramienta para manifestar Shen y es persistente tras la muerte—;
el “alma” fisica de la Tierra, del cuerpo particular dado por la madre
en Po (pulmones) horizontal (Hun es la expansién y Po la restric-
cién-cohesién —antes, se concebian 3 Hun'y 7 Po-); la materializa-
cién desde el intelecto Y7 (bazo, centro geocéntrico) y la fuerza de
voluntad Zbi (rifiones). Ademds, el Gui es fuerza “oscura” del espiri-
tu de la tierra (también fantasma) que da su impronta a Huny a Po
(una persona nace de Gui y al morir vuelve). A través de la conducta,
el ser humano puede atraer los espiritus y mantener su presencia,
purificindose. (Martorell, Vallmajor y Mora, 2016).
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En el nicleo semita la carne vital se liga mds bien a “la espiri-
ta’-aliento que a un “alma’, aunque se habla en la secta hasidica
de la resurreccién (el gilgul como ciclo de un cuerpo a otro) y nes-
hamd es a la vez facultad ordinaria y condicién trascendente del
ser. En el subnucleo egipcio b es una in-formacién identitaria que
permanece ligada al centro material del corazén. La entidad llama-
da i/ (“viento”) en Mesopotamia era postulada democrdticamente
como universal para todos los seres humanos, era un tanto conec-
tiva como el espiritu y era el Gltimo soplo del moribundo, pero
debia hallar su camino al inframundo y para facilitarlo se sellaban
las tumbas. En el nicleo indio es donde aparece una concepcién
mds marcada “alma”-“cuerpo”, dtman, pero no en el dualismo radi-
cal griego y europeo, sino que el cuerpo indio es valorado en tanto
la gran oportunidad y via de liberacién. Abya Yala es muy variable,
pero considera en general una dimensién trascendente principal de
in-formacién del individuo que suele traducirse malamente como
“alma principal” y con frecuencia hay dos, mds o incluso una mul-
tiplicidad (Reygadas, 2018). Los mayas refieren a pixan (‘alma),
oochel (‘sombra’), aj canul (‘guardidn’).

Curiosamente, Konstantin Korotkov al medir la energia que se
desprende de la carne tras la muerte (http://mascultura.mx/koro-
tkov-mexico-oct/), lo hace de los centros mesoamericanos (cabeza,
pecho, ombligo) y de la ingle (que aparecen como centro animico en
los inuit [Reygadas y Contreras, 2021]).

Abya Yala (Amerindia) concibe los llamados “centros animicos”
muy ligados a la dimensién vital-carnal, orgdnica, natural y teniendo
relacién profunda con la trascendencia y salida de la carne, asi como
agregando la dimensién del animal companero (nahual, que tiene
andlogos parciales en otros nucleos ético-miticos como el africano, el
mongol y el subnicleo griego). Considérese ademds que, en algunas
culturas, como es el caso de varios pueblos amazdnicos, la distincién
humano/animal no es equivalente a Occidente.

Por otra parte, en Abya Yala la energia/in-formacién de los ante-
pasados fallecidos puede formar parte del ser humano en el ecabuil
nahua, en similitud con el caso africano del simbao simbao.
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Es muy importante aclarar el caso indio. Hay que considerar que
para el pensamiento del Rig Veda (2010, himno x, 129) se postula la
existencia del Uno, previa a toda la dualidad, la unidad autogenerada
encontrada en la bisqueda de los corazones de los sabios antiguos,
la unidad que es justamente Atman-Brahman, es decir, se vincula a
la traducida “alma” (d#man, también traducida por “aliento”, “ego”,
“esencia’) y al cuerpo de gloria de los Upanishad, donde Brahman es
la sustancia de naturaleza espiritual (para un desglose de lo humano
en la filosofia india, constltese a Tola y Dragonetti, 2008); dtman
es en cierto sentido unidad con el todo y una ficcién (el verdadero
autoconocimiento es de la unidad con Brahman, es atma jnana).
De hecho, se considera que el karma mantiene el cuerpo fisico, si se
desarma la estructura kdrmica no hay un “alma”, sino que todo se fu-
siona en el cuerpo de gloria (mukti). Aunque se habla en el Rig Veda
(1.113.16) del camino que debe ser cruzado por el jiva (“nuestro ser
interior” o “alma individual”) de la persona muerta para alcanzar el
otro mundo.

El ndcleo grecolatino-europeo platdnico-agustiniano es el mds
propiamente dualista: opone cuerpo-alma, cuerpo-mente, ra-
zén-emocién; disminuye el cuerpo concibiéndolo como cércel y la
emocién considerdndola no racional, privilegiando el trabajo inte-
lectual sobre el corporal. Pero incluso en este caso es necesario re-
marcar que en el origen griego antiguo se considera psyché como
aliento vital (“aire frio”) como “la espirita” hebrea y se extinguia al
morir, habiendo también otros centros animicos con anclaje cor-
poral. Ademds, en el origen cristiano, Pablo de Tarso (al oriente de
Grecia) maneja a un tiempo el idioma y cultura griegos, la politica
romana y la ley semita —como muestra Taylor Caldwell en su novela
El Leén de Dios—, en esa condicién traduce en realidad el aliento de
vida hebreo (74aj) de forma que lo entendieran los griegos, en una
complejidad e interculturalidad que se pierde en Agustin de Hipona
y empieza a perder sentido en la traduccién de San Jerénimo (rsaj
es femenino, pero Jerénimo la traduce por spiritus, volviendo lo fe-
menino —la espirita— en masculino —espiritu—). Podemos decir que
el alma catélica es el avatar de una mala traduccién. Pablo de Tarso
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quiso hacer entender la “espirita”, la 74aj hebrea a los griegos, pero su
intencién se perdid, la traduccién de Jerénimo masculinizé la espi-
rita y el “alma” se fosilizd, se pervirtié y se desenergetizé en Agustin
de Hipona, marcdndose el dualismo en forma definitiva en la cadena
Platén-Plotino-Agustin.

Entre los banttes como en el caso del ecabuil nahua en Abya Yala,
los traducidos “espiritus” en realidad son mds andlogos a “alma”, son
in-formacién trascendente a la carnalidad. En general en Africa no
permanecen, necesitan el recuerdo de alguien para existir; el africano
se perpetua en la reproduccién carnal concreta y en el recordar. Tam-
bién se conciben “espiritus” de la naturaleza y celestes, con alas. En
Mesopotamia existe el i/ universal que es entre “espiritu” (aliento) y
andlogo de “alma”, y hay también la llamada “alma de la muerte” o
gidim, que es la in-formacién de la persona fallecida. El Gui mongol
estd en el origen vital, en las almas Po y Hun, pero puede volverse
fantasma.

En todos los nicleos hay una in-formacién que identifica a la
persona: de una u otra forma permanece mds alld de la carne. Esto
que era descartado por la ciencia del siglo x1x y comienzos del xx
cada vez se comprueba mds. Se afirma que esa in-formacién/energia
remanente requiere de otra materia y otra mente-espiritu para poder
aparecer (el recuento cientifico de estos datos lo hacen Lazlo y Peake,
2016). Podemos decir que esa in-formacién identitaria que perma-
nece a pesar de la ideologfa del materialismo burdo es identidad de
pensamiento, como senalaba Benito Espinosa (Spinoza, 2000), y el
pensamiento es acumulacién de in-formacién, y la in-formacién se
conserva en el vacio cudntico sin tiempo ni espacio, energfa e in-for-
macion en eterna permanencia en el universo in-formado desde su
inicio, y que cuando termine se considera in-formard otro u otros
universos (el akash de la tradicién india).

7) La sombra. La dimensién de energfa/in-formacién de la “sombra”

aparece tanto en muchos pueblos de Abya Yala (isewal nahua)
como entre los egipcios, en este caso en tanto sombra de la in-
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teligencia (khaibit) y en las estatuas, que son en cierta manera
representacion de la sombra. La “sombra” aparece en el nicleo de
la ontologia banti como Igicucu. Nkogo (2001:165) resena sobre
el ser humano:

Su principio vital es doble: por una parte, es Igicucu, es sombra y, por
otra, es Amagara, es decir vida que le es especifica, cuya unién cons-
tituye Ubuzima (unién del cuerpo con el alma), siendo Ubugingo su
duracién. Su relacién con el Immana, lo Eterno e Intemporal y con el
resto de la realidad circundante es una relacién de causalidad.

Los budu también refieren a la sombra o ummewedii, como una
especie de sombra-alma, ya que sobrevive a la muerte (Madangi,
2010:118). Esta sombra linda con los “espiritus”, el Gui mongol, el
gidim mesopotdmico.

8) Lo mental-emocional. En el plano ordinario de in-formacién, en
el ndcleo ético-mitico bantd hay una relevancia de la emocién.
En la India es importante la kosha mental y emocional. La razén
Gnica es casi sélo greco-europea como corolario del dualismo,
disminuyendo-controlando la emocién y las pulsiones (“el corcel
negro” de Platén, controlado por el auriga de la razén). En el
nicleo mongol el Shen unifica la dimensién mental-espiritual,
pero considera la relevancia de pensamiento y emociones de ma-
nera clave en la Medicina Tradicional China y todos los benshen
intervienen en la conciencia emocional. En casi toda Abya Yala
estamos ante el sentipensar y es relevante la dimensién emotiva
como en todo el mundo (Reygadas y Shanker, 2007), ligada tam-
bién a los érganos y las “almas”.

En el ntcleo mongol la conciencia en que predomina Shen se
vincula a los otros benshen. En su desarrollo actual en el maestro de
ZhiNeng QiGong Ming Pang (2019) la conciencia es considerada
la in-formacién pura, en un proceso en que la sutileza y el desarro-
llo superior de la conciencia humana permite conectar con la ener-
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gia originaria y dirigir mediante la mente-espiritu la energfa para la
transformacién de la materia. Pero esa condicién de conciencia y las
habilidades especiales aparecen justamente en el chamanismo bant,
en los poderes especiales egipcios, en la iluminacién india y en los
estados extdticos de Abya Yala.

La mente es concebida también en una dimensién colectiva de
un campo de in-formacidn: la base bantd y el noun del subnicleo
egipcio, el nods griego derivado de éste como el logos del ka(ou), el
akash hinda (el campo vacio cudntico de Lazlo y Peake, 2016), la
conexién chamdnica de Abya Yala, la capacidad de la mente-espiritu

(Shen) mongola.

9) El nombre. En pricticamente todos los casos, salvo el subntcleo
europeo moderno, el nombre es central en las culturas, una parte
fundamental y con frecuencia ligada al universo (el nombre del
dia entre los banttes como entre muchos amerindios), a toda la
biografia de la persona (como entre los guaranies en Abya Yala),
a dimensiones trascendentes como en Egipto (o en Abya Yala,
donde hay nombres secretos ceremoniales 4iné o nombres dados
en suenos entre los wixaritari —Reygadas y Contreras, 2021-), a
la creacién misma (desde los banties y hebreos hasta Abya Yala),
a posibilidades de dano o a poderes mégicos curativos como en
los mantras hinddes. En Africa negra es comun llevar el nombre
de los antepasados de quien se es encarnacién y con quien se estd
conectado, bajo su signo. El nombre de un antepasado virtuoso
puede revertir un mal destino entre los nahuas.

10)La imagen corporal. Ademds de lo expresado en el cuadro-resu-
men, los procesos e imdgenes corporales (Schilder, 1950; Agua-
do, 2004) se evidencian también en su diferencia en cada ntcleo
ético-mitico. Asi, desde Da Vinci, el Occidente moderno va a
despellejar el “cuerpo” sélido con cuchillo, de afuera a adentro,
mostrando los musculos, los nervios, los huesos. Oriente va de
adentro hacia afuera, marcando en el ntcleo mongol los tan-tien,
los puntos de acupuntura (Dimitrescu, 1996) y canales meridia-
nos que surcan el Xing material (la carne) haciendo circular el Qi
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(la energia/informacién) segin lo capta la percepcién interior. La
India describe las capas sutiles (kosha) alrededor de sthula sharira,
los chakras y los nadis saliendo del ombligo (mds la linea del hara
y el tubo pranico). En el Amoxtli Mictlan (Cédice Latid, lamina
44) los nahuas representan el esqueleto y de adentro a afuera re-
lacionan en él, en el lugar de los érganos (corazén e higado) y la
cabeza, las esencias sutiles que componen la carnalidad de 7ona-
cayo, inlcuyendo la sombra, el animal compafero (nahual) y la
facultad de sentipensar (mati). En la antropologia se racionaliza
ademds la fuerza vital (chicaualiztli) y en otros textos se marcan
el escudo del chimalli, asi como los centros energéticos (llamados
cuecueyo, de “curva”, “vértice”, “movimiento”, “brillo”): sobre los
que se dice que con nuestros cuecueyo iluminamos al mundo. Y se
afirma también que en el sitio donde estin nuestras luminarias, alli
tenemos luz (Amoxtli en Madrid —Cédice Matritense, Anénimo,
2019-, y también amoxtin del grupo Borgia).

Conclusiones

A pesar de la diferencia y la variabilidad podemos decir en el plano
teérico que transculturalmente todos los seres humanos tienen una
carnalidad producto de la integracién de masa, energfa e in-forma-
cién que se despliegan en el espacio-tiempo y que segiin su experien-
cia se representan en lo general de acuerdo a la tipologia del nicleo
ético-mitico milenario y en lo especifico conforme a la cultura que
da tanto identidad como distintas condiciones de posibilidad para la
praxis en torno a si, a los demds seres y al kosmos.

Puede verse que los contenedores “ser”, “cuerpo”, “alma’, “espi-
ritu” e incluso “humano” grecolatinos deforman la complejidad y
la diversidad cultural sobre lo universal humano. Literalmente se
tragan todos los contenidos, pero si sacamos éstos del contenedor
eurocéntrico nos encontramos una riqueza enorme y diversa de co-
nexiones materia/energfa/in-formacion.
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La carnalidad es concebida mds comtinmente en forma monista
y en relacién integral con los demds componentes del ser humano.
Es valorada positivamente. Una excepcién a ambas representaciones
es el caso dualista indoeuropeo, en especial el caso europeo. Este
subnticleo se contrapone, ademds, a todo el resto de los niicleos éti-
co-miticos en la minusvaloracién de la energfa, la emocién y los po-
deres transformadores humanos. De hecho, debemos distinguir lo
indio y lo europeo como dos niicleos diferentes.

La relacién entre carnalidad y energia es también la regla, la excep-
cién es el caso europeo moderno. Las visiones de la energfa son suscep-
tibles de complementariedad transcultural: un conjunto de campos
(koshas, chimalli y andlogos), reservorios (tan-tien), procesadores
(chakras y andlogos) y canales (meridianos, nadis, linea del hara).

Junto a las estructuras objetivas de nadis, meridianos, chakras,
aura, algo que no se ha remarcado lo suficiente es que algunas di-
mensiones y usos de la energia humana son en parte dependien-
tes, creadas por la mente mediante la intervencién de la conciencia,
como sucede con las habilidades especiales del QiGong, los centros
vitales (tan-tien medio y superior) y el meridiano central, la estructu-
ra de la Merkabbah proveniente de la tradicion hebrea, el desarrollo
de la linea del hara o el alineamiento de la misma en Oriente, y tam-
bién ciertos cuerpos energéticos egipcios.

La energfa en tanto dimensién trascendente conectiva aparece
précticamente en todos los nicleos. Nada ni nadie puede estar des-
conectado de la totalidad de la Naturaleza ni siquiera en la ciencia
fisica. Esa conexidn tiene mds contenido mistérico en casos como el
sunsum akan o el “espiritu” catdlico, pero la 74aj hebrea es ya tam-
bién aliento, el ipalnemohuani nahua es una fuerza de vida y en el
caso mongol estamos por entero ante un monismo materialista uni-
versal del ¢i (en tanto Hunyuan Qi original que atraviesa todo, en la
versién moderna de Pang, 2019).

La energia/in-formacién se manifiesta entonces asociada a la
energia fisica en si y a sus campos, asi como a la condicién de conec-
tividad con el universo, a la condicién universal de la mente y a la
condicién de identidad trascendente.
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En la in-formacién ordinaria de lo mental podemos distinguir
la separacién razén-emocién europea, la consideracién emotiva o la
plena unidad de sentipensar amerindio o mongol, asi como la efica-
cia 0 no, de lo mental, del lenguaje y de la conciencia en la creacién
de la forma y de la realidad. De la importancia del lenguaje como
fuerza eficaz deriva la del nombre.

En la in-formacién no-ordinaria el ntcleo ético-mitico chino pri-
vilegia la mente-espiritu (Shen) y en el otro polo las instancias sutiles
se multiplican en varios casos banttes o amerindios. La mente como
in-formacién pura de la conciencia permite crear forma en los nd-
cleos bantd, mongol, egipcio, amerindio e indio. En varios casos,
hay un anclaje orgdnico de las dimensiones de in-formacién trascen-
dente, centros animicos, con una fusién carnalidad/in-formacién/
energia en el caso de los Benshén mongoles de la tradicién médica
milenaria, que gufan el desarrollo del orden del Cielo en la Tierra.
Los centros animicos dan cuenta del dinamismo (el motor de la
transformacion que genera las formas), las funciones, las emociones
y el psiquismo diferenciados, se ligan a la energfa, a la luz interior y
a la conformidad con el origen, con la unidad (Martorell, Vallmajor
y Mora, 2016).

Asi, las concepciones de la in-formacién trascendente andlogas
a lo que Europa traduce como “alma” se vinculan en ocasiones a
aspectos energéticos como el espiritu, a aspectos materiales de los 6r-
ganos y en ocasiones no sobreviven al cuerpo como el alma catdlica
o sdlo por cierto tiempo. En ocasiones se asocian a la enfermedad.
En el ntcleo bantd aparece también la inteligencia sin carne ni vida
de Umizima, que si tiene permanencia a través del recuerdo. El ba
egipcio que encarna de nueva cuenta en realidad es la mente puray
es un compuesto que se integra por carne (el corazén 76, pesado en
el juicio para la resurreccidn, energia de k2 y pensamiento de ba). Ni
siquiera el dzman hindt puede reducirse al alma platénico-plotini-
ca-agustiniana y se considera que desaparece en la elevacién y fusién
espiritual con la totalidad frente a la jiva o ser interior individual que
pasa mds alld de la vida. El diferenciado tonalli-yolotl-ihiyotl nahua
permite en el yolotl la vuelta a encarnar (Veldzquez, 2018) y no es
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algo sélo sutil sino también fisico burdo en tanto fuerza de calor,
aliento, vida, ligada a cabeza, corazén o higado (donde se deposita
la energia de los muertos) y que tiene un componente mental-emo-
cional asociado que parece corresponder con realidades energéticas
tangibles segun Korotkov (2014). El andlogo hasidico que permite la
encarnacién en la doctrina semita del gilgul seria el neshamd. En este
plano el nicleo ético-mitico que se separa es el niicleo mongol, que
considera hoy la permanencia de la energia-informacién como una
pervivencia posible de la mente-espiritu (del Shen) y el Gui (fantas-
ma). Pero todos los nicleos postulan una posible permanencia de la
in-formacién identitaria tras la extincién carnal.

En el plano de energfa/in-formacién en algunos ntcleos ético-mi-
ticos se presentan conexiones entre la carnalidad humana y animal
compartiendo una misma dimensién energético/in-formacional: el
nahualismo (el compartir un animal companero) o teriantropismo
(la transformacién en animal) de la cultura amerindia, los similes
africanos y australianos, los dioses humano-animales egipcios.

En el cruce de lo mental y lo energético, todos los casos, salvo Eu-
ropa nuevamente, consideran la relevancia de poderes o habilidades
especiales para transformarse a si, a los demds seres y al entorno (y
aun Europa considera el espiritu santo, el exorcismo y el rezo): en el
caso egipcio se conciben en forma claramente elitista (asi, por ejem-
plo, los egipcios hablaban del Azmu de personas de poder o de co-
nocimiento, el espiritu adquirido del A%/ y el poder mégico Sekhem
que ponia en ejercicio la facultad de la magia o heka.); en Abya Yala
se da un caso intermedio segun el oficio (los chamanes y sacerdotes)
o el destino (por el dia de nacimiento, el enredo del cordén umbili-
cal o la caida del rayo —Veldzquez, 2018-); y en el nicleo mongol se
considera la posibilidad del adiestramiento universal, mientras que
en el caso indio se da tanto la idea del don como del adiestramien-
to. Los procesos de transformacién energética/in-formacional han
sido evidenciados cientificamente por muchos autores (Krippner y
White, 1997; McTaggart, 2008). Korotkov (2014) propone que la
transferencia de energfa estd asociada con el transporte de estados ex-
citados del electrén a través de complejos moleculares de proteinas,
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a través de canales que podrian estar presentes en la masa de tejido
conectivo, con los meridianos. En muchos casos, dirfamos cudntica-
mente que, al observar, la mente colapsa una realidad material, asi
como puede hacer que la materia se disperse en energia (Goswami,
20006).

En general, podemos considerar que, con diferentes saliencias, se
considera en lo humano la dimensién de la conciencia como su mds
alta expresién en la inteligencia (el sentipensar mesoamericano) y la
espiritualidad, capaz de conectarse con el misterio.

La concepcién de la mente es concebida sélo individualmente en
la mentalidad europea actual, en los demds casos aparece una dimen-
sién también colectiva y universal accesible.

Las concepciones de ser humano, de la carne y su atributo de
pensamiento son formas sociales, culturales e histéricas que reivin-
dicamos como situadas en un plano de simetria, podemos buscar
la verdad tanto en las manifestaciones culturales relativas como po-
demos entender lo humano universalmente, transculturalmente,
analégicamente en la complejidad en las diversas praxis, representa-
ciones e imaginarios que si bien manifiestan comunalidad también
nos conducen a en verdad muy diferentes experiencias y habilidades
de lo humano.

Bibliografia

Aguado, J. C. (2004), Cuerpo humano e imagen corporal. Notas para
una antropologia de la corporeidad, uNnam, México.

Anénimo (1961), The Upanishads, trad. de Eknath Easwaran, Nilgiri
Press, Tomales, California.

Anénimo (1995), La Biblia, Ed. Verbo Divino, San Pablo, Navarra,
Espana.

Anénimo (2010), El libro de los muertos. De los antiguos egipcios, trad.
y notas Juan Bautista Bergua, La Critica Literaria.com

Anénimo (2010), Rig Veda, Juan Miguel de Mora, Conaculta, Mé-

xico.

263



Anénimo (2019), Cédice Laid, [https://tuul.tv/cultura/descarga-com-
pletamente-gratis-el-codice-laud] (consultada el 10 de junio de
2019).

Anénimo (2019), The laittiriya Upanishad, Complete Translation,
[https://www.hinduwebsite.com/taittiriya-upanishad.asp] (con-
sultada el 11 de mayo de 2019).

Boft, L. (2012), El espiritu y la espiritualidad, [https://leonardoboff.
wordpress.com/2012/08/28/dimension-de-lo-profundo-el-espi-
ritu-y-la-espiritualidad/] (consultada el 3 de febrero de 2019).

Bremmer, J. N. (2002), £/ concepto del alma en la antigua Grecia,
Siruela, Madrid.

Burr, H.S. y E S. Northrop (1939), “Evidence for the Existence of
an Electro-Dynamic Field in Living Organisms”, Proceedings Na-
tional Academy of Science, nium. 25, pp. 284-288.

Castoriadis, C. (1975), La institucién imaginaria de la sociedad, Tus-
quets, Buenos Aires.

Contreras, ]J. M. (coord.) (2019), Teorias Criticas y Eurocentrismo.
Estudio de los componentes tedricos y prdcticos de la ideologia hege-
ménica contempordnea, La Guillotina, México.

Contreras, J. M. (2018), Etica, politica y comunidad, Secretaria de
Inclusién y Bienestar Social, Ciudad de México.

Dale, C. (2009), 7he Subtle Body: an Encyclopedia of your energetic
Anatomy, Sounds True Inc., Corea.

De Ganay, S. (1950), “Graphie bambara des nombres”, Journal de la
Societé des Africanistes, tomo xx, fasc. 11, pp. 207-301.

Dimitrescu, 1. E (1996), Acupuntura cientifica moderna, Andrei,
Brasil.

Dussel, E. (1969), El humanismo semita, Eudeba, Buenos Aires.

Dussel, E. (1975), El humanismo helénico, Eudeba, Buenos Aires.

Dussel, E. (2007), “;Fundamentacién de la ética? La vida humana:
de Porfirio Miranda a Ignacio Ellacuria”, Andamios, vol. 4, nim.
7, pp- 157-205.

Enciclopedia Britdnica (2018), Atman. Hindu philosophy, México,
[https://www.britannica.com/topic/dtman] (consultada el 9 julio
de 2018).

264



L O HUMANDO E N LA TRANSCULTURALIDATPD

Estermann, ]. (20006), Filosofia andina. Sabiduria indigena para un
mundo nuevo, 1SEAT, La Paz.

Fornet, R. (2012), Tesis para una transformacién intercultural de la
razén, Cadernos de Educacio, nim. 43, pp. 96-114.

Gonzilez, R. (2012), Viaje al mundo de la culturaleza hopi: deixis,
cognicidn, emocion y poder en simbolos elementales, mitos cosmogd-
nicos y rituales sagrados anuales, tesis doctoral, Escuela Nacional
de Antropologia e Historia, México.

Gonzidlez, R. e Y. Jianhua (1996), Medicina tradicional China. Huang
di Neijing, El primer canon del Emperador Amarillo, Grijalbo, Mé-
xico.

Goswami, A. (2000), La fisica del alma. El libro cudntico de la vida, la
muerte, la reencarnacion y la inmortalidad, Obelisco, Barcelona.

Grosfoguel, R. (2019), “Mds alld de los paradigmas de la econo-
mia-politica: transmodernidad, pensamiento fronterizo y colo-
nialidad global”, en J. M. Contreras (comp.), Zeorias criticas y
eurocentrismo. Estudio de los componentes tedricos y pricticos de la
ideologia hegemdnica contempordnea, La Guillotina: México, pp.
87-116.

Kakozi, ]. B. (2015), La dimension ético-politica de Ubuntu y la supe-
racién del racismo en “Nuestra América’, Tesis doctoral, Universi-
dad Nacional Auténoma de México, Ciudad de México.

Kant, L. (1943), Sobre el saber filoséfico, Adan, Madrid.

Korotkov, K. (2014), Energy Fields. Electrophotonic Analysis in Hu-
mans and Nature, Berney Williams y Lutz Rabe, San Petersburgo.

Krippner, S. y J. White (1997), Future Science: Life Energies and the
Physics of Paranormal Phenomena, Anchor Books, Nueva York.

Lazlo, E. y A. Peake (2016), La mente inmortal. La ciencia y la con-
tinuidad de la conciencia mds alld del cerebro, Inner Traditions In-
ternational/Bear, Canad4.

Lépez Austin, A. (1996), Cuerpo humano e ideologia. Las concepciones
de los antiguos nahuas, 1aA/uNAM, México.

Lépez Austin, A. (2016), “La cosmovisién mesoamericana’, Arqueo-
logia Mexicana, 3 vols.

265



Lotman, I. (1976), Semidtica de la cultura, Citedra, Madrid.

Madangi, J. de D. (2010), Plenitud intramundana y salvacién escato-
légica en Afvica: (aproximacion semidtica a la escatologia tradicio-
nal bantii), Memoria de doctorado, Universidad Complutense de
Madrid, Madrid.

Martorell, C., M. Vallmajor y J. Mora (2016). “Benshen: los espiri-
tus del individuo”. Revista internacional de Acupuntura, vol. 10,
nam. 4, pp. 131-146.

McTaggart, L. (2008), El experimento de la intencién. Cémo cambiar
tu vida y cambiar el mundo con el poder de tu pensamiento, Sirio,
Barcelona.

Medina, A. (2000), En las cuatro esquinas, en el centro. Etnografia de
la cosmovision mesoamericana, Universidad Nacional Auténoma
de México, Instituto de Investigaciones Antropoldgicas, México.

Mejia, M. (2005), Hacia una filosofia andina: doce ensayos sobre el
componente andino de nuestro pensamiento, Lima.

Mendes Correa (2019), Carpeta Pedagdgica. Teoria australiana, [his-
toriadelperu.carpetapedagogica.com] (consultada el 20 de octu-
bre de 2019).

Merleau-Ponty, M. (1975), Fenomenologia de la percepcion, Peninsu-
la, Barcelona.

Mignolo, W. (2011), 7he Darker Side of Western Modernity: Global Fu-
tures, Decolonial Options, Duke University Press, Estados Unidos.

Moscovici, S. (1989), “Dés répresentations collectives aux répresen-
tation sociales: ellements pour une histoire”, en Jodelet (ed.), Les
répresentations sociales, PUF, Parfs.

Navarro, D. (trad.) (1997), Intertextualité. Francia en el origen de
un término y el desarrollo de un concepto, Criterios, UNEAC/Casa
de las Américas/Embajada de Francia, La Habana.

Nguema-Obam, P. (2005), Fang du Gabon. Les tambours de la tradi-
tion, Karthala, Paris.

Nicolescu, B. (1996), La transdisciplinariedad. Manifiesto, La Ro-
cher, Paris.

Nikhilananda, S. (trad.) (1964), 7he Upanishads, Harper & Row,
Nueva York.

266



L O HUMANDO E N LA TRANSCULTURALIDATPD

Nkogo Ondé, E. (2001), Sintesis sistemdtica de la filosofia africana,
Centro de Estudios Africanos, Universidad de Murcia, Barcelona.

Pang, M. (2005), La ciencia del Zhineng Qigong. Teoria, principios
y prictica. El Qigong mds beneficioso para el desarrollo de la salud,
segiin el ministerio de deportes de China. Guia y libro de consulta
para Occidente. Basado en las ensenanzas originales de Ming Pang,
Gaia, Madrid.

Pang, M. (2019), La teoria de la completud Hunyuan —el fundamento
de la ciencia del Qigong—, Aroha, México.

Piulats, O. (2006), Egiptosophia, Kairds, Barcelona.

Purnanda, S. (ca. 1577), Sat chakra nirupana, [hetps://www.yogara-
sa.org/practice-menu/10-chakra/38-sat-cakra-nirupana-en.html]
(consultada el 15 de marzo de 2017).

Reygadas, . (2018), “20 tesis sobre el “alma” nativa de Abya Yala: una
lectura discursiva decolonial”, Revista de la Universidad de San
Carlos de Guatemala, [https://www.narrativayensayoguatemalte-
cos.com/veinte-tesis-sobre-el-alma-nativa-de-abya-yala-una-lec-
tura-discursiva-decolonial-primera-parte-pedro-reygadas/].

Reygadas, . y Shanker, S. (2007), E/ rizoma de la racionalidad. El
sustrato emocional del lenguaje, Cenzontle/uasrp, México.

Reygadas, P. (2016), La experiencia, el simbolo y la accién en la filo-
soffa originaria continental, 7ramas, nim. 46, pp. 17-39.

Reygadas, P. y J. M. Contreras (2021), Sentipensares: el corazonar de
las filosofias amerindias, 3 vols., Universidad Auténoma de San
Luis, San Luis Potosi.

Ricoeur, P. (1961), Civilisation universelle et cultures nationales, Fs-
prit, nam. 29, octubre, pp. 439-453.

Schilder, P. (1950), 7he image and appearance of the human body,
International Universities Press, Nueva York.

Spinoza, B. (2000), Etica demostrada segin el orden geométrico,
Taurus, Madrid.

Tempels, P. (1948), La Philosphie Bantou, Editions de I'Evidence,
Paris.

Tola, E y Dragonetti, C. (2008), Filosofia de la India. Del Veda al
vedanta. El sistema sambkhya, Kairds, Barcelona.

267



Veldzquez, Y. (2018), El hombre es como el maiz. Muerte y renaci-
miento entre los nahuas de la sierra norte de Puebla, Instituto de
Antropologia, Universidad Veracruzana, Manuscrito, México.

Vernant, J. P. (1992), Los origenes del pensamiento griego, Paidés Stu-
dio, Barcelona.

Violi, P (2003), “Le tematiche del corporeo nella Semantica Cogni-
tiva’, en Gaeta y Luraghi (coords.), Introduzione alla Linguistica
Cognitiva, Carocci, Roma, pp. 57-76.

Viveiros de Castro, E. (2010), Metafisicas canibales, Katz, Espafa.
Wilber, K. (2001), Una teoria del todo: una vision integral de la cien-
cia, la politica, la empresa y la espiritualidad, Kairés, Barcelona.
Zahan, D. (1969), La viande et la graine, mythologie dogon, Présence

africaine, Paris.

Fecha de recepcién: 27/06/20
Fecha de aceptacién: 30/10/20

268



Notas para pensar las experiencias

de busqueda de familiares de personas
desaparecidas: identidad y testimonio

en el Movimiento por la Paz con Justicia y Dignidad*

Carlos Humberto Elizalde Castillo**

Introduccién

Pensar la violencia, y en especial la desaparicién y/o desaparicién
forzada, ha implicado muchas veces situarse en una perspectiva que
considere su fuerza disruptiva. No obstante, cuando intentamos re-
cuperar los relatos de los sujetos que han padecido y/o atravesado
por una experiencia violenta, reconocemos también la historia de las
familias, de sus proyectos y el devenir de sus vidas. En este dmbito,
pensar la desaparicién ha significado, en muchos sentidos, reflexio-
nar sobre el destino de miles de familias organizadas o no en colec-
tivos y agrupaciones, las formas de respuesta que construyen y los
horizontes de transformacién que imaginan.

Es precisamente este rasgo distintivo el que nos interesa destacar
dentro del Movimiento por la Paz con Justicia y Dignidad: los mo-
dos en que se intenté dar cuenta de la violencia a través de la presen-
cia y participacién de las victimas, constituyendo espacios colectivos

* Este documento es un extracto de las reflexiones realizadas para la tesis Zestimoniar
la desaparicion: experiencias de biisqueda de un grupo de familiares del Movimiento por la Paz
con Justicia y Dignidad, presentada para obtener el grado en la maestria de Psicologia Social
de Grupos e Instituciones.

* Maestro en Psicologia Social de Grupos e Instituciones por la Universidad Auténoma
Metropolitana, Unidad Xochimilco. Actualmente, es coordinador del Area de Educacién
del Centro de Formacién y Accién Social, “Ernesto Meneses” de la Universidad Iberoame-
ricana. Correo electrénico: [celizalde]l @gmail.com].
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de elaboracién y construccién de sentido, pero también permitiendo
la configuracién de formas de respuesta politicas ante la situacién
que prevalece en nuestro pais.

Nuestra indagacién se enfocd en comprender el devenir de un
sujeto como victima, es decir, el peso que tiene la constitucién y
resignificacién de una experiencia de violencia, aquella que se re-
fiere a la desaparicion y/o desaparicién forzada de un familiar, en la
configuracién de una identidad, un discurso y en formas de accién
colectiva, pero también en las posibilidades que abre el testimonio
para la construccién de acciones politicas y en cémo se constituyen
las experiencias de bisqueda de algunos familiares que integran el
Movimiento por la Paz.

El Movimiento por la Paz con Justicia y Dignidad

Si hemos llegado en silencio

es porque nuestro dolor es tan grande y profundo
y el horror del que proviene tan inmenso,

que ya no tienen palabras con que decirse.
Javier Sicilia.

8 de Mayo de 2011.

Zbcalo, México, D.F.

Ubicdndose en la larga historia de lucha por la verdad y la justicia de
las victimas de la violencia, pero también respondiendo al contexto
socio-histérico desde la implementacién de la estrategia estatal de
“guerra contra el narcotrifico” (2006), surge el Movimiento por la
Paz con Justicia y Dignidad. Ante el asesinato de su hijo y de otros
seis jovenes' en la ciudad de Cuernavaca el 28 de marzo de 2011, el
poeta Javier Sicilia hizo un llamado no sélo para que se esclareciera
el crimen contra su hijo y sus amigos, sino también para que la socie-
dad, contra quien se habia recrudecido la barbarie, saliera a las calles

1 Jaime Gabriel Alejo Cadena, Alvaro Jaime Avelar, Marfa del Socorro Estrada, Juan
Francisco Sicilia Ortega, Jests Chdvez, Luis Antonio Romero y Julio César Romero.
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a exigir un alto a la violencia y a la guerra. Este hecho va a convertir-
se en uno de los rasgos principales que el Movimiento por la Paz va
a reproducir en sus siguientes pasos: hacer de la tragedia y el dolor
singular la base de la organizacién y el acompafiamiento colectivo.
“Si el Movimiento por la Paz es algo mds que la movilizacién de un
esfuerzo defensivo de una clase, es porque permite la aparicién de
un sujeto que exige reorganizar a la comunidad, asumiendo el pun-
to de vista de lo universal, el de lo que vale para todos y para todo
caso”. (Suaste, 2017:46).

Después de asumir la presidencia de la repiblica (2006-2012)
Felipe Calderén anuncia el envio de fuerzas federales y militares al
estado de Michoacdn con el objetivo de combatir al crimen en esa
region: esto se convertird en el primer acto de la declaracién de gue-
rra contra el narcotrifico y el crimen organizado. A pesar del recru-
decimiento de la violencia y del aumento exponencial en el nimero
de personas asesinadas, desaparecidas o desplazadas, el presidente va
a mantener su estrategia y vision sobre la seguridad “militar” durante
todo su mandato.

En este escenario surge el Movimiento por la Paz con Justicia y
Dignidad en el afio 2011, concentrando a victimas que permanecian
aisladas pero también a las ya articuladas en otras agrupaciones. En
el transcurso de su historia consiguié dos encuentros con el presiden-
te y su gabinete, otro didlogo con los representantes de la Cdmara
Legislativa, uno mds con los candidatos a la presidencia; dos Carava-
nas alrededor del pais, una mds a Estados Unidos asi como distintos
espacios en la construccién de una plataforma para que muchas de
las victimas, sus demandas y propuestas fueran posicionadas como
preocupacién y responsabilidad del Estado a partir de su declaracién
de guerra contra el narcotrafico.

En este sendero, el Movimiento va a definir el inicio de sus ac-
ciones y va a generar las condiciones para la aparicién de un nuevo
sujeto en funcién de dos horizontes urgentes: el alto a la guerra y
justicia para todas las victimas. Para poder caracterizar la reapari-
cién de este sujeto colectivo es importante destacar algunos de los
distintos métodos de lucha que las organizaciones de familiares han
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implementado como accién politica en el espacio pablico para vi-
sibilizar e impulsar sus demandas de verdad, justicia, reparacién y
memoria, esto es, las formas de agrupacién, participacién, maneras
de enunciar y de construir conocimientos, entre otras. Definir las he-
rramientas que utilizan permite comprender el surgimiento de este
nuevo sujeto colectivo y considerar las diferencias y similitudes que
existen con otros actores que buscan transformar las condiciones y el
contexto que habitan y padecen.

Ademids de la ocupacién de los espacios publicos y de la toma de
la palabra (en plantones, marchas, Caravanas, didlogos con la au-
toridad, huelgas, dando testimonio en las plazas, etc.) buscando la
consiguiente interpelacién a la sociedad y de los distintos niveles de
gobierno, los familiares de personas desaparecidas han implemen-
tado pricticas y modos de agrupacién que buscan reivindicar su
identidad politica desde el parentesco y la dimensién filial, aquello
que Leonor Arfuch ha denominado la “matriz genealdgica de la me-
moria” (2013:81); es decir, en donde abuelas, madres, padres, hijos,
nietos, hermanos han emprendido con formas de organizacién, par-
ticipacién y exigencia los procesos de investigacion y localizacién de
los desaparecidos.

Estos modos de recuperacién del parentesco para darle identidad
a las diversas agrupaciones de familiares han tenido distintos efectos,
por ejemplo, en las maneras en cémo se significan los vinculos al
interior de los colectivos, pero también en cdmo se fraguan procesos
con organizaciones de la sociedad civil, personas solidarias, acompa-
fantes juridicos y psicosociales, etcétera.?

Esto también ha significado, siguiendo a Radl Zibechi (2004),
que los colectivos puedan ser caracterizados como comunidades, en
donde todas las personas participan en igualdad de condiciones, ya
que la mayoria ha llegado padeciendo de la misma problemadtica y en
la cual la ética es el aspecto principal.

2 Muchos familiares hablardn de las formas en que fueron construyendo “familias
electivas” con los procesos de busqueda, refiriéndose a estos otros actores que se sumaron
a la causa.
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Como grupo comunitario, piensa colectivamente, desarrolla una inte-
ligencia colectiva. [...] Y como un grupo que pone la ética en primer
lugar, pueden decir que no actian para ver el fruto de su trabajo y
que “tampoco trabajamos para el espacio politico y para el poder”. No
hay actitud instrumental sino ética, la ética del compromiso (Zibechi,
2004:30).

Otro de los efectos que tiene la recuperacién del vinculo filial en
las identidades de los colectivos radica en las transformaciones que
suscita en la organizacién y relacién espacial (intimo-privado-pu-
blico) de las exigencias colectivas. La aparicién publica de los lazos
familiares cobra, como lo hemos mencionado lineas arriba, una di-
mension ética pero también politica. Los parentescos

[...] en las situaciones limites y traumdticas por las que han debido
transitar las mujeres [y otros familiares] fueron fronteras / limites en-
tre lo que puede ser comprendido como privado y como lo publico.
Sus sentimientos de desesperacién, de angustia, de incertidumbre se
complementaron con acciones de resistencia entendidas en términos
de silencio [...] manifestaciones corporales por la busqueda de sus seres
queridos frente al Estado (Munoz, 2012:1006).

Al igual que la dimensién afectiva, el parentesco se convierte en
una especie de linde o quiasmo que permite entender la reconfigura-
cién entre los dmbitos privado y publico, a partir de que la desapari-
cién se vive en muchos casos como “el ultraje al corazén del hogar, la
irrupcién violenta, el secuestro o asesinato de los padres frente a sus
hijos y en ocasiones el rapto de los nifios [...] o la amenaza perpetua
sobre las familias” (Arfuch, 2013:81). Es en este sentido que los co-
lectivos de familiares definirdn su busqueda, saliendo al espacio pu-
blico y estructurando acciones politicas, desde las afectaciones que la
violencia ha generado en los dmbitos intimo, privado y comunitario.

En suma, las distintas formas de lucha han llevado a los colectivos
de familiares a generar procesos de construccién de conocimientos
colectivos que, si bien tienen en el centro la bisqueda y localizacién

275



de los desaparecidos, siempre se realizan desde la articulacién del
linaje y el afecto como potencias politicas. En este sentido, de las
distintas figuras del parentesco que se hacen presentes la de la “madre
buscadora” ha sido la mds emblemdtica a partir de

[...] la socializacién de la busqueda de todos los hijos(as) por todas las
madres [...] Dicha premisa articuladora del Comité [Eureka y de gran
parte de los colectivos] ejemplifica un cambio en la simbolizacién ma-
terna, transitando desde una representacién individual y aislada a un
modelo ejemplar basado en la extensién de la ética materna a abrazar a
otros hijos e hijas no propios (Maier, 2001:185).

De esta manera, los lazos familiares junto con las estrategias de
lucha que implementan los colectivos o familiares han supuesto mo-
dos en que los sujetos buscan afirmarse: se trata de abuelas, madres,
padres, hijos, nietos, hermanos de desaparecidos, que también son
activistas, luchadores sociales o defensores de los derechos humanos.
Sus formas de accién nacen desde ahi, junto con los afectos y los
vinculos que hacen entre ellos para la busqueda, pero también en
los impactos que la desaparicién genera en las formas de vida y
en como éstas se tienen que reinventar (reconstruir).

Esto quiere decir que los medios que emplean para plantear
sus demandas son correlativos a su identidad y a su vida cotidiana:
plantones, marchas, Caravanas, didlogos con la autoridad, huelgas,
dando testimonio en las plazas, portando fotografias, todo esto para
localizar a los desaparecidos.

(Des)bordes, suturas y continuidades. Experiencias,
afectos e identidades de los familiares de victimas de desaparicién
del Movimiento por la Paz con Justicia y Dignidad

Como sujeto colectivo, el Movimiento por la Paz aparece en el esce-
nario mexicano como un acontecimiento politico:
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[...] la normalidad de las cosas dichas serd perturbada por la aparicién
de un nuevo sitio de enunciacién que desde el exterior se percibe como
actor excesivo y desde el interior se concibe como voz faltante. Excesi-
vo, pues su aparicién desborda a un orden politico que se ostenta como
la representacién plena de la comunidad. Y faltante porque se presenta
como el sujeto de un dafio no reparado, una palabra no representada,
el hueco que escinde a la comunidad de si misma (Suaste, 2017:98).

Dentro de su proyecto, se ha propuesto como un lugar de escucha
y de cobijo para miles de victimas que han encontrado maneras de
dignificar sus historias y las vidas de sus familiares; ha implementado
una metodologia de aprendizaje al establecer redes de construccién
de saberes y de intercambio de experiencias; aparece también como
un momento histérico en la medida en que ha hecho visible un ma-
lestar social y en las formas en que se suma a la larga lucha en el con-
texto nacional por la exigencia de verdad, justicia y memoria sobre
las victimas. A partir de Caravanas, didlogos, incidencia institucional
en la formulacién de leyes, mitines, asambleas, ha hecho patente y
audible las exigencias colectivas desde el dolor, constituyendo modos
o herramientas de lucha y transformacién.

Es un Movimiento que le abrid los brazos al dolor de las
miles y miles de victimas que venian caminando a ciegas,
que de tanto llorar ya no podian ni ver. (E1MM)?

La construccién de un sujeto politico: los familiares

Si bien los procesos discursivos que constituyen la nocién de victima
nos permiten definirla como la persona o grupo que ha sufrido un
dano por accién de la violencia de otros, lo que nos ha interesado

3 Los fragmentos de las entrevistas se encuentran senalizadas de la siguiente forma: el
ndmero que sigue a la letra E se refiere al orden en que fueron realizadas; la letra maytscula
que sigue se refiere al sexo de la persona entrevistada; la Gltima letra hace referencia al
parentesco que guarda la persona entrevistada con el desaparecido: M = madre, P = padre,
H = hermana o hermano; HI = hija o hijo.
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destacar son las operaciones de adscripcién o diferencia que configu-
ran los posicionamientos subjetivos y que realizan los sujetos en sus
distintas practicas.

Las formas en que se construye la identidad de las victimas acon-
tece en dos dimensiones dentro del grupo de familiares que se agru-
pan en el Movimiento por la Paz; por un lado, se es victima dentro
del grupo a partir del rol que se tiene en el trabajo colectivo, en las
relaciones que se mantienen con las otras victimas o asistentes (y que
puede ser de diferencia o identificacién, creando conflictos o acuer-
dos), por el tiempo, las acciones y el trayecto recorrido en las bisque-
das individuales. Esta forma da pie a que se apuntale la constitucién
de una identidad colectiva al realizar acciones en el espacio publico,
didlogos o mesas de trabajo con autoridades, apoyo o vinculos con
otros colectivos, movimientos o grupos de victimas.

Convocamos a otras organizaciones sociales, fuimos al citatorio que nos
mandé FUNDEM? de colaborar también con ellos, que son de Coahuila
y asi por lo consiguiente, ellos han venido también aqui, ha habido
encuentros y pues es el dolor que tenemos es el que nos ha unido, aun-
que la sociedad a veces es indiferente [...] cuando hemos estado por
ejemplo en plantdn ante la Secretaria de Gobernacién o ante el edificio
que estd en Reforma 211 que es de la Procuraduria General, pasa la
gente, pregunta de qué se trata, les informamos, les decimos o ven las
mantas que tenemos y muchos se quedan un rato acompafidndonos
pero la mayoria pasa, ve, y como que si no le importara, como que si
a ellos nunca les fuera a suceder, cosa que no queremos, porque no lo
deseamos asi, pero si, yo percibo esa sensacion de indiferencia de la
sociedad... (E2MH).

Podriamos ir mds alld y suponer que ademds de una nocién es
también una instancia de permanencia, contingente y relacional den-
tro de los discursos institucionales. Un estar, un ser-ahi que permite

4 Fuerzas Unidas por Nuestros Desaparecidos y Desaparecidas en México es un
movimiento de familiares de personas desaparecidas y personas defensoras de los derechos
humanos que surgié en 2011.
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un hacer, un decir y un ser a partir de una experiencia. Si pudiéramos
concebir un estado (lugar) y uso de la nocién de victima éste seria
una posicién que se ocupa dentro de un marco social representado
por el Movimiento por la Paz, las autoridades, la sociedad a partir de
una estructura en donde lo que se dice, el testimonio de las victimas,
puede ser sancionado y reconocido institucionalmente. Dar cuenta
de las estructuras que sustentan estos modos de habla de las victimas
permitird identificar que es en las tensiones dentro de las distintas
formas de experiencias de bisqueda que se construyen, en donde se
encuentran algunas de las formas de subjetivacién y significacién de
los sujetos que buscan a sus familiares desaparecidos.

De forma concreta, los familiares van a adoptar su identidad
como victimas de acuerdo al proceso de las busquedas, los riesgos y
obstéculos que enfrentan, asi como los limites que atraviesan en la
relacién con las autoridades o en la localizacién de otras personas.

Sigo en el Movimiento por la Paz y desde ese momento mis experien-
cias han sido de cobijo, de empoderamiento, de lograr romper el circu-
lo de ser victima lastimosa para pasar a ser victima victoriosa o empo-
derada, [...] de pronto decian “es que es victima, se desaparecié su hijo”
cuando {bamos a alglin evento, a alguna reunién a pedir ayuda, “es que
es victima o desaparecié su hijo y no sé qué”, y yo lloraba y lloraba y
lloraba y lloraba, y me sentia asi como chiquita, entonces como que
yo queria que todo el mundo me abrazara, me protegiera, pero yo me
doy cuenta de que yo no sirvo como para tener todo el dolor y aparte
sentarme a llorar en mis laureles [...] porque en el camino de encon-
trar a L. he encontrado a otra persona y he encontrado la sonrisa de su
mamd enfrente de mi con ldgrimas en los ojos agradeciéndome que le
entregué a su hija y eso para mi me dio la pauta a darme cuenta que ya
no era una victima lastimosa y que no me servia yo como victima lasti-
mosa, que yo tenfa que romper ese circulo, empoderarme y empezar a
ayudar a la gente, que si Dios me habia puesto en el camino del dolor
pues que ahora ese dolor lo tenfa que convertir en fortaleza para ayudar
amais... (EIMM).
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En este sentido, podemos aseverar que cuando una significacién
cambia a partir de un proceso colectivo, se modifica también la for-
ma en que es significada la experiencia y la posicién subjetiva frente
a ésta, asi como la relacién que el sujeto establece consigo mismo.
Como describiremos mds adelante, cuando cambia la forma en que
es significada la experiencia es posible que también se transformen
las condiciones y la manera en que ésta sucede, es decir, se avance en
la construccién de otros modos de tramitacién del dolor, de afrontar
la desaparicién, asi como los caminos que se van a configurar en las
busquedas.

Los bordes de la experiencia: buscar hasta encontrar...

Nos hacemos mil preguntas [...] ;Qué es lo que habia pasado?, ;quién
pudo habérsela llevado?, o si la mataron, si la engafiaron, es lo que no
s¢, esa es mi duda simplemente ;Por qué desaparece mi hermana? Esa es
mi duda, eso es lo que no sé, hasta el dia de hoy es un misterio. Porque
da la casualidad, la gente dice que no la vieron pasar, con el tiempo
hubo algunas personas que manifestaron que si la vieron pero que no
g q q q
quieren hablar, no quieren decir nada por temor a represalias, seglin

esas personas... (E2MH).

Las experiencias de busqueda que los familiares de victimas de
desaparicién construyen han permitido situar la magnitud que la
problemadtica implica —las condiciones y los contextos de las desa-
pariciones, las explicaciones, los procesos juridicos y politicos que la
atraviesan, los efectos y las consecuencias que se padecen— asi como
los modos de respuesta y elaboracién tanto colectiva como indivi-
dual que han llevado a cabo.

Por un lado, dentro de la biisqueda la confluencia de distintas ex-
periencias territoriales para reflexionar y llevar a cabo acciones frente
a la desaparicién, configuran no sélo un saber sobre una geografia
posible de la violencia y de la desaparicién, permitiendo la construc-
cién colectiva, y de alcances nacionales, de explicaciones, supuestos
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y probables causas de la problemadtica que los aqueja. Posibilita, ade-
mds, el andlisis y la construccién de los perfiles poblacionales de los
sujetos que son victimas de desaparicién y desaparicién forzada.
Estas geografias de la desaparicién suponen la construccién de
un mapa del territorio nacional, con sus flujos y sus redes, que se
ordena y se redistribuye a partir de la presencia de cirteles o grupos
de la delincuencia organizada y de las formas de economia ilegal que
llevan a cabo, tritese de extorsiones, secuestros, trata de personas,
tréfico de drogas y armas y de los consecuentes delitos que cometen.

Las lineas de investigacién que encuentro ahi es... que quién los levan-
ta, por qué los levantaron, quién dio instrucciones para que los levan-
taran y por qué fueron esas instrucciones y hasta cierto punto dénde
pudieron haber estado pero esas lineas jamds se explotaron, jamds se
metieron con precisién, logramos, logré armar cémo se estructuraba en
ese momento la red criminal que operaba ahi, quién era el distribuidor
de droga, quiénes eran las estacas, quiénes eran los sicarios, para quién
trabajaban, coémo se movian, o sea todo eso lo logramos precisar en ese

tiempo... (E1HH).

Las basquedas se tejen no sélo en las esferas donde es posible
exigir y lograr los medios, recursos e informacién necesarios para la
localizacién de los desaparecidos. Estas se elaboran y cobran poten-
cia desde los espacios familiares, ahi donde acontecen las mayores ca-
tastrofes, donde los proyectos de vida se suspenden, donde los duelos
quedan congelados y abiertos pero también donde las esperanzas co-
bran otras intensidades, transformando las formas del recuerdo, los
marcos de las memorias y los rostros de las promesas.

[...] es practicamente una vida sin vida... yo tenia ilusiones, tenia ob-
jetivos alcanzables para mi, tenia suefos para mis hijos, que ellos tu-
vieran sus estudios, tuvieran lo que yo no tuve, econémicamente que
vivieran bien, darles una vida digna, cosa que yo no pude tener y, tenia
ese sueno, tenia esa ilusion y estaba trabajando en ello, ahorita o sea yo
pregunto para qué trabajo, no hay un objetivo para mi en la vida, para
qué me capitalizo, para qué tengo dinero, mis hermanos no han dis-
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frutado sus casas y estaban construyendo sus casas, tienen sus trabajos,
tenfan sus tierras, sus tractores, todo lo que estaban consiguiendo con
su trabajo, con el trabajo de su, con el fruto de su trabajo, R. llegé de
Estados Unidos, fue a juntar un capital para venir aqui y tener un suefio
y tener un negocio propio, donde estd €él, o sea yo qué suefio podria
tener o qué sueno le dejo a mis hijos, cuando el pais que tenemos es un
pais verdaderamente descompuesto, ilusiones, suenos o sea todo te lo

matan... (E1HH).

Dentro del Movimiento por la Paz, en el espacio donde se en-
cuentran familiares y acompanantes, las experiencias de busqueda,
los discursos y las acciones adquieren otras calidades; por ejemplo,
las formas de testimoniar encuentran y se construyen para otros; las
acciones surgen de espacios de reflexién, acuerdo y disputa con la
primera finalidad de encontrar a los suyos, de apoyar y acompanarse
en los dolores y tristezas pero también en las alegrias.

Es precisamente el cardcter colectivo de las blasquedas desde el
Movimiento por la Paz lo que permite estructurar proyectos y de-
mandas de mds largo alcance, lo que configura procesos de vincula-
cién y de accién politica pero también lo que permite la elaboracién
por otras vias sobre el sentido de la desaparicién, de la presencia y el
trabajo del duelo, lo que posibilita la construccién de explicaciones
y sentidos de otro orden.

Ante la fragmentacién en la vida de las familias y en el tejido so-
cial que ha traido la desaparicidn, el proceso organizativo en torno a
los casos, el apoyo a otras victimas, la visibilidad de la problematica,
la exigencia de justicia, verdad y reparacién, son mecanismos de re-
construccién de los espacios y contextos afectados.

[...] he aprendido a no creerle a los funcionarios, he aprendido, aunque
digan que soy, que hablo de mds, he aprendido a ya no callarme, he
aprendido a hablar para que mis compafieros pierdan el temor de no
hablar y se unan a las palabras o a los gritos [...] porque ese temor que
yo tenia pues te digo practicamente muchos lo tienen, he aprendido a
no quedarme parado y seguir buscando, he aprendido a vivir una vida
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sin vida, son muchas cosas, son aprendizajes, he aprendido lo que nun-

ca pensé aprender en mi vida... (EITHH).

El horizonte de la busqueda incluye no sélo a los desaparecidos
del colectivo u organizacién, pretende transformar las condiciones
de seguridad para el resto de la poblacién y para que la desaparicién
no siga sucediendo. En este sentido, la experiencia da cuenta de un
cambio epistémico y de un proceso subjetivo en la asuncién de los
familiares como protagonistas de su proceso pero también como ac-
tores politicos en la transformacién de las estrategias y politicas de
seguridad nacional. Se busca generar conciencia, empatia y solidari-
dad con los familiares desde la idea de que nadie estd exento de que
esto le suceda, intentando cambiar la idea de la naturalizacién de la
violencia que se padece.

En suma, el concepto de experiencia adquiere otros matices desde
la busqueda, emergen las tensiones entre su dimensién particular y
colectiva, ya no se trata de la vivencia cotidiana o fragmentaria que
se puede recuperar desde los sentidos; con la desaparicién y para los
familiares, la experiencia se convierte en un proceso continuo en la
localizacién de las victimas, en un cimulo de aprendizajes y meto-
dologias que se van instrumentando desde las exigencias. Se trans-
forma, también, en una promesa y en un horizonte de cambio de las
condiciones actuales y futuras para todos, en una sociedad en donde
ya no se quiere padecer de los delitos y atrocidades de los distintos
tipos de violencia.

Relatar la ausencia: los nombres del dolor

Los testimonios se dan no sélo en la narracién de lo sucedido, en
el recuento de las vivencias y en la exposicién de los casos sino que
son, ademds, el intento y la articulacién de las formas difusas y frag-
mentarias en las que la experiencia acontece y se construye para los
sujetos. Una experiencia que se apuntala en los procesos juridicos
pero, sobre todo, que se nutre de los proyectos de bisqueda, de los
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aprendizajes y saberes que los sujetos construyen en sus trayectos
colectivos.

A pesar de la fatalidad que envuelve el relato de los familiares,
el hecho de que los contornos de una historia se constituyan repre-
senta el esfuerzo por reconocer que la batalla que se libra dentro del
lenguaje y en la busqueda no estd perdida. La construccién de un
relato debe ser entendida, entonces, no como la elaboracién de una
narrativa coherente que busque una forma de pasado reconfortante
sino como la postulacién de un testimonio como potencia, en tanto
que su enunciacién supone la presencia y asuncién de un sujeto que
busca denunciar, hacerse oir como presencia singular y transformar
mediante su narracién el horizonte de comprensién de la situacién y
naturaleza de la violencia que ha padecido o atestiguado.

La primera parte de los testimonios es un volver al tiempo en que
sucedié la desaparicién, contar este presente continuo de los sucesos
que no han sido explicados o aclarados, de la verdad que se exige a las
autoridades pero que al no conseguirse se va buscando y construyen-
do en una tensién permanente con “las mentiras”, con la fabricacién
de culpables o con procesos juridicos plagados de inconsistencias.

Mi aprendizaje es que te enfrentas a una punta de delincuentes de cue-
llo blanco en el sentido de que son demagogos, omisos [...] es pura
demagogia, nunca te hablan con la verdad, mucha omisién en lo que
hacen, simulado casi todo, si bien a veces una mala, la mayoria son
malas pero con una incapacidad, no hay una entrega, un compromiso
que tengan hacia uno, son burdcratas que hacen su trabajo y no se
comprometen con nada, si td llegas con un caso, el que sea, y ven y
pueden hacer, por decir algo veinticinco gestiones, hacen dos, tres y
hasta que td te vas informando con el proceso y vas exigiendo es como
se empiezan a mover, pero antes no, ésa es una de las parte que yo he
discutido todo el tiempo “si esto ya lo sabias por qué me lo dices hasta
ahora, un afno y medio después, o dos anos después”, “no, es que no era
su momento’, cosas asi, tienen una explicacién para todo y no hacen
las cosas bien, entonces te enfrentas a una procuraduria incapaz de re-
solver los casos, con esa incapacidad, ese muchacho que se fue hace rato
me pregunta ‘cémo te gustaria que resolvieran el caso” “pues que lo
resolvieran, cémo, no me importa’, o sea que lo resuelvan... (E2HP).
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Las demandas de verdad, justicia y memoria entran en tensién
con las formas en que el Estado responde, desde sus temporalidades
y practicas de institucionalizacién de los procesos. No obstante, las
multiples verdades que se han conseguido provienen de las inda-
gaciones, documentacién y bisquedas que los familiares han em-
prendido y que los han expuesto a distintos riesgos y peligros por
la localizacién de los suyos, pero también a muchos obstdculos por
parte de las autoridades.” Lo que se encuentra son las formas pal-
pables del poco interés que tienen todos los funcionarios publicos
encargados de investigar pero que en conjunto nos revela los modos
de la impunidad, el silenciamiento o la complicidad.

La justicia en casi todos los casos nunca llega, lo que prevalece
es la impunidad en tanto que no se busca y localiza a los familiares,
no hay castigo para los culpables, y tampoco ningiin funcionario
parece asumir alguna responsabilidad o atender las consecuencias de
los hechos.

La justicia que yo encontraria y buscaria y querria, seria ya no encontrar
a los culpables sino encontrar a mi hijo, ya seria una gran justicia, que
me hicieran justicia en este aspecto de buscar a mi hijo y encontrarlo
y entregdrmelo, ya no quién lo hizo y por qué lo hizo, ya eso seria una

justicia para mi... (E3HP).

En este escenario, el proceso de busqueda se torna como una
doble victimizacién para los familiares: primero por el hecho de la
desaparicidn, y después, por las distintas omisiones o sefialamientos
de los cuales son objeto por parte de las autoridades y también con
los riesgos y peligros que tienen que padecer cuando deciden tomar
el proceso en sus manos.

5 Esto en palabras de los familiares se convierte en una especie de metodologia
y pedagogia a compartir, en tanto que la acumulacién de saberes y aprendizajes va
conformando un reservorio de herramientas y estrategias para quien acaba de sufrir la
desaparicién de algin familiar: visibilizar los obstdculos, las buenas y las malas practicas
se convierte en otra forma de construccién de la experiencia desde lo colectivo, como una
forma de constitucién de conocimientos que tiene un indice individual pero que se logra y
opera siempre con los otros.
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Pues bueno, empecé a tener como, me empezaron a llegar amenazas de
muerte, llamadas telefénicas de que me iban a coser la boca, de que me
iban a cortar la lengua, entonces yo empecé a decirme a mi misma que
si me estaban amenazando entonces era porque iba bien en todo lo que
yo estaba haciendo sola... (EIMM).

Pero mira llega el momento en que dices ti qué tal si el precio para
saber yo de mi hijo es mi vida, pues adelante, asi, yo, cuando yo em-
pecé a buscar a mi hijo a mi me daba mucho miedo, me daba miedo
porque decia yo me llega a pasar algo, nos llegan a hacer algo pero la
indolencia de uno a veces, el miedo a encontrar lo que ti quieres, a
encontrar, a buscar lo que td quieres hallar es lo que te hace que no lo
hagas, entonces llega un momento en que, qué es mds importante para
ti, tu hijo o tu vida, si td tuvieras hijos qué serfa mds importante, los

hijos...” (E3HP).

En este sentido, buscar en un contexto de violencia continua e
impunidad significa un “sacrificio”, la exposicién a amenazas y aten-
tados. Este gesto de exposicién, dice Ileana Dieguez, siguiendo Zi-
zek, es transestratégico, es decir, “alli donde se expone o se busca
un caddver [o un familiar] emerge siempre un cuerpo vivo que para
relacionarse con el muerto [o el desaparecido] tiene que exponerse”
(Dieguez, 2013:173). Construir un relato de la busqueda y locali-
zacién de los familiares ausentes convoca y reclama la exposicion de
una presencia, esto es, de un sujeto que desde su dolor y los riesgos
a los cuales puede estar expuesto reconstruya los contornos de una
historia dando cuenta, entre otras cosas, de los impactos que la desa-
paricién ha generado. En las historias de los familiares se hace visible
la catdstrofe no sélo individual sino también se hacen evidentes los
danos en el entorno familiar, asi como en el tejido comunitario y
social en el que han ocurrido las desapariciones.

A las familias de desaparecidos nos arrastra la incertidumbre, no saber
qué es de nuestros hijos, qué les pasd, en qué situacién se encuentran, si
estdn vivos o no, esta incertidumbre es peor que la certeza de la muerte.
El hecho por si mismo ya ocasiona un gran dolor y ademds nos enfren-
tamos a multiples agresiones mds: llamadas de extorsién, de amenazas
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de muerte, nos enfrentamos a las autoridades, al despido de empleos
porque nos consideran un peligro para la empresa, también con el paso
del tiempo, al abandono de nuestros familiares y amistades que no sa-
ben cdmo interactuar con nosotros, con nuestra nueva naturaleza inun-
dada de dolor, simplemente ya no saben c6mo tratarnos (E2HP).

Con la enunciacién del testimonio, el familiar asume una posi-
cién discursiva que estd sujeta, entre otras cosas, al lugar y al vinculo
filial que guarda con la persona que ha sido desaparecida. El lazo de
parentesco se vuelve en un doble factor de legitimacién: por un lado,
para construir un relato e iniciar un proceso de busqueda, y por el
otro, permitiendo al familiar la presencia y accionar en el espacio
publico, desde su identidad y posicién como victimas (directas e
indirectas).

Los lazos de sangre y las metéforas de parentesco son manipuladas como
poderosos medios emotivos por parte de los diferentes grupos, como
formas de asociaciéon, o como marcadores de los limites inclusivos o
exclusivos en el proceso de construccién de identidad y en la resolucion
de conflictos dentro de las fronteras nacionales (Catela, 2000:73).

Hoy por hoy son mis hermanos, es mi sangre y es mi dolor y es mi
mamad de por medio y voy a hacer lo que tenga que hacer porque antes
de tener este dolor general, global tuve a mis hermanos, tuve a mi ma-
dre y esa causa la empecé por ellos... (E1THH).

Estos modos de recuperacion de la dimensién filial dentro de
los procesos de busqueda y en los testimonios han significado dos
impactos importantes: se reinterpreta en términos politicos al pa-
rentesco, imprimiéndole a la accién colectiva el reconocimiento de
la dignidad y la memoria de los desaparecidos; esto es, arribamos a
la constitucién de la sangre politica (la sangre como metéfora y/o
metonimia del cuerpo pero también como alegoria del lazo filial y el
parentesco).® De igual forma, y como lo hemos dicho lineas arriba,

6 Recuperamos este término de las reflexiones hechas por Gabriel Gatti [[[no viene en
la bibliografia]]] en el texto Sangre y filiacién en los relatos del dolor.
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esto ha logrado avanzar en la exposicién de los efectos y las conse-
cuencias que la desaparicién ha traido para los familiares en todas las
esferas de la vida.

En sintesis, el testimonio familiar por los desaparecidos aparece
como una narracién multiple; es decir, aunque es emitido de forma
individual por cada uno de los allegados, reivindica el caricter co-
lectivo de la tragedia y muestra la socializacién de la basqueda que
se lleva a cabo. “Todos los desaparecidos son nuestros seres queridos”,
‘encontrar a uno es encontrar algo de todos”, “ayudar a otros nos acerca
a la localizacion de nuestros desaparecidos”, dicen algunos de los mu-
chos lemas, poniendo en evidencia que desde la busqueda se asume
el compromiso politico y social de prevenir que las desapariciones
sigan ocurriendo para el resto de la poblacién pero también com-
prendiendo que el problema de la desaparicién no es individual sino
colectivo, “adoptando” a todos los que se encuentran en esa condi-
cién y acompafando a las familias que acaban de atravesar por la
misma situacién. Dicho de otra manera, al reconocer la dimensién
de la catdstrofe y proponiendo caminos para la transformacién, los
familiares articulan un rasgo ético y politico dentro de sus busquedas
y en sus narraciones.

Las experiencias de bisqueda que se construyen y la produccién
narrativa que se articula sobre la desaparicién se mueven en una serie
de tensiones que atafien no sélo a los dmbitos de la verdad, la justicia
y la memoria, sino también a las dimensiones de la vida, los afectos
y el lenguaje. A continuacién describiremos cada una de éstas ya que
es ahi donde encontramos algunas de las formas de subjetivacién y
significacion de los sujetos que buscan a sus familiares desaparecidos.

Sobrevivencias: m4s alld de la vida y de la muerte

Desapariciones

Las prdcticas de la desaparicién establecen formas liminares, contor-
nos y mérgenes a través de los cuales los sujetos, sus cuerpos y pre-
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sencias se transforman, pasan de ser presentes a ausentes, de cuerpos
“extensos” a cuerpos inhallables, inlocalizados, insepultos.

[...] nuestros desaparecidos, desde el momento en que los desaparecen,
pierden todo su derecho, pierden derecho a ser encontrados, a ser bus-
cados, perddn, a ser buscados, a ser encontrados y si ya son despojos
a ser recogidos y pierden derecho a tener una cristiana sepultura y en
cambio se fortalece el derecho de los asesinos... (E3HP).

No se trata de la diferencia fundamental entre la vida y la muerte,
el desaparecido representa otra forma de articulacién de los términos
basicos de la existencia; se convierte en una confluencia inusitada
y en un ahondamiento de ambos horizontes. Ni vivo ni muerto, el
desaparecido se presenta como una ruptura, un quiebre en los mo-
dos de construccién de sentido, una catistrofe por la magnitud que
cobra no sélo para los familiares, sino en el tejido social, los vinculos
y el orden simbélico: “el desaparecido [aparece] como un nuevo es-
tado del ser, ‘un cuerpo separado del nombre, una conciencia escin-
dida de su soporte fisico, una identidad sin tiempo y sin espacio”
(Gatti, 2018:100).

[...] es lo mds duro que le pase a uno perder a un ser querido en la for-
ma en que lo pierde uno, porque hay de pérdidas a pérdidas, cuando
mueren que lo entierras y todo, bueno ya Dios se lo llevé pero cuando
se lo llevan y no sabes qué pasd, no sabes si sufre, no sabes si ya murio,
no sabes dénde estdn sus despojos, no sabes si lo tienen encarcelado. ..
(E3HP).

Sostener que los desaparecidos no estdn ni vivos ni muertos es
acaso argumentar que las posibilidades de construir sentido se apun-
talan en la negacién de los términos basicos de la existencia. Como
indica Ileana Dieguez :“Cuando faltan el cuerpo, la tumba o el nom-
bre que la identifique, ocurre una muerte de la muerte y de su reco-
nocimiento social” (2013:173).
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Cuando te quitan una persona y ni siquiera lo viste sufrir, ni siquiera
lo viste padecer algo, es como si no hubiera muerto, es como si simple-
mente un dia lo dejaste de ver y literalmente asi fue, entonces no logras,
estds como en un limbo... (E4HHI).

Vivir sin vivir, dormir sin dormir, llorar, sin llorar; de pronto me
ausento en las pldticas, siento una angustia que no sé por qué (E1HH).

Si el desaparecido tensa las formas comunes en que se piensan
limites entre la vida y la muerte, ;qué resta o qué queda para los

familiares de los desparecidos?, ;qué significa que la muerte ya no sea
el fin y que la vida deje de ser y pierda su significado?

Yo me he allegado de muchas herramientas, con muchas herramientas
para sobrevivir porque finalmente ya no vives [...] Pues ya no vives
porque, tu vida se quedé atrds, bueno mi vida se quedé ese 16 de no-
viembre de 2009, por qué, pues porque ya no es lo mismo, jamds va a
volver a ser lo mismo, la ausencia que dejo LA, porque recuerdas cada
momento su ropa, sus prendas, sus lociones, sus uniformes, sus fotos,
te hacen vivir como una agonia, pero también aprender a sobrevivir es
estar bien con mi familia, con la que me queda, con mis hijos, con mis
nietos, con mis hermanas, con mis familiares, aprender a conjugar el

dolor y la alegria no fue nada fécil, fue muy dificil... (EIMM).

La sobrevivencia aparece como el modo de dar cuenta de la vida

que se tiene después de y a pesar de la desaparicién del familiar,

asi

como de las formas en que se construyen significados desde esa

ruptura. En ese sentido, la bisqueda de los desaparecidos introduce
cambios importantes no s6lo en los modos de tramitacién del dolor,
el parentesco y la genealogia, sino también implica una modificacién
radical en la construccién de sentidos sobre la pérdida, asi como de

los
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distintos trabajos y destinos del duelo o los rituales finebres.

Dios no nos da el don para esto, nos da la resignacién de vivir para mo-
rir pero para esto no, lo estamos construyendo, estamos construyendo

ese don (E1HH).
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Aprender a sobrevivir porque no tienes un duelo, no tienes un duelo
porque no tienes un cuerpo, cémo cierras un circulo, cémo aprendes a
empezar a vivir un duelo si no tienes lo que te quitaron, que es el cuer-
po; te dicen lo maté, si, pero dénde estd su cuerpo, y no estd, no hay,
entonces es un duelo, yo le puse la palabra de duelo congelado porque
estd ahi, estd ahi, estd ahi y no se va a deshielar hasta que no aparezca
lo que estds buscando, es cuando se va a deshielar, yo les digo tengo mi
corazén y estd partido en cuatro, mis cuatro hijos pero esa cuarta parte
estd congelada, estd ahi, esperando a que ¢él aparezca y vuelva a latir, y
pues es un trozo de corazén que se qued$ ahi como secuestrado tam-
bién, estd pero no estd... (EIMM).

Uno de los impactos que generan mayores efectos en los familia-
res y para las experiencias de busqueda es aquel que apunta a la in-
certidumbre sobre el estado y el paradero de los desaparecidos, pero
también aquel que se refiere al desconocimiento sobre del destino y
ubicacién de los cuerpos. A pesar de no contar con alguna certeza o
un cuerpo y sin los rituales de despedida correspondientes, los fami-
liares generan construcciones de sentido para enfrentar la ambigiie-
dad de la ausencia, asi como las actividades del duelo.

Afectos que (des)bordan victimas y testimonios
Suspension y espera

Como sabemos, la esfera de los afectos atraviesa, produce y es produ-
cida por los relatos y las acciones que los familiares implementan en
los caminos de la busqueda y localizacién de las victimas. Estos afec-
tos o pasiones, aproximdndonos a su sentido etimolégico, se viven y
se padecen, son la fuerza que empuja las busquedas, que articulan y
consolidan los vinculos y las pricticas pero también es lo que confor-
ma el padecimiento, aquello que, en palabras de Baruch de Spinoza,
no puede ser la fuente de la accidn.
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Lloro pocas veces, pero porque de verdad, o sea algo que si me haga
llorar, pero la verdad no, no lloro, no sé, como que estoy suspendida,
como que mis emociones estdn suspendidas hasta que no sepa que pasé
con mi papid [...] Bloqueadas, como que voy a llorar por qué, si no sé
qué es, qué fue, vas a llorar por un vivo o por un muerto, entonces, o
sea no, no sé, precisamente estds bloqueado... (E4MHI).

Los esfuerzos que estamos haciendo ahorita es como para saber que
pasd, encontrar un cuerpo o al menos tener una explicacién o algo que
nos haga como tal vez dar ese siguiente paso para vivir el duelo, pero
pues si, en cuanto eso pasa, mientras eso pasa, mds bien, como que yo
me siento como emocionalmente ahi, si, suspendido, o sea, como en

un limbo... (E4HHI).

De forma particular, la dimensién afectiva es otro de los dmbitos
que para los familiares se ve impactado con la desaparicién en tan-
to que ha significado para ellos la interrupcién o transformacién de
sus historias y la instauracién de una temporalidad en la forma de la
espera, de una experiencia de suspenso donde algo se mantiene pero
al mismo tiempo se transforma. Este presente continuo (y que hace
referencia a la desaparicién como delito continuo hasta que no se es-
clarezca el paradero del desaparecido) que supone la suspensién como
forma temporal estd relacionado con la incertidumbre que supone la
espera.

No se trata de una espera objetivada sélo con la bsqueda sino de
una espera constituida por el dolor de la falta de certezas, una espera
de la ausencia cubierta por la afliccién, el quebranto de los suefios
y las expectativas. Una especie de espera sin espera cargada de un
fulgor nocturno, de una pasién triste que apaga los horizontes. Si
existiese un horizonte para este tipo de espera serfa el de la continui-
dad del desencanto.

Relacionado con lo anterior, la memoria de la desaparicién no
s6lo es ptblica o material (en el sentido de nombrar a los desapareci-
dos, testimoniar su presencia y los modos de su ausencia, visibilizar
los contornos de la tragedia en el espacio publico con marchas, plan-
tones, huelgas, pero también en las instituciones a partir de didlogos,
mesas de trabajo, incidencia en la formulacién e implementacién de
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leyes), se reformulan los modos del recuerdo desde la intimidad de
la espera, una intimidad que se despliega desde la narracién de lo
sucedido y en las distintas formas de busqueda hasta la constitucién
de lugares de memoria dentro de las casas aguardando el regreso del
familiar y la preservacién de sus pertenencias y objetos.

Han pasado dos afos y medio y no hay una linea de investigacion
que nos indique que pas6 con mi hijo. Igualmente estdn buscando, al
menos veintisiete mil familias, que es la cifra aceptada por el gobierno
mexicano, a veintisiete mil personas que les hacen falta a sus amigos,
a sus parejas, sus historias estdn suspendidas en el vacio, veintisiete
mil camas vacias, veintisiete mil recimaras convertidas en santuarios
de amor y horror, donde los padres, hermanos, hijos, esposos, amigos
vagamos buscando sentir su presencia en cada objeto que tocaron, en
cada fotografia, en cada par de zapatos, hojeamos cada libro que leye-
ron, buscando en ellos su mirada... (E2HP).

Comunidad del dolor

Dentro del grupo de familiares que conforman el Movimiento por
la Paz, los afectos se suceden por momentos al ritmo de la elabora-
cién o del consuelo; son marcados por las conmemoraciones o las
reminiscencias; por los encuentros y desapegos que se entrecruzan
en las memorias familiares; muchas otras veces son evocados y re-
forzados por otras ausencias y por otras pérdidas. Su presencia tam-
bién conforma el entorno colectivo; el dolor, el enojo, la frustracién
son factores de cohesién y organizacién pero también de fractura, es
aquello que permite que en el grupo se den, en alguna medida, los
acuerdos, el proyecto y las acciones pero, al mismo tiempo, lo que las
desestructura, es la fuerza intempestiva del arrebato y la urgencia, en
la desesperanza y frustracién que experimentan los familiares.

Yo creo que el dolor es el que nos ha unido a estar en esta organizacidn,
es un dolor de todos los familiares... (E2ZMH).
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Al igual que el lazo filial, los afectos son fuente y potencia para
articular lo mds personal o intimo con lo publico y politico en las
busquedas. Compartir las historias desde el dolor de la ausencia se
convierte en un gesto que no sélo busca abrazar a los demds en la
comunidad de los dolientes, sino que es universal en la medida en
que intenta que nadie mds en ningln lugar tenga que padecer una
experiencia de este tipo; el dolor de la ausencia se vuelve argumento
y prevencion.

Como mencionamos en los primeros apartados, los colectivos de
familiares hacen comunidad. Compartir y hacer colectivo el dolor, se
transforma en otra manera de resistir y de contener el sufrimiento en
tanto que se busca definirle una frontera; se relaciona también con
el gesto de poner el cuerpo individual en los riesgos y peligros que
se corren en la bisqueda de los desaparecidos, y al mismo tiempo es
una forma de interpelacién desde el soporte fisico al cuerpo colec-
tivo, con la verdad y la justicia como inscripcién de demandas en el
espacio publico.

La primera vez hice, sin saberlo, cémo se llama, hice un acto de resis-
tencia civil pacifica tres meses, vivi en las fuerzas federales de control
Iztapalapa, con sus dias y sus noches, sin saber yo cémo se le llamaba,
defendi mis derechos y de ahi no me movia, fueron tres meses, estuve
en un plantén buscando la verdad y exigiéndole a las autoridades des-
de que me dijeran la verdad de dénde estaba mi hijo, hasta exigién-
dole sus haberes, sus dineros porque se habian ido en cumplimiento
de su deber y no les querian pagar nada a las familias, y pues bueno
fueron tres meses hasta el 3 de febrero del ano 2010 cuando convocan
a una junta urgente y qué bueno pues ya saben la verdad de ellos,
bueno de nosotros, la verdad de ellos, cémo matan a los muchachos
y los matan por identificarse en una caseta por no pagar 30 pesos
[...] después que nos dicen esa mentira, verdad para ellos, dejé ese
plantén... (EIMM).
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A modo de conclusién. Notas por una historia de la noche

El resurgimiento” de las victimas como sujeto politico guarda carac-
teristicas particulares no sélo con respecto de otros agentes sociales
sino también en referencia al contexto en el cual emergen y al cual
buscan dar respuesta. Como actores politicos, los familiares de victi-
mas de violencia, y en especial de desaparicion y desaparicién forza-
da, van a marcar su trayecto desde la bisqueda de los desaparecidos,
exigiendo verdad, justicia, reparacién y memoria. En ese proceso,
van a generar formas de organizacién y participacién que, tomando
como base la singularidad de sus historias y dolores, buscardn trans-
formar el contexto presente y futuro.

Aunque las tragedias y los testimonios individuales tienen carac-
teristicas propias, guardan entre si similitudes que apuntan a un con-
texto en el cual la violencia estatal y criminal continda y en donde
el Estado sigue sin reconocer la situacién urgente en que vivimos,
mucho menos garantizando el cuidado y la proteccién para la po-
blacién o avanzando en la reparacién de los danos ocasionados a las
miles de victimas.

En este escenario, el Movimiento por la Paz con Justicia y Digni-
dad propuso desde sus inicios no s6lo un espacio en el que se hicieran
evidentes las consecuencias de la guerra, asi como los infortunios de
implantar una estrategia militar para combatir la presencia y violen-
cia del narcotrdfico en México. Constituyé también un momento,
dentro de una larga historia de implementacién de estrategias cons-
trainsurgentes y represivas sobre la poblacién, en el que fue posible
posicionar el nombre, la historia y la dignidad de muchas victimas
que habian sido opacadas por las estadisticas y por la narrativa oficial
sobre el enemigo interno y los “danos colaterales”.

7 El Movimiento por la Paz no es el primer grupo que se conformé para demandar
un alto y proponer cambios respecto de las distintas formas de violencia que impactan a la
sociedad; entender la historia de los tltimos 50 afios y los grupos que durante mucho tiempo
han venido planteando las mismas demandas puede permitir entender las similitudes y los
cambios pero también la continuidad de los reclamos y las exigencias.
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Al cobijar las tragedias de todas las victimas de la guerra contra
el narcotréfico y recorrer el pais para hacer visibles los territorios del
dolor, el Movimiento por la Paz ha marcado su lugar en la historia.
Su planteamiento apunta a que los cambios en las estrategias estata-
les en el combate a la violencia y el crimen se dan no sélo desde la
organizacién colectiva, sino también desde una profunda e intima
convocatoria nacional que nace de la indignacién. Esto permite su-
mar a su causa a diversos actores que persiguen también una trans-
formacidn, e interpelar a los distintos niveles de gobierno para que
asuman su responsabilidad frente a la catdstrofe.

En ese sentido, el Movimiento por la Paz adquirié una identidad
doble; por un lado, como una organizacién de victimas que aglutiné
a otros actores, y a su vez, como un sujeto politico que formulé un
proyecto para modificar las condiciones de violencia. En tanto que
organizacion, ha sido un espacio donde muchas victimas, que hasta
entonces se encontraban aisladas o en el anonimato, se han acercado
en espera de ayuda para la resolucién de sus casos. Desde sus histo-
rias y en la singularidad de sus dolores, se han convertido en la base
y el apuntalamiento principal de las demandas y las acciones para la
formulacién del proyecto que el Movimiento se ha planteado.

Las tramas colectivas que los familiares fueron gestionando den-
tro del Movimiento por la Paz se nutrieron, por una parte, de los
relatos de los casos de violencia, los cuales apuntaron no sélo a la
reflexién sobre la experiencia de basqueda como tema principal, sino
también a la constitucién de un saber sobre el aparato juridico y del
esquema politico para la formulacién de sus demandas. Este proceso
consolidé la construccién de un modo de ver, pensar, sentir, decir y
hacer sobre la realidad a partir de la violencia.

Otra fuente importante de los procesos colectivos la encontramos
en los espacios intersubjetivos que se tejen entre los familiares de las
victimas, los expertos, académicos, activistas o distintos integrantes
de Organizaciones no Gubernamentales (ONG). En este nivel es don-
de se reflexionan y disefian las lecturas y los andlisis de las situaciones
politicas y juridicas en las que plantean sus demandas y reclamos; es
el espacio en donde se da cuenta de los progresos, obsticulos y pen-
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dientes en el trabajo y avance de los casos de los familiares. Dentro
de este dmbito, podemos distinguir dos dindmicas que acontecen
dentro del Movimiento: una que se realiza al interior del grupo, en
su organizacién, ritmos y procesos y otra, correlativa a la primera,
que se lleva a cabo hacia el exterior y que se plantea en términos de
visibilizacién de la problematica, didlogo con autoridades y funcio-
narios del gobierno en los tres niveles y en las distintas escalas (local,
municipal, regional, estatal y federal), asi como acciones de interven-
cién y protesta en el espacio publico, Caravanas, manifestaciones,
etcétera.

Este entramado colectivo fue dando cuerpo al discurso del Movi-
miento como sujeto politico, aquel que, como deciamos lineas atrds,
desborda un orden establecido pero que también representa esa “par-
te ausente que pide reelaborar la comunidad” (Suaste, 2017:105)
desde aquello que la escinde, a partir de un dolor y un dafno muchas
veces no reconocido y reparado. En este proceso, las victimas, en tan-
to que actores que luchan e imaginan futuros distintos, van a devenir
otros, sujetos que construyen una verdad y un saber particular y que
pueden ser entendidos como “la adecuacién de la vida al llamado
que contiene un acontecimiento” (Suaste, 2017:102).

En sintesis, la aparicién del Movimiento por la Paz con Justicia
y Dignidad en el contexto de la lucha social ha significado un acon-
tecimiento politico para miles de victimas que han encontrado en él
formas de dignificar sus historias y las vidas de sus familiares. Se pre-
senta como una interrupcion en el devenir histérico en la medida en
que ha hecho visible un malestar social generalizado y por los modos
en que se ha sumado a las demandas de verdad, justicia y memoria.
Su legado radica no sélo en las aportaciones que ha hecho reactua-
lizando estrategias y herramientas de lucha (a partir de Caravanas,
didlogos, incidencia institucional en la formulacién de leyes, mitines
y asambleas, entre otras), sino también en las posibilidades que ha
abierto para que nuevos colectivos y redes de victimas se hayan con-
formado en gran parte del territorio nacional.
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Experiencias y testimonios desde la desaparicién

Las experiencias de busqueda y la produccién narrativa han permi-
tido dar cuenta de cémo una victima o familiar ha devenido sujeto;
es decir, el peso que tiene la constitucién y resignificacién de una
experiencia de violencia, aquella que se refiere a la desaparicién y/o
desaparicion forzada de un familiar, en la configuracién de una iden-
tidad, un discurso y en formas de accién colectiva.

El que hayamos elegido como foco de atencién de esta investiga-
cidn las experiencias de bisqueda frente a la desaparicién, tuvo como
finalidad centrarse no sélo en la figura de la victima como testigo del
horror y del dolor (y que muchas veces se piensa como una identidad
pura, estdtica y absoluta) sino en cémo los familiares se han converti-
do en protagonistas de sus procesos (desde las busquedas e investiga-
ciones que han emprendido hasta las demandas, reclamos y proyectos
politicos que han formulado colectivamente frente al Estado) y en
actores que transforman las condiciones sociales que enfrentan.

Desde las busquedas que emprenden los familiares, la experiencia
dejard de ser considerada s6lo individual y muchas veces intransferi-
ble, para convertirse en colectiva y politica. Esto permite compren-
der la constitucién y los trayectos identitarios (formas de ser), las
elaboraciones discursivas (formas de hablar), asi como las maneras
en que la accién colectiva se ha ido consolidando dentro de las he-
rramientas de transformacién que los familiares han implementado
(formas de hacer). Las formas en que se estructuran estas tensiones
dentro de las experiencias de busqueda nos permiten dar cuenta de
los trayectos y avatares de los familiares como sujetos colectivos y
politicos.

De esta forma, a la luz de las busquedas que los familiares em-
prenden, la experiencia en sentido amplio ya no se define desde la
concepcién de la vivencia fragmentaria y cotidiana de sucesos, se
convierte en un proceso por medio del cual el sujeto puede atribuir
y construir sentidos sobre su realidad y los otros, trazando una po-
sicién desde la cual enfrenta la violencia que ha padecido y propone
cambios en el entorno que habita. Esta manera de concebir la expe-

298



N OTAS PARA PENSAR LAS EXPERIENCIAS

riencia nos sitda de otro modo en la relacién entre acontecimiento y
sentido; pensar que la experiencia es algo vivido que se padece pero
que también tiene la posibilidad de ser condicién de producciéon de
sentidos, hace posible una lectura de esta como un modo de subjeti-
vacién, como una instancia subjetiva en la posibilidad de ser sujeto
en-por-de la violencia.

Rspecto de los testimonios de los familiares, resulta preciso des-
tacar los diferentes niveles discursivos que operan en él: por un lado,
es el relato que sirve de base para el proceso juridico y que apela a la
conformacién e investigacién del delito; es una produccién narrativa
que intenta dar forma a la experiencia individual inscribiéndose en la
vida del sujeto como canal de elaboracién del trauma y convocando
en el espacio publico a la escucha de los otros mediante la visibiliza-
cién de una situacién; se transforma en un modo de accién en tanto
que su enunciacién supone la presencia y asuncién de un sujeto que
busca denunciar, hacerse oir como presencia singular y transformar
mediante su discurso el horizonte de comprensién de la situacién y
naturaleza de la violencia que ha padecido o atestiguado.

Inscribir la palabra en las plazas, en las instituciones, o en cual-
quier rincén del espacio puiblico donde se quiera hacer escuchar la
demanda de la localizacién, es también el gesto de marcar la huella
de la ausencia, de imprimir una interrupcién en la vida cotidiana,
pero también y siempre es un modo de presentificar una interroga-
cién para el Estado y en la nacién sobre el paradero y estado de los
miles de desaparecidos. Como hemos anotado, la desaparicién es un
quiebre en las distintas esferas de la existencia, con ella se suspende
la continuidad del tiempo y se establece un antes y un después para
las familias. De este modo, nombrar la ausencia se convertird en una
forma de hacer presente y hablar por aquellos que no estdn.
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La fosa de agua. Desapariciones
y feminicidios en el Rio de los Remedios*

Leticia Flores Flores

Protagonistas del horror

En México, como en muchos otros paises, la violencia contra las
mujeres es un fenémeno preocupante que ha tomado proporciones
descomunales. El diario La Jornada, consigna que de enero a marzo
de este afio, 964 mujeres fueron asesinadas en el pais, de acuerdo a
datos proporcionados por el Sistema Nacional de Seguridad Puabli-
ca, de las cuales 244 se consideraron como feminicidios (Martinez,
2020). Esta cifra nos permite calcular que hoy por hoy, cada dia
mueren tres mujeres por razones de género. Muertes vinculadas a
una realidad social muy compleja: pobreza, delincuencia, crimen
organizado, consumo de sustancias, abuso de poder, machismo.
Estudiosos del tema, afirman que el sistema patriarcal, bajo el cual
los hombres ocupan una relacién de dominio sobre las mujeres y se
dicta el modo de funcionamiento social, asi como la desigualdad
social, son elementos que contribuyen a la institucionalizacién de
este tipo de violencia (Segato, 2014; Lagarde, 20006). Al grave pro-
blema de la violencia, habria que afadir el deficiente sistema juridico
y un descuido histérico de las instituciones publicas y del Estado
que han dejado en el desamparo a miles de mujeres y nifias victimas
de esta situacién. La violencia tiene muchos rostros y se expresa de
maneras diversas: desde el abuso de poder en las relaciones laborales,
amistosas 0 amorosas, hasta en practicas crueles como la tortura, la
violacién o el asesinato.

* Lydette Carrién (2019), tercera reimpresién, Debate, México .
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El Estado de México ha sido una de las entidades que en los dlti-
mos afios la violencia contra las mujeres ha escalado a proporciones
preocupantes. Es un lugar donde las desapariciones y muertes de
mujeres han ido escalando a la par de la impunidad y la indiferencia
de las autoridades.

Este libro documenta la muerte de mujeres que en el momento
de su desaparicién tenian entre 11 y 19 afios. Jévenes estudiantes
llenas de vida, con suefios y proyectos por delante, que un dia el
destino truncé. La mayoria eran menores de edad. Jévenes que salie-
ron de su casa para encontrarse con amigos, para acudir a una fiesta,
hacer un mandado, y que un dia inesperado desaparecen como si la
tierra las hubiera tragado sin dejar ningtn rastro.

Jovencitas con una vida por delante, estudiantes que llevan una
vida ordinaria, que viven con su familia, a veces con ambos padres,
con hermanos, algunas que viven solo con la madre, que acuden a
la escuela y salen a pasear, que tienen un novio de la escuela o de la
zona donde viven, que van a la plaza, a casa de una amiga, al café
internet o hacer un mandado para algin familiar, un dia cualquiera
y que sin sospecharlo, son sustraidas por algiin conocido, un com-
panero de la escuela o por un grupo de jévenes que han hecho del
secuestro y la violacién de muchachas una préctica habitual. Muchas
de ellas desaparecen en la calle, en la via publica, a los ojos de los
transedntes que caminan por ahi, algunas otras secuestradas en su
mismo hogar; de un momento a otro, inesperado y sorpresivo, su
vida cambia. Sufren violencia sexual, son torturadas, algunas mue-
ren poco tiempo después de haber sido “levantadas”, otras sufren
a manos de sus secuestradores meses de tormentos hasta que éstos
deciden matarlas. La violencia que sufren suele ser realizadas por
bandas o grupos de jévenes vinculados a la delincuencia, el comercio
y consumo de droga y la mayoria de las veces, en complicidad con
alguna autoridad.

La familia, con frecuencia la madre en un pais donde el padre
suele estar ausente, empieza a sufrir un calvario. La autora narra el
tormento de madres, a veces ambos padres, que buscan a su hija
ante el desconcierto y reconocimiento de su desaparicién. El libro
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relata cémo los padres van aprendiendo un recorrido que omino-
samente suele ser el mismo siempre, para todos. Caminos que los
llevan a hundirse poco a poco en el desamparo y la desesperanza. El
encuentro, de entrada, con las autoridades y un Ministerio Pablico
para de inicio levantar una demanda, que sea el que sea, se mues-
tra apdtico, incrédulo e indiferente. A partir de entonces, la vida de
los familiares sufre un vuelco que muchas veces no tiene retorno.
Los padres terminan haciéndose especialistas en el tema. Investigan,
buscan, recorren las calles, los dias pasan y se dan cuenta que cada
minuto equivale a perder un poco su esperanza: se dan cuenta de
que las autoridades estdn coludidas o les resulta imposible atender la
cantidad de casos que tienen entre sus manos, de tal manera que la
indiferencia parece ser el destino comun de cualquier autoridad que
pueda ayudar a encontrar a su familiar. Muchas veces, se descubre
que las autoridades tienen un vinculo, de complicidad o de silencio
y tolerancia con los grupos delincuenciales. Encuentran en organiza-
ciones y agrupaciones de otros padres que igual que ellos llevan afios
buscando a sus hijas, un cierto consuelo y apoyo. Estos padres, que
llevan mds afios buscando a sus hijas, han logrado, al menos, cono-
cer el modus operandi de los grupos criminales. Suelen ser bandas,
grupos de jévenes, a veces compafieros de la escuela y que llevan una
vida paralela, y donde las drogas estdn siempre presentes. Sea por
venta y distribucién, sea por consumo. Estudiantes, pero también
integrantes de bandas que desafian cualquier valor social, cualquier
pacto humano y que desprecian la vida, sobre todo la de chicas que
tuvieron el infortunio de caer en sus manos.

Las autoridades, en los casos documentados por esta autora, ac-
tuaron, la mayor parte de las veces, con indiferencia, e incluso con
violencia. En todos los casos que relata, cuando los padres acuden
con ellos para denunciar la desaparicién de su hija, responden con
cinismo, sarcasmo, e incluso con cierta violencia: argumentan que la
desaparicion de sus hijas se debe a la voluntad propia de las chicas;
o bien, suelen afadir hipétesis insensibles y agresivas, tales como
encontrarse embarazadas o querer huir con el novio. Implican a la
victima y la responsabilizan de su desaparicién, ejerciendo asi una
doble violencia contra ellas y sus familias.
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Sabemos que este pais es un cementerio de personas desaparecidas
por grupos criminales. Se han encontrado fosas a lo largo y ancho de
México. Gracias a la labor de familiares de los desaparecidos, se han
podido localizar muchas de esas fosas. En enero de 2020, Animal
Politico, documenta la exhumacién de 1124 cuerpos en 873 fosas
clandestinas identificadas en todo el pais (Sandoval, 2020). Fueron
519 zonas distintas del pais, donde se llevaron a cabo la bisqueda de
estos siniestros cementerios. Ahora bien, la fosa donde reposan los
restos de estas chicas, desmembradas, abusadas, torturadas, es un rio.
El rio que atraviesa el norte de la zona conurbada de la Ciudad de
México, en la zona de Ecatepec. De ahi que Lydiette Carridn titule
asi su libro. Una gran fosa de agua donde reposan los restos de jove-
nes adolescentes que guardan junto a sus restos desmembrados, los
secretos de tantos suefios truncados.
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El peso de las palabras

Hannah Levin Sutton™

Las palabras: trazos, figuras, pequenas melodias que pueden llegar
a tener el peso del mundo y, de igual forma, ser tan ligeras como su
misma brevedad. Las palabras: supuesta herramienta de expresién.
Preciosa abertura entre mundos ajenos. Pero ;son en verdad esto que
aparentan ser? o json, en cambio, una terrible deformacién del mun-
do del otro, a lo que nosotros llamamos comprensién? Al nombrar,
:da uno un sentido o lo extingue por completo?

Y las palabras, ;por qué? Al hombre le parece imposible vivir sin
ellas. Son ellas, pues, las grietas, los desgarros que forman figuras a
partir del silencio sin limites. Son ellas las que contienen por fin lo
incontenible, lo incontenible de los sentidos sin sentido, figuras ex-
trafias, cruda realidad. Y si esto es asi, jdeben tener un peso inmenso!
que cuando miramos el mar, incomprensible océano, nos desborda,
supera toda légica y comprension. Todo esto hasta que, inevitable-
mente, lo nombramos... y asi deja de ser, y se vuelve simplemente
mar. ;Es esto posible? Interminable mar, contenido en tres simples
letras.

Pero no olvidemos que para mi, mar es deseo, belleza insondable,
vida, extrana libertad, reflejo perfecto, muerte. Y, sin embargo, para
él, mar es vértigo, interminable sensacién de todo y de nada, terror.
Y para ella, mar es infancia, inocencia, levedad, ese llamado paraiso
perdido. Y por supuesto, mar siempre es mar, siempre lo ha sido.
Hasta que llega, de pronto, un extrafo, hablando aparentes palabras
que podrian ser risas desconocidas o melodias juguetonas. Si, mar
siempre es 7ar, hasta que, de un momento a otro, deja de serlo, para
ser ahora Meer, para ser ahora sea. Y asi entonces, mar llega a tener

* Colegio Israelita de México. ciM-ORT, Berlin International School, Arts Charter
School (Miami, Florida). Correo electrénico: [hanna.levin@cimort.edu.mx].
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todos los significados del mundo, y a su vez llega a perderlos todos,
convirtiéndose en no mds que un simple garabato.

El significado, entonces, le arrebata el sentido a la palabra; pero
;no podria ser, de alguna forma, al contrario? Recuerdo las palabras
de aquella joven, dichas con un dolor tan profundo, tan sincero. Ella
sufrfa, sufria de algo. Era, sin embargo, incapaz de hablar de este
dolor. Tenfa miedo; pero no era un miedo a este a/go en si, sino a
nombrarlo. Ella decfa, si lo nombro, serd reducido a un sonido, a un
par de segundos, y luego ;qué? iNo puede ser s6lo eso!

¢Cémo hablar, entonces, sobre algo innombrable?, y ;cémo dar-
le valor o existencia a algo sobre el cual no se puede hablar? Las
palabras, en fin, no tienen sentido alguno. No son mds que pura
interpretacién; pero ;qué es el sentido, si no esto mismo? ;No es, en
verdad, la interpretacién del hombre lo nico que da sentido a toda
cosa que, sin ésta, seria simplemente un a/go, un algo inexistente? Y
el hombre ;c6mo da sentido si no es nombrando?

Asi entonces, se revela el bello poder de la palabra. ;No son ellas,
pues, las que nos dan un lugar primero en el mundo, al nuestros
padres nombrarnos, para llevar luego este nombre, ser este nombre,
inevitablemente, a lo largo de nuestras vidas?

Las palabras: trazos, figuras, pequefas melodias, que pueden lle-
gar a tener el peso del mundo y, de igual forma, ser tan ligeras como
su misma brevedad. Y quien sea capaz de definir su verdadero senti-
do, sabria también sobre la vida, el tiempo y el fin de las cosas.
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