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Presentacion

Este libro propone una aproximacién a las diversas formas de reflexién
sobre el cuerpo que se han desarrollado en la antropologia sociocultural, abar-
cando tanto las investigaciones pioneras producidas en el 4mbito internacio-
nal como aquellas mas recientes efectuadas en la Argentina.

Aunque ya en una fecha tan temprana como 1936 Marcel Mauss sostenia
que las “técnicas corporales” de cada cultura debian constituirse en objeto de
estudio antropolégico, no fue sino hasta la década de 1970 cuando la “antro-
pologia del cuerpo” comenz6 a configurarse como un campo de estudio especi-
fico y, en el caso de la Argentina y otros paises latinoamericanos, recién a
mediados de los 90 se inician los primeros trabajos en esa direccién. Siglos de
predominio del racionalismo y del dualismo llevaron a que, en la modernidad
occidental, el cuerpo fuese visto preponderantemente como un mero “objeto”,
plausible de ser disociado del verdadero “ser”, la razén o el alma, de las cua-
les, ademas, se esperaba que ejercieran el control sobre la materia corpérea y
sus siempre sospechosos impulsos. Como muchos autores coinciden en seiia-
lar, esta larga tradicién de pensamiento incidié6 fuertemente en las ciencias
sociales, postergando la aparicién de estudios que se ocuparan de las corpora-
lidades en la vida sociocultural. Asi, al presentar los recorridos recientes de la
produccién internacional sobre la antropologia del cuerpo, este libro intenta
ofrecer una sintesis de materiales que hasta ahora no habian estado al
alcance de los lectores de habla hispana. De este modo, buscamos aportar un
trabajo guia que sea de utilidad no sélo para aquellos académicos o estudian-
tes que se inician en la temética, sino también para el piblico general intere-
sado en ampliar la reflexién sobre el cada vez mas significativo rol de la cor-
poralidad en las culturas contemporaneas. Sin duda, se trata de una tematica
que ha demostrado suscitar una creciente atencién en distintos dambitos cul-
turales; por tanto, esperamos que este libro pueda contribuir a estos debates.

El texto se organiza en dos partes. La primera, titulada “Repensar las cor-
poralidades, corporizar los pensamientos”, pretende completar un panorama
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10 Silvia Citro

de los principales enfoques tedricos y metodolégicos dentro de la disciplina.
En el ensayo preliminar, escrito por Silvia Citro, se resefia la constitucién de
la antropologia del cuerpo como campo disciplinar, analizando desde los estu-
dios fundacionales, de Marcel Mauss en adelante, hasta los principales abor-
dajes en la actualidad. No obstante, no se trata de una mera cronologia de
autores y perspectivas, pues el desafio que nos hemos planteado es conectar
la historia de este campo de estudio con algunos de los cambios en las expe-
riencias concretas de los cuerpos en-el-mundo; asi, intentamos brindar algu-
nas pistas sobre aquellos cuerpos histéricos que, creemos, habrian inspirado
estas escrituras antropologicas. Otro de los temas que se aborda en esta
genealogia es la tensién entre teorias provenientes de la fenomenologia, que
destacan el caricter activo y transformador de las précticas corporales asi
como su capacidad de aprehender el mundo, y aquellas vinculadas al estruc-
turalismo y al posestructuralismo, que enfatizan en el cuerpo como objeto de
representaciones simbdlicas, formaciones discursivas y préicticas disciplina-
res. De hecho, el ensayo concluye proponiendo un enfoque dialéctico que
busca radicalizar esta confrontacién, en pos de lograr una provisoria sintesis
superadora. Los capitulos siguientes se proponen ilustrar estas diferentes
teorias, incluyendo las traducciones de algunos de los articulos mas importan-
tes dentro de la antropologia del cuerpo, como son los trabajos “Conocimiento
del cuerpo” de Michael Jackson, “Modos somaéticos de atencién” de Thomas
Csordas y “Cuerpo y mente en la mente, cuerpo y mente en el cuerpo: algu-
nas intervenciones antropolégicas en una larga conversacién” de Michael
Lambek. Se ofrece asi un material bibliografico que sin duda sera de utilidad
para distintas cdtedras universitarias asi como para todos aquellos que quie-
ran ahondar en el estudio de la corporalidad.

En el quinto capitulo, Patricia Aschieri y Rodolfo Puglisi se centran en una
discusién metodolégica que hoy es fundamental para la antropologia del
cuerpo: el papel de la corporalidad del etnégrafo en la produccién de conoci-
miento en los trabajos de campo. Esta discusién parte de un sugerente y ori-
ginal didlogo filoséfico-cultural que retoma los planteos de la fenomenologia
europea, los aportes mas recientes de las ciencias cognitivas y las experien-
cias de investigacién de los autores sobre filosofias y précticas estéticas japo-
nesas e hindues, caracterizadas justamente por revalorizar los conocimientos
provenientes de la percepcién y el movimiento, explorando la corporeidad de
los pensamientos y las emociones. De este modo, se ejerce una reflexién inter-
cultural que apunta a ampliar los horizontes desde los cuales pensamos nues-
tras praxis de investigacién.

La segunda parte, titulada “Etnografias de y desde los cuerpos”, concentra
una serie de estudios etnograficos que han sido presentados y discutidos en
los simposios y cursos sobre antropologia del cuerpo que venimos organizando
en la Argentina desde 2004. Estos trabajos aplican y profundizan las perspec-
tivas resefiadas en la primera seccién, poniendo de manifiesto cé6mo las rela-
ciones de poder se inscriben en las corporalidades de los sujetos sociales y
definen sus posiciones identitarias (de género, raza, etnia, clase) pero, a la
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vez, también analizan c6mo estas corporalidades son sitio de una agencia que
confronta, resiste o es capaz de crear précticas alternativas a los modelos
hegemoénicos. Ademas, varios autores incorporan a su reflexién el lugar que
ocupa la propia corporalidad del etnégrafo, tanto en las relaciones entabladas
en los trabajos de campo como en los an4lisis producidos.

Estos estudios se organizan en tres ejes tematicos que intentan mostrar la
creciente variedad y el dinamismo de los estudios sobre el cuerpo en la antro-
pologia. El primero refiere al tratamiento de los cuerpos y las construcciones
de sexo-género en el sistema médico, en tanto es uno de los casos paradigma-
ticos en el momento de reflexionar sobre cémo ciertos discursos y practicas
hegemoénicas intentan imponer determinados modelos de cuerpos femeninos
y masculinos. Lidia Schiavioni y Lucia Fretes analizan este tema a partir de
su etnografia con profesionales médicos y usuarias que concurren a los servi-
cios de planificacion familiar y obstetricia de un hospital piblico de Posadas,
Misiones; mientras que Luciana Lavigne aborda el complejo caso de los inter-
sex y las recientes luchas por reivindicar sus identidades sexuales, oponién-
dose a las intervenciones médicas que pretenden normalizar sus cuerpos bajo
el modelo binario hombre-mujer.

Los trabajos que siguen demuestran cémo, a pesar de los poderosos siste-
mas de précticas y representaciones que tienden a disciplinar y unificar los
valores e imaginarios en torno a nuestros cuerpos, existe una pluralidad de
representaciones y précticas corporales que se expresa a diario en los diferen-
tes grupos sociales. Asi, en el segundo eje, se analiza c6mo distintas précticas
profesionales construyen corporalidades disimiles en el interior de nuestra
sociedad urbana contempordnea. Se trata de etnografias novedosas que abor-
dan casos que la antropologia local no habia estudiado desde la perspectiva
de la corporalidad. Mariana Sirimarco examina la formacién policial; Dario
Soich, el trabajo obrero en una corporacién automotriz transnacional, y
Sabrina Mora, la formacién profesional de bailarinas cldsicas y de danza con-
temporinea en La Plata, provincia de Buenos Aires.

El tercer eje retoma un tema ya clasico de la antropologia aunque lo hace
desde un renovado enfoque: examina cémo a partir de las dimensiones étnicas
y raciales se construyen corporalidades especificas, pero prestando particular
atencién al modo en que estas variables se entrecruzan con el género y, ade-
més, operan dentro de un complejo contexto histérico-social en el que los pro-
cesos de colonizacién, expansién capitalista, globalizacién y multiculturalismo
han llevado cada vez mds a reconfigurar y mixturar las tradiciones culturales
locales. Asi, Mariana Gémez aborda el trabajo de las mujeres indigenas cha-
quefias en los ingenios azucareros del norte argentino analizando ¢6mo alli se
construyé una peculiar representacién de sus corporalidades que las presenta
como “bestias de carga”, y destacando que tal representacién, al articularse en
un entramado de subordinaciones de género, clase y étnico-raciales, intervino
en la explotacién extrema de estas mujeres por parte del capital. Por su parte,
Yanina Mennelli examina las huellas étnicas y las marcas de género presen-
tes en el carnaval de cuadrillas humahuaquerio, a partir de la ambigua figura
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del pujllay o “diablo del carnaval” que se encarna en los cuerpos y habilita cier-
tas transgresiones, a la vez que contribuye a regular las relaciones de género
y la reproduccién social del grupo. En el caso de Manuela Rodriguez, la autora
aborda el papel de las mujeres afrodescendientes en el candombe uruguayo y
la manera en que un determinado imaginario sobre la propia “raza” y la iden-
tidad femenina es producido y a la vez legitimado mediante la practica de las
danzas. Finalmente, Marlene Wentzel examina cémo, a través de diversas
practicas de modificacién corporal extrema, las jévenes mujeres identificadas
con el movimiento urbano conocido como modern primitives se reapropian de
estéticas y rituales de diferentes culturas, convirtiéndose en sujetos activos en
la creacién y transformacién de sus cuerpos, intentando de este modo reformu-
lar y cuestionar las valoraciones hegeménicas en torno a la identidad, la
belleza y el dolor.

A través de estos estudios, esperamos poder demostrar c6mo una antropo-
logia de y desde los cuerpos puede aportar una renovada mirada a diferentes
campos de reflexién sociocultural. En este sentido, no es azaroso que los auto-
res de estas pdginas sean investigadores dedicados a tematicas disimiles
entre si pues, a pesar de su diversidad, comparten un interés comiin: reflexio-
nar sobre la complejidad de la realidad social contemporinea partiendo de
aquello que les sucede a las corporalidades de las personas, algo muy elemen-
tal, y a la vez tan sustancial, que las ciencias sociales por mucho tiempo pare-
cieron olvidar.

Asimismo, otro rasgo que comparten estos estudios, y que deseamos des-
tacar, es que todos los antropélogos y antropélogas autores de estas paginas
han dedicado varios afios a los casos de investigacién que aqui presentan. Y
esto no es un dato menor, sobre todo en una época en que los estudios socio-
culturales sobre el cuerpo han comenzado a ponerse de moda y, a veces, se
difunden trabajos que surgen de investigaciones muy breves, de apresuradas
generalizaciones, o de analisis que desconocen las genealogias y los debates
que desde hace m4s de veinte afios la antropologia se viene dando sobre estos
temas. Como deciamos anteriormente, en el ambito de la antropologia social
argentina, recién a mediados de los 90 aparecieron las primeras investigacio-
nes focalizadas en la corporalidad y, en 2004, pudimos organizar el primer
simposio sobre antropologia del cuerpo en el marco del séptimo congreso
nacional de la especialidad. En ese y en subsiguientes simposios participaron
muchos de los autores de este libro. Han pasado casi seis afios entre aquel pri-
mer encuentro y este libro, podria decirse que hemos tardade mucho tiempo
en “dar a luz” este texto, sobre todo si pensamos en los tiempos cada vez mas
veloces que dictan el tempo del trabajo intelectual, académico y del mercado
editorial. No obstante, estamos convencidos de que ese tiempo no ha sido en
vano, pues hemos profundizado en nuestra formacién, nuestras investigacio-
nes empfricas, las tareas docentes y los debates sobre estos temas y, final-
mente, creemos que nuestros estudios han logrado “tomar cuerpo”.

Y para concluir, no podemos dejar de sefialar que para que una investiga-
¢ién tome cuerpo, no hace falta solamente la voluntad y los procesos reflexi-
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vos de sus autores sino también algo mucho mas elemental: la subsistencia y
la reproduccién de la materialidad de aquellos cuerpos que han hecho estos
largos trabajos de campo, han reflexionado y han escrito sobre sus experien-
cias; en otras palabras, también hace falta un contexto politico-econémico que
garantice la reproduccién social de la fuerza de trabajo que hoy conforman los
investigadores en la Argentina. En este sentido, los Gltimos afios han mar-
cado un cambio importante en la ciencia en el pais, no siempre lo suficiente-
mente reconocido, y es el hecho de que podamos empezar a hablar de los
investigadores sociales como una fuerza de trabajo, y ya no como una elite
reservada a unos pocos. Este libro, asi como muchas de las investigaciones
que le dieron origen, han sido posibles gracias a becas y subsidios del Consejo
Nacional de Investigaciones Cientificas y Técnicas, de la Universidad de Bue-
nos Aires, la Universidad Nacional de Misiones y de la Agencia Nacional de
Promocién Cientifica y Tecnolégica (Préstamo BID PicT273). A estas institucio-
nes estatales, que todos nosotros conformamos, nuestro agradecimiento y,
esperamos, también nuestra retribucién, plasmada en las paginas de este
libro.

Silvia Citro
Buenos Aires, marzo de 2010
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La antropologia del cuerpo y los cuerpos en-el-mundo
Indicios para una genealogia (in)disciplinar

Silvia Citro

§Qué relacion hay entre el cuerpo y el espiritu?
Reflexionando bien, ninguna. Sabemos lo que es el
cuerpo, pero el espiritu, ;quién dijo que es el principio
de donde brota todo lo vivo?

El espiritu tiene todos los datos, en el espiritu
vemos las ideas. Esas especies de mamas matrices
donde se hincha todo lo que demuestra energia.

Pero td, Platon, nos haces cagar, y tu, Sécrates, y
vosotros, Epicteto, Epicuro, y ti Kant y también
Descartes.

Porque muy bien se puede invertir el problema y
decir que el esptritu no existirfa, ni sus valores o sus
datos, si el cuerpo, que por lo menos los transpiré, no
hubiera estado allf [...]

Nunca hubiera nacido una idea sin el trabajo efec-

tuado un dia por el cuerpo.
Antonin Artaud

Al menos hasta que las antiutopias de mundos enteramente virtuales
sigan siendo ciencia-ficcién, las ideas, como decia Artaud, habran nacido del
trabajo efectuado un dia por el cuerpo. Dificil seria cuestionar hoy, después
de la ya tradicional fenomenologia merleaupontyana y de las nuevas neuro-
ciencias que la retoman, que en tanto seres en-carnados, toda reflexién
humana, y toda escritura que intente plasmarla, se origina en experiencias
sensorio-afectivo-cognitivas de cuerpos en-el-mundo. No obstante, siempre es
un desafio intentar develar c6mo operan estos lazos en reflexiones y escritu-
ras concretas. Esta genealogia introductoria propone algunos indicios para
conectar la historia de la constitucién de la antropologia del cuerpo como

[17]
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campo de estudio, con algunos de los cambios en esas experiencias concretas
de los cuerpos en-el-mundo. Se trata entonces de brindar algunas pistas
sobre aquellos cuerpos histéricos que habrian inspirado estas escrituras den-
tro de un marco disciplinar como es el de la antropologia social, en sus vincu-
los con otros saberes y textualidades.

Es importante advertir que esta genealogia se interesa tanto por los disci-
plinamientos de aquellas corporalidades como por algunos de los esfuerzos
por in-disciplinarlas, tal es el provocativo gesto poético de Artaud con el que
decidi iniciar esta reflexién, cuando nos recuerda que hasta aquellas ideas de
los mds encumbrados filésofos racionalistas no estaban exentas de aquel
cuerpo que una vez transpir6 y defecé. En este sentido, no puedo dejar de
reconocer que esta intencién de leer, tras las palabras de los otros, las corpo-
ralidades, expresa también una utopia antropoldgica compartida por muchos
de los autores de este libro, y que enunciamos en su subtitulo: practicar una
antropologia de y desde los cuerpos, en 1a que 1as palabras no tengan que ocul-
tar ya la carne que les dio vida.

Y en tren de develar el cuerpo de las escrituras, tampoco puedo dejar de
mencionar aqui que el texto citado de Artaud me fue entregado por un nativo
durante mi primera etnografia sobre las corporalidades, efectuada a media-
dos de los afios 90 con los miisicos y jovenes seguidores de la banda de rock
argentino Bersuit Vergarabat; me refiero al escritor y misico Juan Subira.
Justamente, en aquella primera investigacién etnografica (en la que mi ser-
en-el-mundo era también mucho m4s joven), se ponian de manifiesto las ten-
siones entre disciplinamiento e indisciplinamiento en los cuerpos juveniles,
asi como las corporizadas provocaciones grotescas al racionalismo y a los valo-
res burgueses que la estética de Bersuit expresaba (cfr. Citro 1997a, 2000,
2008), elementos todos que Juan vinculé con la también joven y provocativa
poética de Artaud. De hecho, mis propias praxis como performer-bailarina
(incluso en esa época en recitales de la banda) han recorrido caminos estéti-
cos més o menos similares; de ahi esta insistencia, dialéctica tal vez, en repen-
sar criticamente las corporalidades, desde la antropologia, y corporizar estéti-
camente los pensamientos, desde la danza.

Por dltimo, quisiera advertir al lector que esta genealogia no ha podido
ser todo lo exhaustiva que hubiera deseado, pues muchos temas han debido
quedar afuera para hacer que este texto, finalmente, tomara cuerpo. He
decidido entonces adentrarme sélo en algunas de estas pistas y no en inten-
tar sobrevolarlas todas, pues no se trata tanto de efectuar una recopilacién
exhaustiva de datos cronoldgicos sobre un campo de estudio, sino més bien
de exponer una nueva manera de reflexionar sobre algunos episodios de una
historia disciplinar que concebimos y sentimos como inevitablemente encar-
nada.
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Acerca de ausencias, desvalorizaciones y disciplinamientos:
genealogia de los cuerpos modernos

Si, como sefialamos en la introduccién, ya en la década del 30 Marcel Mauss
habia inaugurado un completo programa de todo aquello que la antropologia
podria estudiar bajo la categoria de “técnicas corporales”, tal vez el primer inte-
rrogante que debamos responder es por qué este programa tardé tantos afios
en tomar cuerpo dentro de la disciplina y, en general, de las ciencias sociales.
Una de las respuestas mds habituales es la persistencia de aquella nocién de
persona que, sobre todo desde la modernidad occidental, ha otorgado primacia
a la racionalidad individual desencarnada, més atn si esa racionalidad corres-
pondia a la de los filésofos encargados de establecer los métodos para “condu-
cir bien la razén”. Dado el caracter introductorio de este ensayo, no nos deten-
dremos en extenso en la cuestién de la perdurable influencia del dualismo
cartesiano, tema que muchos autores ya han discutido y que yo misma he ana-
lizado en otros trabajos (Citro, 1997a, 2003, 2009a). No obstante, creo que en
esta insistencia en identificar a Descartes como uno de los principales “culpa-
bles” de la gran ausencia del cuerpo en el pensamiento de la modernidad, sue-
len descuidarse algunas de las genealogias previas de ese pensamiento dua-
lista y de los debates que generé, asi como ciertos cuestionamientos de sus
contemporaneos que repercutirdan en su obra y que lo llevaran incluso a revi-
sar, al final de su vida, el dualismo. En los préximos apartados, analizaré
entonces algunas de estas conflictivas ideas sobre el cuerpo y el alma que sur-
caron el pensamiento filoséfico occidental y, luego, cuiles fueron las précticas
histéricas que las promovieron o, parafraseando a Artaud, cémo aquel trabajo
efectuado un dia por el cuerpo hizo que aquellas ideas nacieran.

Las ideas: un breve recorrido por un conflictivo
y prolongado dualismo

...mientras tengamos el cuerpo y esté nuestra alma
mezclada con semejante mal, jamds alcanzaremos de
manera suficiente lo que deseamos. Y lo que deseamos
es la verdad. {...] Si no es posible nada de una manera
pura juntamente con el cuerpo, una de dos: o es desde
todo punto imposible adquirir el saber, o sélo es posible
cuando hayamos muerto, pues es entonces cuando el
alma queda sola en st misma, separada del cuerpo, y
no antes. Y mientras estemos en vida, mds cerca esta-
remos del conocer, segtin parece, si en todo lo posible no
tenemos ningun trato ni comercio con el cuerpo, salvo
en lo que sea de toda necesidad, ni nos contaminamos
de su naturaleza, manteniéndonos puros de contacto,
hasta que la divinidad nos libere de él.

Platén, Fedon o Del alma
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El alma, en la mayor parte de los casos, no parece
experimentar ni hacer cosa alguna sin el cuerpo; por
ejemplo, encolerizarse, tener valor, desear, y en general
sentir. La funci6n, que parece mds propia del alma, es
pensar; pero el pensamiento mismo, ya sea una especie
de imaginacién, o ya no pueda tener lugar sin la ima-
ginacién, jamds puede producirse sin el cuerpo.

Aristételes, Tratado del alma

La distancia que separa a aquel contundente desprecio del cuerpo que Pla-
tén pone en boca de Socrates —y que lo condujo a esperar la muerte como aque-
1la liberaci6én que le permitiria acceder al verdadero saber—, del reconocimiento
de Aristételes de que el pensamiento jamds puede producirse sin el cuerpo,
representa no sélo la separacién de un discipulo de su maestro sino también la
sintesis de uno de los debates ontolégicos y epistemolégicos clave que surcardan
el pensamiento filos6fico occidental, y que encontrara en Descartes una de sus
voces tal vez m4s conocidas, pero evidentemente no la tinica. En efecto, los
antecedentes del dualismo en el pensamiento griego son antiguos. Ya las sec-
tas orficas que se diseminan en el siglo viI a.C. concebian la oposicién entre
una alma inmortal y divina ligada al intelecto, y un cuerpo sensible que era su
carcel y tumba, y del cual sélo se liberaria luego de una larga expiacién puri-
ficadora. Esta concepcién influird decisivamente en los filésofos posteriores y
encuentra ya en Parménides, en el siglo v1 a.C., su expresién, cuando opone el
ser al devenir, y plantea que es “necesario atenerse a la verdad de la razén y
rechazar la opinién ilusoria, negando la multiplicidad y el devenir, inconcilia-
ble con la unidad y la permanencia del ser” (Mondolfo, 2002: 14). Es conocido
cémo esta antitesis continuari en el pensamiento de Platén y conduce a la for-
mulacién de dos mundos separados: el mundo espiritual y eterno de las ideas,
y el de los fenémenos o cosas sensibles, que no serian mas que la imitacién o
sombra de las primeras; y serd justamente esa alma, de naturaleza idéntica a
la de las ideas, la tnica capaz de conocerlas, pero sélo “cuando no la perturba
ni el oido, ni la vista, ni dolor, ni placer alguno, sino que mandando a paseo el
cuerpo, se queda en lo posible sola consigo misma” (Platén, 2001: 87).!

Aristételes, en cambio, intentara superar esta separacién de dos mundos,
al proponer la unién de materia y forma: ya no se trata entonces de una resis-
tencia de la materia o de una degradacién de las ideas en las cosas, como en
el modelo platénico, sino de que la materia es potencia de las formas, “espon-
taneidad de realizacién de ellas™: entelequia (Mondolfo, 2002: 51). De ahi que

1. Asimismo, Platén sostenia que este conocimiento era posible por la reminiscencia: el alma
ha contemplado las ideas antes de entrar al cuerpo, por tanto, aprender es recordar o recu-
perar aquello que permanecia oscurecido en el alma. Como explica Rodolfo Mondolflo (2002):
“El alma puede buscar y encontrar las ideas porque ha contemplado en el mundo de la ver-
dad eterna antes de entrar en el cuerpo, y en ella permanece, ofuscada por el cuerpo, pero
indeleble, la huella de aquella contemplacién originaria” (33).
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el alma pase a ser conceptualizada como forma natural inseparable de la
materia, como principio de vida: “realizacién de la potencia intrinseca al
cuerpo organico” (57), acto primero o “entelequia de un cuerpo natural que
tiene la vida en potencia” (Aristételes, 2004: 70). Sin embargo, cuando el
Estagirita reflexiona sobre la capacidad del alma intelectual para pensar las
formas puras separadas de la materia,? persisten algunas dudas que parecen
marcar cierto retorno del platonismo:

Pero en lo que toca al intelecto y la facultad teorética, nada es toda-
via evidente. Sin embargo, parece que es un género de alma totalmente
diferente y que sélo €l pudiera ser separado del cuerpo como lo eterno de
lo corruptible. (Citado por Vasconi, 1998: 7)

Veamos brevemente cé6mo el problema de la unién de cuerpo y alma y las
materialidades que se le asignan es continuado en las filosofias cristianas. En
el caso de San Agustin, si bien se dara una fuerte oposicién entre carne y espi-
ritu,® efectia una interesante advertencia que nos parece oportuno retomar:
seria una equivocacién pensar que en la naturaleza corporal estaria el origen
de los vicios del alma. Segiin sus palabras:

Quienes piensan que todos los males del alma proceden del cuerpo
estan en un error [...] la corrupcién que apesga al alma no es la causa
del primer pecado, sino la pena, ni la carne corruptible hizo ser al alma
pecadoriza, sino que el alma pecadoriza hizo ser corruptible a la carne
[...]. No se hizo semejante al diablo el hombre por tener carne, de que
carece el diablo, sino por vivir segin el mismo, es decir, segin el hom-
bre. También el diablo quiso vivir segin el mismo, cuando no se man-
tuvo en la verdad. (San Agustin, 1958: 925-927)

En esta argumentacién, el cuerpo no es concebido entonces como esencial-
mente pecador o diabélico, y tampoco es ya la cdrcel o tumba del alma; por

2. Tanto para Platén como para Aristételes existian tres tipos de almas; no obstante, los
modelos ontolégicos tienen diferencias importantes. Para Platén se trata de tres partes que
se asientan en distintos lugares del cuerpo humano: el alma apetitiva, que sufre la sensacién
y los deseos sensibles, en el vientre; el alma pasional, que a veces se somete a la opinién, en
el pecho, y la racional, que deberfa dominar y gobernar a las otras dos, en la cabeza
(Mondolfo, 2002: 38-39). Para Aristételes, en cambio, el alma vegetativa, el alma sensitiva y
el alma intelectiva representan “tres grados de un desarrollo continuado o pasaje progresivo
a un acto superior, que contiene en €l al inferior, el cual era respecto de €l potencia todavia
no explicada” (58).

3. Son conocidas las proposiciones de San Agustin (1958) sobre las “dos ciudades”, los dos
“géneros de sociedad humana posibles”: “la de los hombres que quieren vivir segin la carne”
y “la de los que quieren vivir segtin el espiritu” (921). Vivir segtn la carne es sinénimo de
vivir en el pecado —sean los del “placer carnal” o “los vicios del 4nimo”, es cuando el hombre
vive seglin sus propios principios, y eso es lo que lo hace semejante al diablo; vivir segin el
Espiritu, en cambio, es vivir segiin los designios de Dios, de la verdad.
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tanto, no har4 falta expulsarlo del verdadero ser como en el modelo platénico
y ser4 posible postular en cambio su “resurreccién”. Como sefialan Eric Alliez
y Michel Feher (1991), si bien para Agustin “el cuerpo continiia siendo el sin-
toma irreductible del pecado original del hombre”, es también “el objeto de su
busqueda de salud”, pues “se busca la resurreccién en un cuerpo impecable y
glorioso” (80). Al explicar por qué la carne seria sintoma del pecado original, la
teoria de Agustin fue sin duda novedosa, pues introdujo una nocién que luego
tendr4 una larga historia, la de “libido”. Su argumento consiste en que después
del pecado original, de la desobediencia del hombre a Dios, el castigo que éste
le impuso es la desobediencia del cuerpo a la voluntad: “La carne esta sujeta a
una enfermedad que no le permite obedecer” (San Agustin, 1958: 961), y tal
enfermedad es esa libido “tan fuerte que no sélo sefiorea al cuerpo entero, ni
sélo fuera y dentro, sino que pone en juego a todo el hombre, aunando y mez-
clando entre si el afecto del 4nimo con el apetito carnal” (963).* La libido,
entonces, “sometié de tal manera a las partes genitales del cuerpo a su apa-
rente dominio, que no pueden moverse sin ella y sin su presencia espontdnea
o provocada” (969), de ahi que el hombre esté condenado a reproducirse “bajo
la excitacién del fuego libidinoso” siempre extrafiamente caprichoso a sus pro-
pios designios y no “bajo el libre albedrio de su voluntad” (964). Asi, una vez
curada la enfermedad libidinal, gracias a una vida santa y luego a la resurrec-
cién, aquel cuerpo corruptible por los fuegos indémitos de la libido podra con-
vertirse finalmente en un cuerpo impecable e inmortal, pero cuerpo al fin.®

Por 1ltimo, cabe recordar que estas nociones de la patristica continuaran,
aunque con reformulaciones, en la escolastica medieval. Santo Tom4s, en su
reinterpretacién de Aristételes, sostendra que lo propio del alma intelectual
es el pensar, y que por tanto es ésta una forma sustancial (forma pura, inco-
rruptible) e inmaterial; no obstante, ésta “no podria alcanzar su funcién mas
propia, el conocer intelectual, sin estar estrechamente unida a un cuerpo”, de
ahi que la condicién del alma separada del cuerpo por la muerte sea deficiente
y siga siendo necesaria la resurreccién de la carne (Vasconi, 1998: 8).

En suma, lo que nos interesa resaltar aqui es que en esta tradicién del
pensamiento cristiano, a pesar de la valoracién en muchos aspectos negativa
con la que cargaba el cuerpo, la persona no podia concebirse escindida de esa
corporalidad. Se trataba siempre “de una encarnacién irrevocable del espiritu
en la carne” (Alliez y Feher, 1991: 81), sea en la vida terrenal o en la resurrec-
cién futura —de hecho, hasta el mismo Jesucristo, a pesar de adscribirsele una

29

condicién divina, se “encarné” entre los hombres—. Esta concepcién sobre la

4. San Agustin (1958) explica que libido es el “término empleado con més propiedad para los
érganos de la generacién, aunque sea término general para toda pasién” (962).

5. San Agustin (1958) es contundente en este punto: “Somos agobiados por el cuerpo corrup-
tible, y sabiendo que la causa de ese apesgamiento no es la naturaleza y la sustancia del
cuerpo, sino su corrupcién, no queremos ser despojados del cuerpo, sino ser revestidos de su
inmortalidad. Entonces existira también el cuerpo; pero como no sera corruptible, no apes-
gara” (925).
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carne inalienable de la persona es la que nos permite comprender la impor-
tancia de la corporalidad en muchas de las antiguas préacticas culturales del
cristianismo. Por ejemplo, que las reliquias de los cuerpos de los santos fue-
sen consideradas milagrosas y objeto de fervientes cultos, que la hostia fuese
concebida como el “cuerpo de Cristo” del que los creyentes participaban a tra-
vés de la comunién (Camporesi, 1991), que las disecciones de cadaveres fue-
ron prohibidas por la Iglesia (Le Breton, 1995), o que las practicas corpéreas
ascéticas y de flagelacién de las y los misticos medievales fueran uno de los
caminos privilegiados para trascender la experiencia mundana y alcanzar la
santidad (Bynum, 1990; y Wentzel, en este mismo libro).

Es entonces sobre esta larga tradicién de debates acerca de los vinculos
entre cuerpo-espiritu, aqui apenas esbozada, donde surge el pensamiento de
René Descartes en el siglo xvii. En el Discurso del método, a través de la duda
metédica que se inaugura como instrumento por excelencia de la reflexién filo-
s6fica, Descartes opera aquella desanimacién y desantropomorfizacién del
mundo que sentaria las bases filoséficas de la ciencia moderna: distingue la res
cogitans, la cosa pensante, de la res extensa, constituyéndola como un sistema
material y mecanico regulado por las leyes inexorables de la matemadtica y des-
pojado de toda intencién y finalidad. El error de Descartes, diriamos hoy reto-
mando el titulo de un conocido libro del neurobiélogo Antonio Damasio (2008
[1994]), fue asimilar plenamente el cuerpo humano a la mera res extensa, como
cuerpo mdquina, y no como encarnacién de lo humano que posee sus propias
particularidades.® No obstante, al final de su vida, el mismo Descartes recono-
cié parte de este problema. La pregunta por cémo se produce la accién de la res
cogitans u alma sobre el cuerpo, y por 1a misma “extensién” del alma, fue plan-
teada a Descartes por una mujer, mucho menos conocida que él: la erudita y
también soltera princesa Isabel de Bohemia, a partir de un intenso intercam-
bio epistolar que iniciaron el 16 de mayo de 1643 y que continuardn hasta
1649. Una de sus tantas preguntas, por ejemplo, fue: “;Cémo el alma humana
(ya que no es més que una sustancia pensante) puede llevar a los espiritus del
cuerpo a producir acciones voluntarias?” (citado por Salmerén Jiménez, 2009).
Ya en su primera respuesta, Descartes le reconoce a Isabel la “agudeza” y la

6. Veamos algunos pasajes de las Meditaciones metafisicas de Descartes (1984 [1641]), donde
se pone evidencia que lo constitutivo del ser humano es el pensar, mientras que el cuerpo se
asimila a la mera res extensa: “No soy mas que una cosa que piensa, es decir, un espiritu, un
entendimiento, una razén [...}. No soy ese conjunto de miembros llamado cuerpo humano”
(60); y continda luego: “La idea que tengo del espiritu humano en cuanto cosa que piensa
carece de extensién y no participa de ninguna cualidad de las que pertenecen al cuerpo, es
incomparablemente mas distinta que la idea de cualquier cosa corporal” (72). Como sefiala
Damasio (2008), el error consiste en la “separacién abismal entre el cuerpo y la mente”, en
“la sugerencia de que el razonamiento, y el juicio moral, y el sufrimiento que proviene del
dolor fisico o de la conmocién emocional, pueden existir separados del cuerpo. Mas especifi-
camente: que las operaciones mas refinadas de la mente estan separadas de la estructura y
funcionamiento de un organismo biolégico” (286).
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“justeza” del problema que le plantea, al cual no se habia dedicado antes pues
su “principal objetivo consistia en probar la distincién que hay entre el alma y
el cuerpo”, y sostiene que a partir de alli intentara explicar la forma en que
concibe “la unién entre alma y cuerpo y cémo el alma tiene la fuerza para
mover el cuerpo” (citado Salmerén Jiménez, 2009). Un afio antes de su muerte,
Descartes escribe el Tratado de las pasiones del alma, en donde sostendra que
“el alma estd verdaderamente unida a todo el cuerpo” y, desde un cierto
retorno a las posturas naturalistas, intentara definir un alma organica, “asen-
tada principalmente en la gldndula pineal” en el centro del cerebro, cuyas
“pasiones” recorrerin el cuerpo, en tanto “son causadas, mantenidas y fortifi-
cadas por un movimiento de los espiritus” animales que transitan por nuestros
nervios y sangre (Descartes, 1989 [1649]: 99).

De esta forma, el dualismo ontolégico de la res cogitans y la res extensa
serd revisado y cuestionado en el 4mbito de la realidad humana, a partir de
la intervencién de una voz periférica (y femenina) en los cimientos de la filo-
sofia hegeménica (y masculina) de la época. No obstante, el dualismo no
dejara de ser una prescripcién metodoldgica para el filésofo racionalista: asi
como Platén recomendaba “mandar a pasear el cuerpo”, para Descartes sera
necesario desconfiar de los datos de los sentidos y aquietar las pasiones para
alcanzar el verdadero saber.”

No podemos dejar de reconocer que seguir preguntandose por la forma en
que los sentidos corporales y las pasiones podian “engafiar” al pensamiento,
en la época de Descartes, constituia un cuestionamiento mas que pertinente de
los cambios tecnolégicos y sociales que se vivian en aquel contexto. Recordemos
por ejemplo que el telescopio y el microscopio comenzaban a develar que, més
all4 del ojo humano y también de los cuestionados dogmas cristianos y de la
escoldstica, existia otro mundo digno de ser conocido. Incluso varios siglos des-
pusés Clifford Geertz, en el primer capitulo de La interpretacién de las culturas,
también volvera a plantear el problema de la insuficiencia de los sentidos, aun-
que lo hara para argumentar en favor de una perspectiva hermenéutica en las
ciencias sociales, y recordarnos que existen distintas significaciones culturales
e intenciones subjetivas que es necesario develar para comprender conductas
humanas que, en apariencia para la mirada, pueden resultar similares.?

7. Varios pasajes de Descartes (1984) son elocuentes en relacién con el método, en tanto con-
diciones précticas en que deberian desarrollarse las meditaciones filoséficas, por ejemplo:
“Con las meditaciones de estos tltimos dias he llegado a habituarme a separar mi espiritu
de los sentidos [...]. Por eso me serd ahora muy facil apartar mi pensamiento de la conside-
racién de las cosas sensibles e imaginables, para llevarlo a la de las puramente inteligibles”
(72). Cabe aclarar que llamamos aqui la atencién sobre la coincidencia con Platén en el des-
precio de las interferencias del cuerpo y su sensibilidad en lo que refiere a las condiciones
practicas, experienciales, del pensar filoséfico, pero hasta ahi solamente llega nuestra ana-
logia, pues las diferencias en los métodos de argumentacién son muchas y su tratamiento
excede los alcances de este estudio.

8. Tal es el sencillo ejemplo que Clifford Geertz (1987: 21) retoma de Ryle, en el que un simi-
lar movimiento de contraccién rapida del parpado de un ojo puede adquirir significaciones
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Pero, retornando a Descartes, sin duda aquello que hoy si podemos cues-
tionarle a estos primeros fil6sofos de la modernidad es su excesiva confianza
y optimismo en que la racionalidad de filésofos y cientificos podria escindirse
de cualquier interferencia engafiosa de los sentidos y de las pasiones, por su
solo acto de voluntad, y alcanzar asi un pensamiento objetivo. Dejemos enton-
ces que otro filésofo, Frederich Nietzsche (1995 [1882]), le conteste, cuando
doscientos afios después de Descartes y cien afios antes de cualquier perspec-
tiva posmoderna, sostenga que “no nos corresponde a los filésofos separar el
alma del cuerpo [...]. No somos ranas pensantes, ni aparatos de objetivacién
y de registro sin entrafias; hemos de parir continuamente nuestros pensa-
mientos desde el fondo de nuestros dolores y proporcionarles maternalmente
todo lo que hay en nuestra sangre, corazén, deseo, pasién, tormento, concien-
cia, destino, fatalidad” (39); y que con su provocativa ironia nos diga:

No soy de los que tienen ideas entre los libros —estoy acostumbrado
a pensar al aire libre, andando, saltando, escalando, bailando, sobre
todo en montes solitarios o muy cerca del mar [...}). Mis primeras pre-
guntas para juzgar el valor de un libro, de un hombre, de una miisica,
son: “;Sabe andar?, mejor aiin, ;sabe bailar?”. (249)

En suma, podriamos decir que la cuestién de cémo las sensaciones y las
emociones o pasiones, como atributos de la carne (y, como veremos, m4s ain
si se trataba de la femenina), se opondrian o conspirarian contra la razén es
antigua en Occidente: fue objeto de discusién en la filosofia griega, en el cris-
tianismo y en los primeros fil6sofos racionalistas. No obstante, debemos recor-
dar que también siempre ha sido confrontada por otras voces, a menudo con-
sideradas “menores”, “periféricas” o “contrahegemdnicas”. Para dar algunos
ejemplos: ya al idealismo de Platén se le oponia la menos conocida escuela
cirenaica fundada por Aristipo, que encontraba en la sensacién no sélo el cri-
terio de verdad sino también de la conducta prictica y, por tanto, postulaba el
placer como fin del ser humano; o también la escuela cinica fundada por
Antistenes, que encontraba el bien humano en la reivindicacién de la natura-
leza, “como capacidad de bastarse a sf misma y por ello libertad”, contra todo
artificio de las convenciones humanas (Mondolfo, 2002: 30, 66). Posterior-
mente, como Mijail Bajtin (1994 [1930]) ha contribuido a destacar, las cultu-
ras populares de la Edad Media y el Renacimiento reivindicaron aquel cuerpo
bajo y material y los placeres que eran condenados por la Iglesia, y ademas
los utilizaron como lenguaje poético y politico de resistencia para invertir
comicamente los simbolos cruciales del poder hegeménico. O ya durante el
siglo xv11, la perspectiva mecanicista y matematica de Descartes seria con-

disimiles, segiin se trate de un tic involuntario, un guifio de conspiracién o una parodia. Al
final del capitulo retomaremos este tema, al argumentar en favor de una hermenéutica de la
sospecha como contrapeso dialéctico a las aproximaciones fenomenologicas, basadas en la
experiencia de los sentidos.
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frontada por, entre otros, el renovado naturalismo de Baruch Spinoza, que
devolvia a la naturaleza “su fuerza de actuar y padecer”, evidenciada en su
nocién de connatus, como explica Gilles Deleuze (1996 [1968]): aquel
“esfuerzo de preservar la existencia” (221), “lo que dispone al cuerpo humano
a que pueda ser afectado de mas maneras” (222), su “potencia de actuar”
(223).° Y como hemos desarrollado en otra parte (Citro, 2009a), tanto la volun-
tad de poder nietzscheana como la pulsién freudiana serdn conceptos que,
aunque con sus propias particularidades, se alinean en esta misma direccién
alternativa, que reconoce un lugar positivo y productivo a esta dimensién cor-
poral, afectiva y deseante del sujeto, ya no sélo en el vivir en general sino tam-
bién y especificamente en la produccién del saber. No obstante, tendran que
pasar muchos afios para que las denominadas ciencias duras avalen con sus
experimentos estas posturas esbozadas por algunos filésofos y psicoanalistas.
Asi Damasio (2008), a partir del estudio de pacientes neurol6gicos desarrollé
la denominada hipétesis del marcador somdtico: analizando c6mo “las emocio-
nes entraban en la espiral de la razén, y podian ayudar en el proceso de razo-
namiento en vez de perturbarlo sin excepcién, que era la creencia comun” (3).
En la concepcién de este autor, los fenémenos mentales sélo pueden “com-
prenderse cabalmente en el contexto de interaccién de un organismo con su
ambiente” fisico y social, entendiendo el organismo individual como “el cere-
bro humano y el resto del cuerpo, integrado mediante circuitos reguladores
bioquimicos y neuronales mutuamente interactivos” (15). Asi, su explicacién
de cémo funcionaria el edificio neuronal de la razén y los sentimientos'® apela
a una renovada concepcién que integra la totalidad del organismo con su
entorno. En el capitulo de Patricia Aschieri y Rodolfo Puglisi en este mismo
libro podran verse los aportes de otros autores ligados a los nuevos paradig-

9. Es importante advertir que esto no implica una vuelta a una antropomorfizacién de la
naturaleza, o a reconocerle alguna finalidad, sino que, como sostiene Gilles Deleuze (1996
[1968]), “el dinamismo y el esencialismo de Spinoza excluyen toda finalidad. La teoria spino-
zista del connatus no tiene otra funcién: mostrar lo que es el dinamismo, retirandole toda sig-
nificacién finalista” (224-225).

10. Como resume Damasio (2008): “Los niveles inferiores son los mismos que regulan el pro-
cesamiento de las emociones y los sentimientos, junto con las funciones corporales necesa-
rias para la supervivencia de un organismo. A su vez, estos niveles inferiores mantienen rela-
ciones directas y mutuas con practicamente todos los érganos corporales, colocando directa-
mente al cuerpo dentro de la cadena de operaciones que generan las més altas capacidades
de razonamiento, toma de decisiones y, por extensién comportamiento social y creatividad.
{...JApartandome de las teorias neurobiolégicas al uso, propongo que las redes criticas en las
que se basan los sentimientos incluyen no sélo la serie de estructuras cerebrales que se han
estudiado tradicionalmente, conocidas como sistema limbico, sino también algunas de las
cortezas prefrontales del cerebro y, lo que es mds importante, los sectores del cerebro que car-
tografian e integran sefiales procedentes del cuerpo [...]. Contrariamente a la opinién cienti-
fica tradicional, los sentimientos son tan cognitivos como otras percepciones. Son el resulta-
do de una disposicién fisiolégica curiosisima que ha convertido el cerebro en la audiencia cau-
tiva del cuerpo” (11-13).
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mas de las ciencias cognitivas que revalorizan el lugar del cuerpo, como Fran-
cisco Varela, George Lakoff y Mark Johnson, y su importancia para repensar
el cuerpo del etnégrafo en los trabajos de campo como productor de conoci-
miento.

Para finalizar este apartado, quisiera sefialar que si bien nos hemos cen-
trado aqui en genealogizar la mirada hegeménica occidental sobre el “pro-
blema mente/ cuerpo”, retomando a Michael Lambek (1998), consideramos
que en su nivel mas general podria ser ésta una “distincién histérica particu-
lar de lo que son acertijos existenciales universales enraizados en la capaci-
dad humana para la autorreflexién” (106). En el interesante y no menos pro-
vocativo articulo de Lambek que hemos incluido en este libro podra
apreciarse cémo diferentes culturas han tematizado esta problemdtica con
diversas categorias y modelos ontolégicos (dualistas, ternarios o de otra
indole), los cuales, no obstante, siempre parecen poner en juego el reconoci-
miento de esta problemdtica intrinseca a la existencia humana.

Los trabajos efectuados un dia por el cuerpo...

sEn qué consiste, entonces, la enajenacién del tra-
bajo? Primeramente en que el trabajo es exterior al tra-
bajador, es decir, no pertenece a su ser; en que en su tra-
bajo, el trabajador no se afirma, sino que se niega; no
se siente feliz, sino desgraciado; no desarrolla una
libre energia fisica y espiritual, sino que mortifica su
cuerpo y arruina su espiritu. Por eso el trabajador sélo
se siente en si fuera del trabajo, y en el trabajo fuera de
st. Estd en lo suyo cuando no trabaja y cuando trabaja
no estd en lo suyo. Su trabajo no es, asi, voluntario,
sino forzado, trabajo forzado. Por eso, no es la satisfac-
cién de una necesidad, sino solamente un medio para

satisfacer las necesidades fuera del trabajo.
Karl Marx, Manuscritos. Economia y filosofia

Retornando a nuestra pregunta inicial sobre las causas del supuesto
“olvido” o “desvalorizacién” del cuerpo en el pensamiento hegeménico de la
modernidad, es evidente que esta larga tradicién de debates filoséficos no
podria ser la Gnica culpable: estos pensamientos tenian su origen en practicas
sociales que lentamente hicieron carne aquel cuerpo-mdquina que Descartes
imaginé. Y fue justamente con el desarrollo de la produccién capitalista cuando
la consolidacién de esta experiencia del cuerpo-mdquina parecié alcanzar su
plenitud pues, como Marx ha sefialado, el obrero era enajenado no sélo del pro-
ducto de su trabajo sino también de la misma actividad del trabajo, la cual, de
ahora en mds, sélo consumiria su fuerza fisica, sus movimientos. El cuerpo
propio serd convertido en una méquina-herramienta separada del ser, escin-
dido de muchos de sus saberes practicos que ya no seran requeridos, por la
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repeticién mecdnica de un mismo gesto productivo. Tomando prestadas las
palabras de Bernard Shaw, diriamos que el ser humano pasara a ser “aquel
que gasta su vida en gandrsela” (citado por Romero, 1997: 154); pero mientras
el obrero en el trabajo capitalista “mortifica su cuerpo, arruina su espiritu”, los
filésofos racionalistas, en cambio, con un cuerpo més descansado y libre de pre-
ocupaciones, aspiraban a enaltecer su espiritu y alcanzar el saber.

Los trabajos de Michael Foucault serdn clave para entender c6mo este pro-
ceso de convertir al cuerpo en una maquina 1til abarcé no sélo las nacientes
fabricas sino también muchas de las instituciones que van conformando la
sociedad moderna: escuelas, hospitales, carceles, ejércitos, asi como las nuevas
formas de saber-poder, que permiten la regulacién e intervencién sobre las
poblaciones. A partir de una escritura que se convertira en espejo de los pode-
res que devela, con minucioso detalle demostré como desde el siglo Xv11 esa
nueva microfisica del poder comienza a atravesar cada vez mas intensa y meti-
culosamente los cuerpos. Para Foucault (1995 {1976]), se va gestando una
nueva modalidad de relaciones de poder basada ya no en el “derecho de
muerte” sino en el “poder sobre la vida”, para “obtener la sujecién de los cuer-
pos y el control de las poblaciones” (168-169). Y este poder sobre la vida se
organiza de dos maneras, la primera se centr6 en “el cuerpo como maquina”:
en una “anatomo-politica del cuerpo humano” que garantizé “su educacién, el
aumento de sus aptitudes, el arrancamiento de sus fuerzas, el crecimiento
paralelo de su utilidad y su docilidad, su integracién en sistemas de control efi-
caces y econémicos”, a través de las “disciplinas” que se implementaron en las
diferentes instituciones de la modernidad (168)." Pero, a partir del siglo xviiI,
paralelamente se construye una segunda modalidad del poder, centrada en el
“cuerpo-especie”. “una biopolitica de la poblacién” que, en el campo de las
“précticas politicas y las observaciones econémicas”, toma a su cargo los pro-
blemas de “natalidad, longevidad, salud publica, vivienda, migracién”, a tra-
vés de una serie de “intervenciones y controles reguladores” basados en los dis-
positivos de saber-poder que permiten controlar y modificar los procesos de la
vida, y entre los cuales el dispositivo de la sexualidad serd uno de los mas
importantes (169-170).!? Asi, mientras las ideologias hegeménicas consolida-
ban la idea de un individuo auténomo y racional, que libremente pactaba su

11. Como sintetiza Foucault (1989) en su conocido capitulo sobre los cuerpos déciles: “El
libro del cuerpo-mdquina se escribié simultineamente en dos registros: «el andtomo-meta-
fisico», del que Descartes habia compuesto las primeras pdginas y que los médicos y filéso-
fos continuaron, y «el técnico-politico», constituido por todo un conjunto de reglamentos
militares, escolares, hospitalarios y por procedimientos empfiricos y reflexivos para contro-
lar las operaciones del cuerpo” (140).

12. En el primer volumen de su Historia de la sexualidad, Foucault (1995) sefiala c6mo en el
siglo XI1X el sexo pasa a estar en el cruce de estos dos ejes: “Depende de las «disciplinas del
cuerpo» y de la «regulacién de las poblaciones», da lugar a vigilancias infinitesimales, a con-
troles de todos los instantes, a arreglos espaciales de una meticulosidad extrema, a exdme-
nes médicos o psicolégicos indefinidos, a todo un micropoder sobre el cuerpo; pero también
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vida politica a través del contrato social y de sus intercambios econémicos en
el mercado, 1as nuevas tecnologias del poder, presentes en todos los niveles del
cuerpo social y utilizadas por instituciones muy diversas, disciplinaban a las
masas'® y, en el “terreno de los procesos econémicos”, hacian posible “el ajuste
entre la acumulacién de los hombres y la del capital, la articulacién entre el
crecimiento de los grupos humanos y la expansién de las fuerzas productivas
y la reparticién diferencial de la ganancia” (170-171).

Como algunas veces se ha destacado, esta preocupaciéon de Foucault por
las multiples y sutiles formas de ejercicio del poder estaria ligada a su propia
historia de vida pues, por sus opciones sexuales, profesionales e ideolégico-
politicas, se vio confrontado con las normas y los poderes hegeménicos, lo cual
incluso se evidenciaria, por ejemplo, en los varios intentos de suicidio en su
juventud. Aunque tal vez esta interpretacién contrariaria ciertas indicaciones
de su método arqueolégico —como la de analizar la historia del pensamiento
liberandola de su sujecién trascendental, dejandola desplegar en su anoni-
mato, sin imponerle un sujeto—, creemos que no deja de ser pertinente en el
momento de preguntarnos por las experiencias practicas que habrian estado
en el origen de sus sagaces reflexiones sobre el poder.!*

Especialmente a partir de los afios 80, las obras de Foucault tendran un
particular impacto en los nacientes estudios socioantropolégicos sobre el
cuerpo, en lo que luego se denominara como una perspectiva posestructura-
lista. Asimismo, influir4 en los estudios de género, como los de Luce Iriga-
ray y Judith Butler (2002 [1993]), entre muchos otros. Dentro de los estu-
dios antropolégicos que evidencian el impacto de las teorias foucaultianas,
se hallan los trabajos pioneros de Emily Martin (1987) y Margaret Lock
(1989) sobre las representaciones del cuerpo femenino en la biomedicina y,
en Latinoamérica, cabe mencionar los trabajos de la brasilefia Ondina Fache
Leal (1995) y los de la colombiana Zandra Pedraza (1999). En varios de los
articulos de este libro podra apreciarse cémo esta tradicién de estudios sigue
resultando fiuctifera para comprender los cuerpos contemporaneos. Los tra-
bajos de Mariana Sirimarco y Dario Soich ofrecen claros ejemplos de la
manera en que los mecanismos disciplinadores de los cuerpos siguen

da lugar a medidas masivas, a estimaciones estadfsticas, a intervenciones que apuntan al
cuerpo social entero, o0 a grupos tomados en conjunto. El sexo es, a un tiempo, acceso a la vida
del cuerpo y a la vida de la especie” (176).

13. Como finaliza Foucault (1989) su capitulo sobre los “cuerpos déciles™ “Mientras los juris-
tas o los filésofos buscaban en el pacto un modelo primitivo para la construccién o recons-
truccién del cuerpo social, los militares, y con ellos los técnicos de la disciplina, elaboraban
los procedimientos para la coercién individual y colectiva de los cuerpos” (174).

14. Sélo para dar un ejemplo, lo que queremos sefialar es que para comprender la obra fou-
caultiana seria necesario recordar tanto la importancia en su formacién intelectual de su lec-
tura sistemética de Nietzsche entre 1964 y 1968, como su experiencia practica de socializa-
¢ién en el contexto de una familia de clase media provincial, catélica y puritana, que recha-
zaba su homosexualidad.
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actuando en instituciones como las fabricas y las escuelas policiales; mien-
tras que los articulos de Luciana Lavigne y de Lidia Schiavoni y Lucia Fre-
tes reflexionan sobre las formas en que uno de los saberes-poderes normali-
zadores por excelencia, la medicina, continta interviniendo en los cuerpos y
su sexualidad, para regularlos y controlarlos, en el caso que analiza
Lavigne, legitimando el modelo binario varén-mujer que excluye la interse-
xualidad.

Otro autor fundamental para comprender la genealogia de las practicas y
las representaciones del cuerpo en la modernidad es el sociélogo polaco-ale-
man Norbert Elias, especialmente su trabajo El proceso civilizatorio, que
escribié en 1936 ya en su exilio en Inglaterra, pais al que debié emigrar por
su origen judio en el contexto de la Alemania nazi. Esta obra, que antecede a
la de Foucault, presenta ciertos puntos de contacto con la del autor francés,
en especial, por el objeto analizado: ese complejo proceso de formacién de la
“civilizacién occidental”, que Elias sitiia entre los siglos Xi1I y XIX. Ambos coin-
ciden en la vastedad de un proyecto genealégico dedicado a constatar el
cardcter construido de aquello que la sociedad occidental de la época conside-
raba “normal” y “natural”, incluida la misma nocién de individuo y las formas
de representar y usar los cuerpos, y en ese proceso ambos también advierten
las nuevas formas en que comienza a operar el poder y el saber en la socie-
dad burguesa. En el caso de Elias (1993 {1936]), intenta mostrar cémo los
cambios en las “estructuras de personalidad” (“estructuras emotivas y formas
de comportamiento”) son un “aspecto especifico del devenir de las estructuras
sociales” (16-17), entendidas como “procesos”, “flujos continuos”, y no como si
fueran dos cosas separadas. Asi, se propone vincular los cambios en la estruc-
tura de personalidad que mantuvieron una orientacién a lo largo de estas
generaciones, en el sentido de una “rigidez y diferenciacién creciente de los
controles” emotivos, con los cambios estructurales del conjunto de la socie-
dad, en la “direccién de un aumento en el grado de diferenciacion e integra-
cién”, como se aprecia en “la diferenciacién y prolongacién” de las lineas de
interdependencia y en una consolidacién de los “controles estatales” (10-11).
En este punto nos interesa destacar su andlisis de las transformaciones de
los comportamientos de la vida cotidiana —primero entre las elites del Rena-
cimiento y luego en la burguesia en general, que comienzan a diferenciarse
de las culturas populares— a través de los cambios en las actitudes frente a
las necesidades fisiol6gicas del cuerpo, las maneras de mesa, las relaciones
entre hombres y mujeres, y las transformaciones de la agresividad. De este
modo, Elias (1993) sostiene:

Las coacciones sociales externas se van convirtiendo en coacciones
internas, la satisfaccién de las necesidades humanas pasa poco a poco a
realizarse en los bastidores de la vida social y se carga de sentimientos
de vergiienza, y la regulacién del conjunto de la vida impulsiva y afec-
tiva va haciéndose mas y mas universal a través de una autodominacién
continua. (449)
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Asi, por ejemplo, ciertas “necesidades naturales” o funciones corporales
que en la Europa feudal del siglo X111 podian hacerse a la vista de otros
seres humanos, como escupir, orinar, defecar, emitir eructos o flatulencias,
serdn objeto de un control cada vez mayor que las retirard del espacio
publico, confindndolas al mundo estrictamente privado e imponiéndoles
luego, incluso, el anatema del silencio: serd de “mal gusto” nombrarlas aun
en conversaciones familiares o intimas. Muchos de los sentimientos de ver-
giienza acerca de nuestro propio cuerpo y sus funciones se originan en este
proceso histérico, de ahi el impacto que hasta hoy nos produce el gesto cua-
sigrotesco de Artaud al vincular a los filésofos racionalistas con el acto de
“cagar”.

En suma, podriamos concluir entonces que el “autodominio” del individuo,
con su insistencia en el registro de lo corporal y lo afectivo, se convertira en
un rasgo caracteristico y altamente valorado de la “personalidad” en el pro-
ceso de consolidacién de 1a burguesia.'®

Por dltimo, queremos sefialar que junto con esta concepcién que valora el
autodominio también se fueron afianzando una serie de oposiciones que
correlacionaban no sé6lo los pares mente/cuerpo, razén/emocion, cultura/natu-
raleza, abstracto/concreto, teérico/empirico, sino también y fundamental-
mente a todos estos con el de masculino/femenino. Como Judith Butler (2002
[1993)), Elizabeth Grosz (1994), Frangoise Héritier (2007[1996]) y otras auto-
ras feministas contribuyeron a destacar, estas asociaciones fueron clave para
consolidar matrices simbélicas de desigualdad entre los géneros asi como
practicas de dominacién masculina sobre las mujeres.!® En el trabajo de
Mariana Gémez en este libro podra apreciarse una de las modalidades par-

15. En este sentido, es preciso recordar que la difusién de la ética ascética del protestantis-
mo también tendra un papel fundamental en este proceso y, como Max Weber (1998 [1905])
ha sefialado, jugara un rol crucial en el surgimiento del capitalismo.

16. Un caso paradigmaitico de estas asociaciones en el pensamiento filoséfico lo encontramos
en el caso de Platén, temética que ha sido analizada por Irigaray y que es retomada por
Butler (2002): “Platén sugiere que si los apetitos [...] no logran dominarse, un alma -enten-
dida como el alma de un hombre- se corre el riesgo de regresar como una mujer y luego como
una bestia. En cierto sentido, la mujer y la bestia son las figuras mismas que representan la
pasién ingobernable. En esta cosmogonia previa la mujer representa un descenso a la mate-
rializacién. Pero esta cosmogonia previa exige una reescritura, porque si bien el hombre esta
en lo més alto de la jerarquia ontolégica y la mujer es una copia pobre y degradada del hom-
bre, no obstante hay una semejanza entre estos tres seres, aun cuando esa semejanza esté
distribuida jerarquicamente [...]. En la cosmogonia siguiente [...] Platén quiere evitar la
posibilidad de una semejanza entre lo masculino y lo femenino y lo hace introduciendo un
receptaculo feminizado al que se le prohibe asemejarse a ninguna forma” [...], la ontologia
estd constituida por formas y el receptaculo no puede ser una forma” (79). Por eso, en Platén
se expresarian los inicios de “una economia falogocéntrica que produce lo femenino como su
exterior constitutivo”: “La economia que pretende incluir lo femenino como el término subor-
dinado de una oposicién binaria masculino/femenino excluye lo femenino para que pueda
operar esa economia” (66).
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ticulares que adquirié esta dicotomia al entrecruzarse con las variables
étnico-raciales. La autora ofrece un interesante andlisis de cémo las muyje-
res indigenas chaquefias que trabajaban en los ingenios azucareros del norte
argentino fueron representadas como “bestias de carga” por la mirada
blanca y masculina del capital, colaborando asi en su explotacién. De
manera complementaria, el articulo de Manuela Rodriguez analiza la per-
sistencia de estereotipos de género y raza en las bailarinas de candombe
afrodescendientes del carnaval montevideano; no obstante, también mues-
tra cémo estos estereotipos son reapropiados por las mismas mujeres y, a
través de reformulaciones practicas que implican una peculiar “reflexividad
corporizada”, pueden convertirse en una via de empoderamiento. Final-
mente, el capitulo de Yanina Mennelli, al estudiar otro carnaval, en este
caso con raices indigenas como es el de Humahuaca (Jujuy), reflexiona sobre
cémo a pesar de la “transgresién” que implican muchas de las performances
rituales, el contrapunto de coplas se constituye en una “practica del deseo”
inscripta en la “matriz heterosexual”, contribuyendo asi a regular las rela-
ciones de género y a garantizar la reproduccion social del grupo, segtin pau-
tas culturales andinas.

Como sintesis de este recorrido inicial, sostendria que la aparente ausen-
cia u olvido de la corporalidad en la modernidad es resultado de un complejo
proceso que abarca miltiples genealogias: desde el pensamiento griego
hasta las transformaciones en el cristianismo y el desarrollo de las filosofias
racionalistas como fundamento de las practicas cientificas, la expansiéon y la
consolidaci6n del capitalismo junto con el ascenso de la burguesia como clase
social dominante, el afianzamiento de sus instituciones (productivas, escola-
res, médicas, religiosas, de gobierno, militares y de vigilancia y control) y de
una peculiar estructura de comportamiento, entre otras. Diriamos entonces
que, mds que “olvidados”, los cuerpos son “confinados” al lugar de un objeto
peligroso pero a la vez potencialmente 1til, al que la racionalidad de los indi-
viduos y las instituciones sociales deberdn encauzar: en tanto fuente de emo-
cién, goce y pasién que el individuo debe aprender a autodominar para
alcanzar un estado espiritual o moralmente superior; como obstdculo o inter-
ferencia que es necesario controlar y apartar para alcanzar el verdadero
saber; o como medio técnico que es necesario disciplinar para su eficaz fun-
cionamiento en las instituciones sociales. Pero lo que no debemos olvidar es
que, en la ecuacién de género que se impuso en estos procesos, los cuerpos
femeninos fueron considerados aquellos que mds necesitaban ser encauza-
dos por esa racionalidad que fue concebida, preponderantemente, bajo un
signo masculino.
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Rupturas, reencuentros y revalorizaciones:
genealogias de los cuerpos (contra)hegeménicos

Los otros cuerpos: entre rebeldias y nuevos disciplinamientos

No soy prisionero de mi razon [...]

Al recobrar dos centavos de razén —jeso pasa pronto!—
veo que mis males se deben a que no adverti con la sufi-
ciente rapidez que estamos en Occidente [...]

jSe acabaron mis dos centavos de razén!- El espiri-
tu es autoridad y quiere que yo esté en Occidente.

Habria que hacerlo callar para concluir como yo
queria.

Arthur Rimbaud, Una temporada en el infierno

Si bien el paradigma que acabamos de describir seguird siendo hegemé-
nico durante el siglo XIX y al menos hasta la Primera Guerra Mundial, ya en
ese periodo surgirdn movimientos culturales y politicos que comienzan a
cuestionar, desde perspectivas muy disimiles, los valores y las practicas del
mundo burgués y, al hacerlo, fueron poniendo en escena nuevas corporalida-
des. Uno de estos movimientos, durante la primera mitad del siglo X1X, es
indudablemente el romanticismo: con su exaltacién del yo, la libertad, los
instintos y sentimientos propios, y con su entusiasmo por el cardcter o espi-
ritu de cada pueblo (Volksgeist), se enfrenta al predomino de aquella razén
universal y también la confronta desde su nostédlgica inspiracién en el
pasado medieval, los mundos miticos y lo exético, y en su gusto por lo oscuro
y siniestro, elementos todos que el anterior Siglo de las Luces habia preten-
dido superar. Vale la pena detenerse un momento en algunos de los cuerpos
en-el-mundo que sustentaron estas primeras rupturas, como la bohemia,
aquel modo de vida de los j6venes artistas, escritores y estudiantes parisinos,
luego extendido a otras ciudades occidentales, que expresaban cotidiana-
mente su disconformismo y desprecio a las normas vigentes de la burguesia
e irfan estableciendo nuevos modos de sensibilidad: dedicados al arte y la
discusién intelectual, afectos a la poética y poco preocupados por prever su
sustento material, con una sexualidad que desafiaba los ideales de la fami-
lia burguesa. Afios mds tarde, en la obra de aquellos que pasaran a ser cono-
cidos como poetas malditos, como Paul Verlaine, Stéphane Mallarmé o
Arthur Rimbaud, se intensifican las provocaciones y el rechazo a los valores
sociales hegemoénicos. Nuestro epigrafe de Rimbaud condensa esa idea de
que es Occidente el origen de todos sus males, y de que serd necesario callar
la autoridad del espiritu, 1a prision de la razén, para alcanzar lo que el indi-
viduo realmente desea. Como sefiala José Luis Romero (1997), mientras
estos enfant terribles de la burguesia “seguian adheridos a las formas extre-
mas del individualismo por temperamento o por necesidad vocacional” y “no
podian sino hacer la revolucién dentro de la propia conciencia para tomar por
asalto la ciudadela de la propia vida”; para otros, la escapatoria del mundo
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burgués “estaba en la accién revolucionaria, que atrajo a tantos tempera-
mentos militantes” (74). De ahi que otro de los mds importantes cuestiona-
mientos al mundo burgués surgiera con el ascenso de la conciencia revolucio-
naria y la organizacién de la clase obrera, especialmente a partir de la
segunda mitad del siglo X1X.

El crecimiento de los suburbios donde se hacinaban los obreros, el dolor de
aquellos cuerpos explotados por las nacientes fabricas, serd la experiencia en
el mundo que permitira articular una de las criticas mds licidas al capita-
lismo y la burguesia, como fue la vida y la obra de Karl Marx. Paralelamente,
y como ya adelantamos, en el campo intelectual, una serie de filésofos y pen-
sadores comienzan a cuestionar la supremacia de una racionalidad desencar-
nada: tal es el caso de los dltimos trabajos de la fenomenologia de Edmund
Husserl —tema que serd tratado en el articulo de Patricia Aschieri y Rodolfo
Puglisi en este libro—, asi como la ya mencionada filosofia nietzcheana y el
psicoandlisis freudiano, que permitirdn revalorizar el lugar de lo pulsional.

Avanzando en el tiempo, encontramos que la Primera Guerra Mundial, con
los veinticinco millones de vidas que se habia cobrado, generaria una profunda
crisis en la mentalidad burguesa. Asi, arribard a su término la belle époque,
para dar paso al cuestionamiento de sus principales valores, como la ciega
“confianza en el progreso” que promovian la ciencia y las tecnologias (conver-
tidas ya en aquel entonces en medios de destruccién masiva), o los ideales
patriéticos y de unidad nacional (que habian llevado a luchar, por ejemplo, a
los proletarios entre si). Y una vez mds, muchos de los intelectuales y artistas
de la época adoptaran actitudes de escepticismo pero también de provocacién
frente a estos valores, como acontecié especialmente en las vanguardias artis-
ticas, como el movimiento dadaista, con su juego con el no-sentido, la mezcla
de géneros y estilos, su humor y el cuestionamiento continuo de las convencio-
nes, o con el surrealismo, tema que enseguida retomaremos.

Otro proceso fundamental de la posguerra que deseo sefialar brevemente
es aquella rebelion de las masas que llevé a que grandes contingentes urba-
nos comenzaran a ingresar en el mercado de consumo, en un proceso de movi-
lidad social que producira importantes cambios en la composicién social de las
ciudades. Como es conocido, este escenario, sumado al cuestionamiento y la
crisis de las elites, favorecié luego la emergencia de los nuevos movimientos
politicos del siglo XX, desde el comunismo a los diversos fascismos.” Pero tam-
bién, una vez mds, puso en escena nuevas corporalidades y, en este caso,
quiero detenerme en una de ellas: la de las mujeres.

A medida que la mujer ingresa al mercado laboral y la vida politica y que
desde el feminismo se cuestiona el rol que la burguesia le habia otorgado
—como centro de la familia y el hogar, exenta de responsabilidades en la vida
civil del trabajo y la politica—, también aparecen nuevos ideales de belleza del

17. Como resume Romero, 1a crisis se expresard de una manera doble: por un lado, la retéri-
ca de la fuerza, el vive peligrosamente y el retorno de los ideales colectivistas y raciales que
emergen con el fascismo; por el otro, el replegamiento interior de intelectuales y artistas.
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cuerpo femenino, nuevas modas y actitudes corporales. Se produce asi una
metamorfosis en la que la delgadez, las lineas estiradas, los gestos aligera-
dos, los cabellos cortos a la gargonne, aquella belleza que ahora debe imitar
“a] tallo y no a la flor”, intentan acompafiar la profunda transformacién de la
mujer; como sostenia una revista francesa de moda de la época: “La mujer
prendada por el movimiento y la actividad exige elegancia apropiada, llena
de desenvoltura y de libertad” (citado por Vigarello, 2004: 195). Es en esa
época cuando comienzan a difundirse cada vez mas las tablas de peso ideal,
los ejercicios para mantener la silueta, y se multiplican progresivamente los
maquillajes y los tratamientos aplicados ya no solamente al rostro sino a todo
el cuerpo —por ejemplo, con el “descubrimiento” de la celulitis en 1924 y los
variados tratamientos que le seguirdn-. Con este proceso, se produce tam-
bién un decisivo avance de una microfisica del poder que adquiere nuevas
modalidades: se trata del control infinitesimal pero ya no solamente de los
cuerpos (en general) activos y sus mecdnicas para hacerlos mds dtiles, sino
también de un cuerpo (el femenino) y su imagen, para hacerlo mds bello. Y
aqui, esa revolucién de la imagen que serd la popularizacién del cine tendra
un lugar fundamental, difundiendo las imdgenes de las stars, las modelos a
imitar. Asi, las nuevas dactilégrafas, empleadas, telefonistas, estaran some-
tidas ahora a una doble docilidad: al tradicional disciplinamiento del movi-
miento de los cuerpos en el trabajo (la andtomo-politica del detalle foucaul-
tiana) se le suma el de la nueva imagen corporal que deben alcanzar, a través
de una andtomo-politica de la belleza que se hara cada vez mas minuciosa y
rigurosa. Como sostenia otra revista de la época (citada por Vigarello, 2004):
“La mujer que trabaja debe estar tan agradable a la vista al llegar como al
retirarse del trabajo” (200), s6lo necesita “determinacién” y “voluntad” a tra-
vés de la “disciplina, cultura fisica y el régimen”, pues “el encanto no es
innato sino adquirido” (219). En este sentido, John Berger (2007) ha sefialado
que han sido las mujeres quienes mas han incorporado la norma de autoexa-
minar continuamente su propia imagen, pues el modo en que se aparece ante
los demais, y especialmente ante la mirada de los hombres, pasara a consti-
tuirse en un signo de “éxito” en la vida. De este modo, se inicia ya en esa
época esa estrategia infalible del mercado que progresivamente ird multipli-
cando las estéticas y los productos para los cuerpos, y que bajo la apariencia
de la autonomia y la voluntad del individuo sobre su cuerpo promueve la
incorporacién de determinados modelos de cuerpos socialmente legitimados,
¥ niega otros.

Hasta aqui hemos mencionado algunas de las consecuencias de la posgue-
rra, el feminismo, el cine y la moda, y en este punto del devenir del texto, el
lector seguramente podra estar preguntdndose qué tiene que ver todo esto con
la antropologia del cuerpo como disciplina. Mi respuesta es que un elemento
pocas veces notado sobre el texto fundacional de Marcel Mauss de 1936 (que
en realidad corresponde a una conferencia de 1934, basada a su vez en sus
clases anteriores de “etnologia descriptiva” en Paris) es que para plantear el
concepto de “técnica corporal”, el autor comienza reflexionando sobre sus pro-



36 Silvia Citro

pias experiencias corporales, las cuales estdn atravesadas por este nuevo
escenario social aqui brevemente resefiado. En el préximo apartado, intenta-
remos adentraremos entonces en el ser-en-el-mundo de este y otros textos
fundacionales.

Los cuerpos en Mauss, Artaud, Leenhardt y Merleau-Ponty:
una travesia francesa, entre el exotismo y la universalidad

Marcel Mauss, si bien fue sociélogo y socialista como su tio Emile Durkheim,
al parecer fue algo mas rebelde que é1'® y, adem4s, tenia una inclinacién més
decisiva por la descripcién y “un ojo agudo para los detalles significantes™

Mais interesado en las performances orales de sus clases que en las
demostraciones teéricas escritas, sus conferencias acentuaban, con un
cierto modo divagatorio, los hechos etnograficos concretos. (Clifford,
1981: 544)

Mauss (1979) inicié aquella conferencia de 1936 relatando los sutiles cam-
bios que notaba en las técnicas de natacién —“yo mismo he asistido al cambio
de la técnica natatoria a lo largo de nuestra generacién” (338)— para luego
comentar la impronta de una experiencia fundamental, como fue su partici-
pacién en la guerra: “Durante la guerra he podido comprobar el caracter con-
creto y especifico de las técnicas” corporales (338), dird, y describe ejemplos
de las diferencias que pudo apreciar alli entre la forma de marchar de los sol-
dados franceses y los ingleses. También a partir de su propia experiencia
surge la cuestién de las diferentes técnicas segtin los sexos y de la influencia
de los medios de comunicacién de la época, como era el cine:

Estando en el hospital tuve una especie de revelacién. Estaba
enfermo en Nueva York y me preguntaba dénde era donde yo habia visto
andar a las mujeres como a mis enfermeras. Por fin me di cuenta de que
era en el cine. Cuando volvi a Francia me di cuenta, sobre todo en Parfs,
de lo frecuente de esa forma de andar; las chicas eran francesas pero
andaban del mismo modo. La moda de andar americana nos estaba lle-
gando a través del cine. Me encontraba, pues, ante una idea que se podia
generalizar. La posicién de los brazos y las manos mientras se anda
constituye una idiosincrasia social. (339)

A partir de estos y otros ejemplos cotidianos basados en su propia expe-
riencia vivida, Mauss arriba a su definicién de técnica corporal: si técnica es
“todo acto eficaz tradicional”, podemos hablar de “técnicas corporales” porque

18. Como sefiala Marcel Fournier (2003) en su estudio biogréfico sobre Mauss, 1a tesis de doc-
torado inacabada, la solteria y el gusto por el ocio, entre otras cuestiones, habian sido moti-
vos de inquietud en el entorno familiar.
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el “objeto y medio técnico més normal del hombre es su cuerpo”, “el primero
y el més natural” (342). De ahi Mauss llega a la “naturaleza social del habi-
tus”: el “exis”, lo “adquirido”, a través de la educacién, el adiestramiento y la
imitacién, siempre en funcién de una cierta “autoridad social” (340, 354). Por
eso, estos “montajes fisico-psico-sociolégicos” habituales requieren de quien
los estudia ese “triple punto de vista” del “hombre total”: “fisico-biolégico,
sociolégico y psicolégico” (354, 340). ;Sera entonces porque las técnicas corpo-
rales y los habitus refieren a esas experiencias primeras y totales que tenemos
con el mundo, que a las teorias sobre los cuerpos les cuesta més desprenderse
de las propias experiencias corpéreas del pensador que las elabora y las
escribe? Justamente, me ha parecido importante destacar estas experiencias
vividas de Mauss en el origen de su planteo de la nocién de “técnica corporal”,
pues no era éste un recurso comun en la literatura antropolégica de la época.
De hecho, si comparamos esta conferencia-articulo con otra un par de afios
posterior e intimamente vinculada, como es “Sobre una categoria del espiritu
humano: la nocién de persona y la nocién de yo”, encontramos alli el estilo
argumentativo dominante, que consistia en “ofrecer una muestra” de los tra-
bajos realizados siempre sobre otras culturas o a lo sumo sobre el pasado de
la propia, para extraer asi ciertas conclusiones a partir de ese andlisis com-
parativo. Cuando se trata de la técnica corporal, en cambio, es la propia expe-
riencia del autor la que actia como puntapié inicial (y aqui la metafora cor-
pérea es mds que pertinente), para luego pasar a retratar la diversidad de los
otros. Y, como vimos, no fue ésta cualquier experiencia, sino la del entrena-
miento militar y la guerra, en la que Mauss habia perdido a muchos amigos
y colegas de la Année Sociologique, o las transformaciones de esas mujeres
trabajadoras que cada vez mas se parecian a las divas del cine, y que eviden-
temente captaron la mirada masculina del autor. En este sentido, otro ele-
mento que queremos destacar del planteo inicial de Mauss es su capacidad
para ver las “variaciones” de estas técnicas, ya no sélo entre culturas (o lo que
hoy llamariamos las variables étnicas, raciales, nacionales), sino en el inte-
rior de cada grupo social, segin los sexos, 1a edad, “la educacion, las reglas de
urbanidad, 1la moda” (340).1°

En suma, reflexionando sobre lo propio y sobre lo ajeno, haciendo un des-
pliegue de la variabilidad de los cuerpos, Mauss llama la atencién sobre el
cardcter culturalmente construido de aquello que parecia ser lo mds “natural”.
En este sentido, queremos destacar también, como licidamente ha advertido
James Clifford, que la constitucién de la etnologia en Francia en el periodo de

19. Dentro de su detallada clasificacién, tal vez hoy nos llame la atencién que no aparezca la
variable de la clase social, si bien su ausencia pueda explicarse por tratarse de un concepto
marxista que a Mauss no le interesaba; también habria otra explicacién posible: esa época,
al dar entrada a las grandes masas al mercado de consumo, evidenciaba una tendencia a uni-
ficar los estilos corporales de algunas clases sociales, de ahi que las enfermeras neoyorqui-
nas fueran ahora menos diferentes a, por ejemplo, una joven francesa de clase més alta, pues
en todas se dejaban sentir las influencias de los nuevos modelos difundidos por el cine.
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entreguerras estuvo intimamente vinculada a una de las vanguardias artisti-
cas del momento: el surrealismo. Si pensamos que el surrealismo fue una esté-
tica que “valoraba los fragmentos, las colecciones curiosas, las yuxtaposiciones
inesperadas que provocaban la manifestacién de realidades extraordinarias”
(extraidas del domino de lo erético, lo exético y lo inconsciente), advertimos el
paralelo con la actitud de Mauss y sus seguidores, que usaban “la yuxtaposi-
cién etnografica con el propésito de perturbar los simbolos de los lugares comu-
nes” (Clifford, 1981: 540, 551). En una época en que las culturas de los otros
estaban crecientemente “disponibles como fuentes estéticas, cosmoldgicas y
cientificas [...] para cada costumbre o verdad local, habia siempre una exética
alternativa, una posible yuxtaposicién o incongruencia” (542). Asi, no deberia
sorprendernos que, por ejemplo, Mauss, desde la naciente ciencia etnolégica, y
Artaud, desde su arte surrealista y su fascinacién con lo exético ~que lo llevé
a convivir con los tarahumaras o rardmuri de México y participar en sus ritua-
les que incluian el uso del peyote y diversas danzas—, coincidieran en el impor-
tante rol que otorgaban a las técnicas corporales para acceder a estados misti-
cos. Mauss en 1936, en el articulo mencionado, expresaba:

Creo precisamente, que en el fondo de todo estado mistico se dan
unas técnicas corporales que no hemos estudiado, pero que ya lo hicie-
ron en la antigiiedad la China y la India. Esta por hacer y debe hacerse
todavia ese estudio socio-psico-biolégico de la mistica. Mi opinién es que
existen necesariamente medios bioldgicos de entrar “en comunicacién
con Dios”. (355)

Y Antonin Artaud (1979 [1938]), un par de afios después, en El teatro y su
doble proponia recobrar esos saberes provenientes de otras culturas, para
transformar el “teatro” occidental en un “ritual”, “en una terapéutica espiri-
tual de imborrable efecto” (87), capaz de inducir al trance, hipnotizar y curar
por medio del lenguaje fisico y concreto de la escena, es decir, por 1a combina-
cién de imagenes, gestos y sonoridades y no tanto por los contenidos de los
discursos verbales.?® M4s alla de que esta fascinacidn por lo exético y la com-

20. Para Artaud (1979), “el objeto de la magia y de los ritos, de los que el teatro es sélo un
reflejo, es poner la sensibilidad en un estado de percepcién mas profunda y mas fina” (93).
En su propuesta, se insiste en que el teatro debia ser “un medio para afectar directamente
al organismo del espectador [...] llevarlo por medio del organismo a las nociones mis sutiles
[...] propongo pues un teatro donde violentas imdgenes fisicas quebranten e hipnoticen la
sensibilidad del espectador, arrastrado por el teatro como un torbellino de fuerzas superio-
res [...], un teatro que induzca al trance, como inducen al trance las danzas de los derviches
y de los aisaguas, y que apunten al organismo con instrumentos precisos y con idénticos
medios que las curas de muisica de ciertas tribus, que admiramos en discos, pero que somos
incapaces de crear entre nosotros. No creo que podamos revitalizar el mundo en que vivimos,
y seria intitil aferrarse a él, pero propongo algo que nos saque de este marasmo, en vez de
seguir quejandonos del marasmo, del aburrimiento, la inercia y la estupidez de todo” (84-85).
Para un analisis antropoldgico de las concepciones de cuerpo y ritual en Antonin Artaud y
Jerzy Grotowsky, puede verse Citro (2001).
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paracién cultural es, indudablemente, inseparable del contexto colonial que le
dio origen, en el periodo de entreguerras estas breves bodas entre etnologia y
experimentacién artistica desde una perspectiva intercultural iniciaron un
original camino que, no obstante, pocos se atrevieron luego a continuar. De
hecho, como veremos, habra que esperar recién a los afios 70 para que un
antropélogo de origen escocés, Victor Turner, y un director de teatro neoyor-
quino, Richard Schechner, reiniciaran este camino. En el interin, en Francia,
los discipulos de Mauss comenzardn a dedicarse mds intensivamente a los
trabajos de campo en cada cultura en particular y daran a la etnologia su
estatuto como ciencia. Nos ocuparemos brevemente de uno de ellos, que tam-
bién prest6 una particular atencién al cuerpo: Maurice Leenhardt.

En efecto, es dificil efectuar una genealogia de la antropologia del cuerpo
sin aludir a este misionero protestante y etnélogo francés, cuyo trabajo sobre
la “nocién de cuerpo” entre los canacos de Melanesia constituye otro de los
estudios fundacionales del 4rea, pues contribuyé a enfatizar la confrontacién
entre las diferentes formas en que las sociedades indigenas y las sociedades
occidentales modernas concibieron la corporalidad de la persona:

Cuando el hombre vive en la envoltura de la naturaleza y todavia no
se ha separado de ella, no se esparce en ella, sino que es invadido por la
naturaleza y solamente a través de ella se conoce a si mismo. No tiene
una visién antropomoérfica, sino que queda sometido, por el contrario, a
los efectos que produce una visién indiferenciada que le hace abarcar el
mundo total en cada una de sus representaciones, sin que intente distin-
guirse él mismo de este mundo. Se podria hablar de una visién cosmo-
morfica. A sus ojos se corresponden, entonces, la estructura de la planta
y la estructura del cuerpo humano: una identidad de sustancia los con-
funde en un mismo flujo de vida. [...] Al ignorar el melanesio que este
cuerpo suyo es un elemento del cual es el poseedor, se encuentra por ello '
mismo en la imposibilidad de discriminarlo. No puede exteriorizarlo
fuera de su medio natural, social, mitico. No puede aislarlo. No puede ver
en él uno de los elementos del individuo [...]. El primitivo es el hombre
que no ha captado el vinculo que lo une a su cuerpo y ha sido incapaz, por
lo tanto, de singularizarlo. Se ha mantenido en esta ignorancia al vivir el
mito de la identidad, que él experimenta sin diferenciarlo y que se pre-
senta desde entonces como el telén de fondo sobre el cual se perfilan
muchas formas miticas de su vida. (Leenhardt, 1961 [1947]: 35-36)

A partir de estos planteos, el predominio de modelos holisticos o integrado-
res de los vinculos entre cuerpo y mundo, en este tipo de sociedades, y la esci-
sién de ese vinculo junto con la preeminencia de la nocién de cuerpo como
“objeto”, en la tradicién occidental, se transformaron en oposiciones que adn
contindan vigentes en diferentes autores (Kleiman, 1988; Le Breton, 1995). No
obstante, para problematizar esta perspectiva, deseo llamar la atencién sobre
otra coincidencia temporal del campo intelectual francés: Leenhardt publicé
Do Kamo, su libro sobre los canacos, en 1947, mientras que dos afios antes el
filésofo francés Maurice Merleau-Ponty habia publicado su Fenomenologia de
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la percepcion. Leenhardt reflexiona sobre cuerpos que habian sido sometidos a
las presiones de la colonizacién y la evangelizacién; de hecho, su libro se basa
en su larga estadia como pastor protestante en Melanesia entre 1902 y 1927.
Mientras que Merleau-Ponty basa parte de sus reflexiones sobre el cuerpo en
los avances de la neurofisiologia de la época, en estudios sobre lesiones corpo-
rales, y especificamente cerebrales, que en muchos casos correspondian a los
numerosos cuerpos heridos que retornaban de los campos de batalla de las
guerras mundiales. Debido a que el influyente pensamiento de Merleau-Ponty
serd trabajado por varios de los autores de esta compilacién (Jackson, Csordas,
Lambek, asi como Aschieri y Puglisi, Sirimarco, Soich, Mora y Rodriguez, que
los retoman), sélo sefialaré sintéticamente aqui algunos puntos que permitiran
vincularlo con el de Leenhardt.

Ya desde Husserl], la tradicién fenomenolégica se caracterizé por redefinir
el cogito y la nocién de sujeto, que pasé a considerarse inseparable del
mundo; es decir, asi como no hay conciencia sin sujeto, tampoco la hay sin
mundo; existo porque hay un mundo, tengo evidencia de mi y del mundo
ineludiblemente, se trata de una rigurosa bilateralidad: no puede consti-
tuirse el mundo como mundo, ni el yo como yo, sino es en su relacién, por eso
se trata de un ser-en-el-mundo o, como dira luego Merleau-Ponty, de una
misma carne. La propuesta de la descripcién fenomenolégica serd la de
intentar recuperar o captar esta experiencia primera, preobjetiva o previa al
pensar, que tenemos con el mundo, y esta experiencia perceptiva, kinética e
incluso de lenguaje, es posible o se consuma a través del cuerpo propio, el
cual para Merleau-Ponty (1993 [1945]) no podria reducirse ni a la res cogi-
tans ni a la res extensa, pues no es ni un “acto de conciencia” ni una “suma
de reflejos” (99).

Como he argumentado en otro libro (Citro, 2009a), a pesar de la diversi-
dad de cuerpos con la que Leenhardt y Merleau-Ponty tratan, el holismo y la
participacién que Leenhardt describe como particularidad de los canacos -y,
en general, de aquellos a quienes ain denominaba “primitivos”- no se encon-
traria tan alejado de la experiencia de integracién cuerpo-mundo que Mer-
leau-Ponty percibe entre los europeos y que describe a través de su nocién de
carne:

Las imigenes de Leenhardt de “un cuerpo repleto de las vibraciones
del mundo”, que se “confunde en un mismo flujo de vida”, resultan muy
cercanas, por ejemplo, a las de Merleau-Ponty acerca de que “el espesor
del cuerpo, lejos de rivalizar con el del mundo, es, por el contrario, el
dnico medio que tengo para ir hasta el corazén de las cosas, convirtién-
dome en mundo y convirtiéndolas a ellas en carne” (Merleau-Ponty,
1970: 168). No se trata aqui, sin embargo, de postular solamente analo-
gias simbélicas entre estos autores, sino de proponer una nueva mirada
a partir de su confrontacién. Considero que aquella identidad y partici-
pacién entre cuerpo y naturaleza que Leenhardt intentaba describir
para los canacos podria comprenderse mejor desde una perspectiva feno-
menolégica, en tanto experiencia existencial de la carne y no, como se
hizo, en términos légicos de categoria de entendimiento diferentes a las



La antropologia del cuerpo y los cuerpos-en-el-mundo 41

occidentales o0, mds recientemente, como nociones de cuerpo radical-
mente contrapuestas. (Citro, 2009a: 53-54)

Asi, la hipétesis que he defendido en el citado trabajo es que habria una
experiencia fenomenolégica de la carne comiin a diferentes culturas, la cual,
no obstante, ha sido mds visible en determinados contextos culturales —a
partir de particulares usos del lenguaje, de las précticas y significaciones
cotidianas, de los simbolismos miticos y la vida ritual—, mientras habria sido
invisibilizada en las practicas y las representaciones occidentales que han
sido hegeménicas hasta la modernidad, como analicé en el inicio de este
capitulo. Pero, justamente, que las representaciones ideolégicas enmascaren
determinadas experiencias practicas no es lo mismo que postular que tales
experiencias no existan.”! Lo que sucede es que para una etnografia inevita-
blemente permeada por la mirada colonial y logocéntrica resultaba mas facil
concentrarse en estas diferencias en las categorias de pensamiento que reco-
nocer la presencia de experiencias existenciales comunes, a pesar de esa
diversidad.

Para concluir, y tal vez en provocativa respuesta a la anterior y también
provocativa cita de Leenhardt sobre la “ignorancia” de los primitivos, creo que
podriamos invertir estos calificativos y decir que fueron algunos filésofos
racionalistas occidentales los que se mantuvieron en cierta ignorancia al vivir
el mito del cuerpo-mdquina y ser incapaces de reconocer la carne con el
mundo, cuestién que los canacos y otras muchas personas, como Merleau-
Ponty, s reconocieron.

Los cuerpos de los afios 60: las contraculturas y
la persistente necesidad de clasificacion y control

Me interesa todo sobre la rebelién, el desorden, el
caos, especialmente la actividad que no parece tener
sentido alguno. Me parece que es el camino hacia la
libertad, revuelta externa para propiciar la revuelta
interna. En lugar de iniciarse con lo interior, prefiero
comenzar con lo exterior, alcanzar lo mental a través de
lo fisico... El mundo que sugerimos es un nuevo Oeste
salvaje. Un mundo maligno y sensual...

Jim Morrison, cantante de The Doors

Diferentes autores coinciden en afirmar que, a partir de los afos 70, el
cuerpo comienza a convertirse en un tdépico de reflexién en numerosos estu-
dios antropolégicos. Como es conocido, se trata de una época en la que se
venian gestando importantes cambios en los estilos y las normas de vida coti-

21. Sobre este tema, véase también el articulo de Michael Lambek en este mismo libro.
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diana, y la presencia de nuevas corporalidades y de actitudes y valores hacia
los cuerpos seran signos y vehiculos de esos cambios. Asi como las vanguar-
dias artisticas e intelectuales de principios de siglo XX habian comenzado a
resquebrajar y cuestionar aquel modelo de individuo burgués, a partir de la
segunda posguerra algunos de esos cuestionamientos inicialmente periféricos
comienzan a generalizarse, y tomardn cuerpo en las significaciones y las pric-
ticas sociales de, especialmente, las clases medias urbanas. Sabemos que los
cambios socioculturales de aquella época son muchos, desde el movimiento
por los derechos civiles en Estados Unidos al desarrollo de las contraculturas
juveniles y el surgimiento del rock, desde el impacto del proceso de descoloni-
zacién al surgimiento del antiimperialismo y las luchas revolucionarias en el
denominado tercer mundo. Si detenemos por un momento nuestra mirada
retrospectiva en uno de los movimientos contraculturales mas importantes de
los 60 como fue el movimiento hippie, vemos cémo alli se reivindicé un nuevo
lugar para la corporalidad, como fuente de placer y de conocimiento sensible.
Asi, se generan una serie de disputas con el mundo adulto y su estilo de vida,
identificadas con actitudes de protesta, disconformismo y rebeldia: frente a la
institucién familiar y la obediencia alienada a los roles que se debia cumplir
en una estructura social desigual, se reivindican los lazos comunitarios, la
igualdad y la libertad en la eleccién y realizacién del propio destino; al consu-
mismo y el materialismo de la vida urbana se oponen las practicas artesana-
les, la vida en la naturaleza con un incipiente ecologismo y las biisquedas mifs-
‘ticas o espirituales; a los cristianismos dogmaticos, el acercamiento erratico a
religiosidades orientales y rituales chamadnicos; y, en términos politicos, a las
posiciones conservadoras las revolucionarias, andrquicas o libertarias, y a la
guerra, el pacifismo. En relacién con la corporalidad, encontramos que ante
los intentos de regulacién de la vida sexual se oponen los del amor libre; a los
de disciplinamiento, las experimentaciones con drogas o técnicas corporales
que buscaban ampliar los limites perceptivos y hallar nuevos estados de con-
ciencia; a la racionalidad como valor supremo, la reivindicacién de lo senso-
rial, la emocién, la imaginacién y la propia expresién artistica; a las modas
anteriores que reforzaban la norma heterosexual en vestimentas y peinados,
otra que hacia mas difusos esos limites, a través de ropas sueltas y coloridas,
pantalones, pelos largos y accesorios como aros y collares para ambos sexos.
De este modo, la imagen corporal y las précticas corporales alternativas de
aquellos jévenes se convirtieron en simbolo y a la vez sitio de disputa desde
donde ejercer una critica y resistencia cultural mds amplia.? Si bien en sus
formas m4ds extremas estos movimientos que alcanzaron su climax en las
revueltas estudiantiles de fines de los 60 se irdn diluyendo, muchas de sus

22. En el caso de Norteamérica, entre 1946 y 1964 se registra un gran incremento en los naci-
mientos que va a producir un aumento de la juventud de la poblacién, el conocido fenémeno
de los teenagers y el baby boom de la posguerra. En Grossberg (1992) puede verse un intere-
sante andlisis de la construccién de la juventud a partir de esa coyuntura histérica y su vin-
culacién con los inicios del rock.
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reivindicaciones motivaron cambios en la cotidianeidad que luego fueron
incorporandose en gran parte de las poblaciones urbanas de las generaciones
siguientes. _

En este contexto, es una antropéloga, Mary Douglas, quien muestra un
peculiar interés en comenzar a reflexionar sobre algunos de estos convulsio-
nados cambios que vivia la sociedad de aquel entonces y, asi, treinta afios
después de Mauss, retomara el tema de la forma en que cada sociedad
modela las técnicas corporales. Nuevamente, encontramos que es una inter-
vencién femenina en una antropologia hasta ese entonces predominante-
mente masculina la que esta vez permitird ampliar y enriquecer los planteos
seminales iniciados por Mauss. Por un lado, porque el cuerpo ya no es enten-
dido solamente como un mero “objeto y medio técnico” que es necesario des-
cribir, sino que Douglas problematiza especialmente su dimensién simbé-
lica, como un “microcosmos de la sociedad” (1988 [1970]: 97), desde un
enfoque que retoma criticamente la sociologia durkheimiana y el estructu-
ralismo levistraussiano. En este sentido, aunque el mérito de inaugurar esta
correlacién entre cuerpo y simbolismo le suele ser adjudicado a Douglas, hay
que reconocer que los miembros de la Année Sociologique ya habian iniciado
este camino. Mauss (1979) lo deja claramente planteado en el dltimo pdrrafo
de su texto inaugural: “Mi disertacién no tendria fin si quisiera enumerar
todos los hechos que demuestran la relacién entre el cuerpo y los simbolos
morales o intelectuales [...], atribuimos valores diferentes al hecho de mirar
fijamente, hecho que es simbolo de urbanidad en el ejército y de falta de edu-
caciéon en la vida normal” (343). También unos afios antes Robert Hertz
(1990 [1909]) habia desarrollado esta perspectiva de an4lisis al estudiar el
simbolismo y las connotaciones morales y religiosas del lado derecho y el
izquierdo del cuerpo, en diferentes culturas. Finalmente, podria detectarse
cierta continuidad de estas ideas en Claude Lévi-Strauss (1986 [1964]),
cuando advierte sobre cémo el pensamiento mitico y ritual operaria por
medio de una légica de las “cualidades sensibles”, en la que las “categorias
empiricas” sirven de “herramientas conceptuales para desprender nociones
abstractas y encadenarlas en proposiciones” (11), a la manera de una “cien-
cia de lo concreto” m4s cercana a la “intuicién sensible” (Lévi-Strauss, 1989
[1962]): 33).

Otro de los aportes de Douglas (1988) proviene de su interés por reflexio-
nar sobre los rituales como formas “transmisoras de cultura que se engendran
en las relaciones sociales” pero que a su vez “ejercen un efecto restrictivo
sobre la conducta social” (41), lo cual la llevé a prestar una renovada atencién
a los vinculos entre las formas expresivas corporales y los modos de control
social. Asi, en Simbolos naturales, sostiene que existe una concordancia entre
los esquemas simbélicos de percepcién del cuerpo y de la sociedad, y analiza
cémo las formas de control corporal constituyen una expresién del control
social. De esta correlacién deriva la hipétesis que postula que, a una mayor
presién del sistema de control social, corresponde una tendencia a descorpo-
rizar las formas de expresién, pues comienza a operar aquella “norma de
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pureza” que llevaria a ocultar los procesos organicos® y, en el ambito ritual,
a promover un mayor control fisico que denomina “formalismo” o “ritualismo”.

Mary Douglas, ademas de ser en sus inicios una antropéloga africanista
formada en Oxford bajo la influencia de Edward Evans-Pritchard, era tam-
bién una ferviente catdlica de ascendencia irlandesa, madre de tres hijos, y
que junto con su marido James Douglas adhirié al partido conservador. A lo
largo del libro citado, encontramos pistas que nos sefialan quiénes eran algu-
nos de sus interlocutores, con quienes discutia en 1970: con aquella “nueva
izquierda que se rebela contra los rituales vacios de significado” (39), con el
“antirritualismo de la clase media europea y americana” que seria consecuen-
cia de un proceso de socializacién “en que el nifio no interioriza un esquema
de estatus sociales ni experimenta un control autoritario que exalte la propie-
dad evidente de todo sistema social que consiste en exigir obediencia” (52), o
a nivel local, con esa “jerarquia catélica inglesa” que “se ve forzada a rebajar
la funcién expresiva del ritual” (57), deslegitimando asi ciertos rituales de los
migrantes irlandeses en Londres, que los asemejarian a un “ritualista primi-
tivo” (56).

Es preciso advertir que los modelos de correlacién entre modos de orga-
nizacién social y estructura simbélica propuestos por la autora, por momen-
tos, resultan un tanto forzados en sus intentos de aplicacién generalizada.
Tal es el caso de la “norma de pureza”, que si bien existiria en las tradicio-
nes judeo-cristianas y burguesas occidentales, e incluso en algunas hinduis-
tas, su generalizacién a otras culturas resultaria por lo menos problematica.
Por otra parte, el énfasis en la correlacién entre los niveles de presion social
sobre el individuo y los de articulacién coherente de los sistemas de clasifi-
cacién (la relacién entre grupo y cuadricula), muchas veces lleva a la autora
a dejar de lado, en los ejemplos que cita, el posible rol de la diversidad de
significaciones culturales entre los actores sociales. No obstante estas adver-
tencias, a Douglas le debemos el haber puesto sobre el tapete la importan-
cia del modo en que los sistemas de control se imponen sobre los cuerpos y
contribuyen a formar determinados marcos cosmovisionales. Y justamente
no parece ser casual que esta preocupacién tedrica por el control y sus expre-
siones en el cuerpo y las ideas encarnara en una voz femenina que asumié
una posicién catélica y conservadora (y hasta tal vez dirfa maternal), en una
época en que muchos jévenes comenzaban a cuestionar mas decidida y masi-
vamente los valores del mundo adulto, utilizando el cuerpo como vehiculo de
esa protesta. Baste por ejemplo recordar cuando Douglas, en Pureza y peli-

23. En palabras de Douglas (1988): “De acuerdo con la norma distanciadora con respecto al
origen fisiolégico (o, dicho en otras palabras, de acuerdo con la norma de pureza), cuanto
mayor es la presién social, mayor es la tendencia a expresar la conformidad social por medio
del control fisico. Las funciones del cuerpo humano se ignoran y relegan mas cuanto mayor
es la presién que ejerce el sistema. El modo de revestir de dignidad un acontecimiento social
consiste en ocultar los procesos organicos. La distancia social se expresa en términos de dis-
tanciamiento de los origenes fisiolégico, y viceversa” (14).
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gro (1991 [1966]), sin titubeos sostiene que “la suciedad, tal como la conoce-
mos, consiste esencialmente en desorden. No hay suciedad absoluta: existe
s6lo en el ojo del espectador. [...] La suciedad ofende el orden. Su elimina-
cién no es un movimiento negativo, sino un esfuerzo positivo por organizar
el entorno” (XXVIII), y en contraste, la imagen de aquellos jévenes que, para
el ojo del espectador burgués, desafiaban las normas de higiene habitual, en
un esfuerzo (positivo para ellos, negativo para otros) por desorganizar el
entorno. Tal es lo que demuestra nuestro epigrafe de Jim Morrison, con su
fascinacién por el desorden y la revuelta desde lo fisico como camino hacia
la libertad. Es entonces como si Douglas y Morrison coincidieran en la
importancia del medio, el cuerpo, para dar forma a las ideas, pero lo que
cambian son los modos de usar ese mismo medio, porque evidentemente los
fines politicos se oponian radicalmente: orden para organizar y reproducir
un sistema conservador,?* en la primera; caos para intentar liberarlo, en el
segundo.

Por la misma época, aquellos cuerpos transgresores comienzan a aparecer
en la escritura de otro importante antropélogo britdnico: Victor Turner. Al
igual que Douglas, Turner era un africanista de origen catélico interesado en
el simbolismo y el ritual, que también comienza a reflexionar sobre su propia
sociedad pero, a diferencia de Douglas, él se formé en la escuela de Manches-
ter y no se interesaban tanto por la estabilidad de las estructuras y las for-
mas de control social sino més bien por los procesos, su dinamismeo y conflic-
tos, a la manera de dramas sociales.”® En 1969 Turner publica una serie de
conferencias pronunciadas dos afos antes en la Universidad de Rochester en
el estado de Nueva York, donde aparecen formulados sus conocidos conceptos
de communitas, liminalidad y antiestructura. Para el autor, la dindmica de la
vida social consiste en la alternancia, la vivencia sucesiva de estructura y
antiestructura. Mientras que la primera refiere al orden diferencial y jerar-
quico regido por los estatus econémicos, politicos y legales, involucrando un
predominio de lo cognitivo y pragmatico, la segunda se vincula con aquella
modalidad de relacién social que denomina communitas, es decir con expe-

24. En Pureza y peligro (1991), Douglas reconoce su marcado énfasis en las cuestiones del
orden simbélico y la rigidez de las estructuras sociales. Alli sefiala que su intencién es mos-
trar que “los ritos de pureza e impureza crean la unidad en la experiencia [...]. Mediante
ellos, algunas configuraciones simbélicas se elaboran y exponen piblicamente” (XXIX), y que
“las ideas acerca de la separacién, la purificacién, la demarcacién y el castigo de las trans-
gresiones tienen por principal funcién la de imponer un sistema a la experiencia que de por
si es poco ordenada. Sélo exagerando la diferencia entre adentro y afuera, encima y deba-
jo, macho y hembra, a favor y en contra, se crea la apariencia de un orden. En este sentido
no temo la acusacién de haber dado una imagen de la estructura social excesivamente rigi-
da” (xxx1).

25. Con este término, Turner (1989 [1969)) refiere a unidades de procesos sociales arménicos
o disarménicos que se levantan en situaciones conflictivas y que poseen cuatro fases de
accién puablica: ruptura, crisis, reparacién y, por tltimo, reintegracién del grupo social en
cuestién o reconocimiento social y legitimacién del cisma entre las partes involucradas.
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riencias de unidad, comparierismo e igualdad, y con el predominio de la emo-
cion, el juego, el arte y el ritual. Turner (1989 {1969]) analiza ¢c6mo las expe-
riencias de communitas se expresan no sélo en las fases liminales o intersti-
ciales de los rituales de pasaje, sino también en grupos y personas que se
situan en las posiciones inferiores de la estructura social (tales son sus ejem-
plos del poder ritual de los pueblos sojuzgados politicamente, las relaciones de
patrilateralidad en los sistemas matrilineales africanos, los casos de milena-
rismos, los bufones de las cortes medievales o los mendigos santos), y en aque-
llos que se ubican en los margenes de la estructura, adoptando atributos de
los estructuralmente inferiores. Y es en este punto donde, ademds de su ejem-
plo de los franciscanos, dedica algunos parrafos a la beat generation y sus
voceros, asi como al movimiento hippie:

“Se marginan” del orden social basado en el estatus y hacen suyos los
estigmas de los inferiores, se visten cual si fueran “vagabundos”, son iti-
nerantes en sus habitos, folk en sus gustos musicales y desempefian
empleos ocasionales humildes. Dan més importancia a las relaciones per-
sonales que a las obligaciones sociales, y consideran la sexualidad més
como un instrumento polimérfico de la communitas inmediata que como
el fundamento de un vinculo social permanente y estructurado. (119)

Asimismo, cuando analiza casos de grupos liminales que, aunque revistan
la apariencia de seudojerarquias, hacen suya la experiencia de communitas,
sefiala los trabajos sobre otras subculturas juveniles de la época, como los
jévenes motociclistas de California conocidos como Angeles del Infierno, o los
Vice Lords, un grupo de adolescentes afrodescendientes de Chicago. Veamos
otro breve ejemplo en el que se aprecia c6mo la imagen corporal es el signo
privilegiado de estas posiciones liminales:

En sus ceremonias de iniciacién, los dngeles novicios llevan vaque-
ros y cazadoras nuevos con el unico fin de empaparlos en excrementos,
orina y gasolina. Su mugriento y andrajoso aspecto, “madurado” hasta
dar la impresién de desintegrarse de un momento a otro, es un simbolo
de estatus que invierte el modelo de “limpieza y aseo” de los “ciudada-
nos”, atrapados en el estatus y la estructura. (197)

Afios mds tarde, Turner da cuenta en su obra de la presencia de otros
cuerpos contrahegemoénicos de la época, los de las vanguardias artisticas. A
fines de los 70, en Nueva York, Turner comienza, segin sus palabras, a ser
“introducido directamente por Richard Schechner en los trabajos del teatro
experimental, el cual florecié en Estados Unidos a fines de los afios 60 y prin-
cipios de los 70” (Turner, 1982: 15). Fruto de estos afios de colaboracién sera
uno de sus Gltimos textos, From Ritual to Theatre: The Human Seriousness
of Play:

Los ensayos en este libro muestran mi viaje personal de descubri-
miento desde los estudios antropolégicos tradicionales de las perfor-
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mances rituales hacia un vivo interés en el teatro moderno, particular-
mente el teatro experimental. En cierto modo, entonces, el viaje fue
también un “retorno de lo reprimido”, desde que mi madre, Violet Wit-
ter, habia sido un miembro fundador y actriz del Teatro Nacional Esco-
cés. (7)

En esta etapa, ya no se trata solamente de usar la metdfora del drama
social como un concepto para acceder a la comprensién intelectual de la rea-
lidad sociocultural, sino también de utilizar la puesta en escena, la praxis tea-
tral o, para usar la definicién de Jerzy Grotowski (1970), “la comunién per-
ceptual, directa y viva entre actor y espectador” (18), para comprender
experiencialmente esas otras realidades. Tales son las experimentaciones
interdisciplinares relatadas en el libro, en las que antropélogos, directores y
actores se proponian transformar los fragmentos mas interesantes de las
etnografias en guiones teatrales, actuarlos y regresar a las etnografias con “el
entendimiento que viene desde «meterse en la piel» de los miembros de otras
culturas” (Turner, 1982: 90). Se comenzé a experimentar entonces con una
antropologia utdpica que intentaba transformar la disciplina “en algo mas
que un juego cognitivo jugado en nuestras cabezas” e “inscripto en —acepté-
moslo— esas un poco tediosas revistas” académicas, para convertirnos en per-
formers y darle asi “un humano y existencial cumplimiento a aquello que
hasta ahora habian sido sélo protocolos ideacionales” (101).

Retornando a la prolifica década del 70 en Gran Bretana, encontramos
dos importantes publicaciones que queremos mencionar. La primera de
ellas, titulada The Body as a Medium of Expression, es una compilacién
publicada en 1975 por dos antropélogos britdnicos, Ted Polhemus y Jona-
than Benthall, basada en una conferencia sobre el mismo tema organizada
por el Instituto de Artes Contemporaneas en 1972. El libro reine quince tra-
bajos pero sélo unos pocos poseen una perspectiva antropolégica basada en
métodos etnograficos, pues la mayoria de los autores provienen de la socio-
logia, la filosofia, los estudios literarios y la comunicacién no verbal. Pocos
afos més tarde, en 1977, John Blacking publica otra compilacién que contri-
buira decisivamente a consolidar la antropologia del cuerpo como campo de
estudio, pues se titula, justamente, Anthropology of Body y congrega dieci-
nueve trabajos presentados en una conferencia sobre el tema que habia sido
organizada por la Asociacién de Antropélogos Sociales del Commonwealth
dos afos antes. Los autores de este libro provienen de distintas dreas en las
que el rol de la corporalidad era clave, y en las cuales, por tanto, comenzaba
a ser objeto de reflexién: tal es el caso de los estudios de comunicacién no
verbal (Paul Ekman, Roy Ellen), la etnomusicologia (John Blacking, Gilbert
Rouget, John Baily, Gerhard Kubik) y la antropologia de la danza (Judith
Hanna, Robert Lange, Rudolf y Joan Benesh), estudios de género y sexuali-
dad (Leora Rosenthal, Katherine Arnold), y aquellos vinculados a la antro-
pologia médica y la etnopsiquiatria (Ivan Polunin, Vieda Skultans). Las
perspectivas de andlisis también son variadas, pues mientras algunos auto-
res enfatizan en la dimensién simbélica del cuerpo siguiendo la linea inau-
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gurada por los trabajos de Douglas y Turner, otros focalizan en los métodos
de descripcién y de clasificacién analitica de las conductas corporales, como
Ekman y Hanna, los tinicos estadounidenses que participan de esta compi-
lacién. En este sentido, cabe recordar que esta altima perspectiva se inspira
en los trabajos pioneros de otros dos antropdlogos norteamericanos, Ray
Birdwhistell (1970) y Edward T. Hall (1990 [(1959], 1968), quienes iniciaron,
respectivamente, el estudio de la kinésica y la proxémica, concentrdndose en
lo que caracterizariamos, siguiendo a John Blacking (1977), como “aspectos
microscépicos del movimiento humano” (13) y su rol en la comunicacién, y,
en el caso especifico de la proxémica, en las distancias espaciales entre los
cuerpos durante las interacciones.

Desplazando nuestro eje geografico hacia Francia, encontramos que ade-
mas de la tradicién etnografica inaugurada alli por Mauss y continuada por
sus discipulos, ird tomando cada vez mas fuerza la perspectiva estructura-
lista de Lévi-Strauss, que serd continuada, entre otros, por Philippe Descola
y Francoise Héritier, y serd esta iltima quien se concentrara en las represen-
taciones del cuerpo segin los sexos en diferentes culturas, analizando su inci-
dencia en lo que considera la problematica cuasiuniversal de la “dominacién
masculina”. La hipétesis de Héritier (2007 [1996]) es que la “valencia diferen-
cial de los sexos” “fue instaurada por la simbolizacién desde tiempos inmemo-
riales de la especie humana, a partir de la observacién y de la interpretacién
de hechos biolégicos notables” (15): “La diferencia sexuada, con los mismos
componentes anatémicos y fisiolégicos y la produccién de humores diferencia-
dos” (16). Para Héritier, esta valencia diferencial ya estaba presente en el ori-
gen de lo social, es decir, en la prohibicién del incesto y el intercambio de
mujeres. Asi, en tanto “para reproducirse el hombre esta obligado a pasar por
el cuerpo de una mujer” (23), concluye que “no es el sexo sino la capacidad de
fecundidad lo que constituye la diferencia real entre lo masculino y lo feme-
nino, y la dominacién masculina consiste fundamentalmente en el control, en
la apropiacién de la fecundidad de la mujer” (296).%

Cabe destacar que esta renovada perspectiva estructuralista también ha
tenido una importante influencia en Latinoamérica, especialmente en los
primeros trabajos de antropélogos brasilefios sobre las representaciones cor-
porales, como José Carlos Rodrigues (1979), Eduardo Viveiros de Castro
(1987), o en articulos de la compilacion de Fache Leal (1995), y, en la Argen-
tina, en los estudios iniciales de Florencia Tola (1998-1999, 1999, 2001)
sobre las representaciones del cuerpo femenino y los procesos de gestacién
entre las aborigenes tobas.

Como veremos en los capitulos de este libro, ya a principios de los 80
Jackson (1983) advertia que “la antropologia del cuerpo ha sido viciada por
la tendencia a interpretar la experiencia corporizada en términos de mode-
los de significado cognitivos y lingiisticos” (328), pues la percepcién del

26. De ahi que la autora sostenga que “una palanca esencial” en la lucha politica por disol-
ver la jerarquia entre los sexos es el “derecho a la anticoncepcién” (Héritier, 2007: 25).
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cuerpo s6lo como signo o simbolo hace que éste sea considerado pasivo o
inerte, como un objeto sobre el cual los patrones sociales son proyectados,
descuiddndose su cardcter activo y transformador en la praxis social. Del
mismo modo, Csordas (1993b) también sefiala que, hasta finales de los 80, en
esta 4rea de estudio predominé el abordaje del cuerpo como “representacién”,
vinculando esta tendencia al “paradigma monolitico textualista y represen-
tacional, dominado por Lévi-Strauss, Derrida y Foucault”, y también al para-
digma de “la cultura como texto” que desde Geertz (1987 [1973]) y la antro-
pologia interpretativa ha sido hegeménico en buena parte de la produccién
norteamericana. Como veremos en el préximo apartado, estas perspectivas
criticas llevardn a un importante cambio en los enfoques teéricos y metodo-
l6gicos sobre el cuerpo, que comenzaran a prestar una renovada atencién a
las précticas, los movimientos corporales y la sensorialidad, y ya no sélo a su
representacién y significado.?’

“Yo soy mi cuerpo”, pero ;cuail cuerpo?
Los desafios de la inversién posmoderna y
la sutil persistencia de la dominacion

Hasta la mitad de mi treintena, mi conciencia se
extendia por mi cuerpo sélo hasta el punto de sentirme
hambriento, experimentar deseo, sentir dolor o cansan-
cio [...]. Mi cuerpo entraba y salia de mi conciencia
como un extrafio (...} Cuando tomé cursos de hatha
yoga (con maestros entrenados en iyengar yoga) fue
como descorrer los cerrojos de una jaula. Por primera
vez comencé a vivir mi cuerpo en completa conciencia
[...], experimentando a través de extensiones y asanas
el cardcter corporizado de mi voluntad y mi conciencia.
[...} La prdctica de hatha yoga me llevé a formular la
dialéctica de lo dado y lo elegido en términos de la rela-
cién entre hdbitos corporales e intenciones y a explorar
el interjuego entre las series habituales del cuerpo, los
patrones de actividad prdctica y las formas de concien-
cia —el campo de lo que Mauss y Bourdieu denominan
el habitus—

Michael Jackson, Paths towards a Clearing

27. También Margaret Lock y Nancy Schepper-Hugues (1987) destacan tres tipos de enfoque
sobre lo corporal: los centrados en el cuerpo social y que enfatizan en los usos representacio-
nales del cuerpo como simbolo; los que destacan el cuerpo politico analizando la regulacién,
la vigilancia y el control de los cuerpos, y los que se ocupan predominantemente del cuerpo-
sujeto (body-self) individual de la experiencia vivida, entendido como “cuerpo propio” en el
sentido fenomenolégico.
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El cuerpo mismo ha perdido su estatuto de alteri-
dad, de res extensa, de materialidad muda, en benefi-
cio de su identificacién con el ser-sujeto, con la perso-
na. El cuerpo ya no designa una abyeccién o una
mdquina, designa nuestra identidad profunda de la
que ya no cabe avergonzarse [...]1 Si el cuerpo y la con-
ciencia se intercambian, si el cuerpo, como el incons-
ciente, habla, debemos amarlo y escucharlo, debe
expresarse, comunicar, de ahi emana la voluntad de
redescubrir el cuerpo desde dentro, la busqueda furio-
sa de su idiosincrasia, es decir el mismo narcisismo,
ese agente de psicologizacion del cuerpo, ese instru-
mento de conquista de la subjetividad del cuerpo por
todas las técnicas contempordneas de expresién, con-
centracién y relajacién.

Gilles Lipovetsky, La era del vacio

El epigrafe del antropélogo Michael Jackson de 1983 —cuyo texto completo
se halla en este libro— nos recuerda una vez mas cémo la propia experiencia
corporal del etnégrafo lo lleva a reflexionar sobre el cuerpo: en este caso, cémo
el hatha yoga (uno de esos antiguos medios biolégicos de entrar “en comuni-
cacion con Dios”, como habria dicho Mauss) lo condujo al concepto de habitus
y a explorar el interjuego dialéctico entre lo dado y lo elegido en lo que refiere
al cuerpo, la actividad préctica y la conciencia. No es casual que sea ésa tam-
bién la época en que comienza a registrarse una serie de transformaciones en
las précticas y las representaciones sobre los cuerpos, asociadas a los proce-
sos de globalizacién y posmodernismo, las cuales han promovido nuevas for-
mas de subjetivacién, como sefiala Lipovetsky en su texto, publicado igual-
mente en 1983. De ahi esa especie de inversién posmoderna (con respecto a la
modernidad) que resitia a la persona y a su identidad en el cuerpo y ya noen
el espiritu, y 1a multiplicidad de “técnicas de expresién, concentracién y rela-
jacién” que colaboran con ese objetivo, entre las cuales la experiencia con el
yoga que nos relata Jackson seria un ejemplo. Por tanto, entender esta reva-
lorizacién del cuerpo y su presencia creciente en el campo académico de la
antropologia, y de las ciencias sociales en general, inevitablemente nos con-
duce a caracterizar algunos de los cambios méas notorios de este nuevo esce-
nario social de la posmodernidad.

Como bien senala Jackson, los trabajos de Pierre Bourdieu (1977, 2006
[1980)) sobre el sentido prdctico y principalmente sobre el habitus se encuen-
tran en una linea de continuidad con los de Marcel Mauss, y tendrdan una
influencia decisiva en los estudios posteriores sobre el cuerpo, pues permiti-
ran considerarlo un locus de la practica social y ya no mera fuente de simbo-
lismos o medio expresivo. Para el autor:

“Los condicionamientos asociados a una clase de existencia producen
habitus” y éste “no es mas que esa ley inmanente, lex insita inscripta en
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los cuerpos por idénticas historias” (Bourdieu, 1991: 92, 102). No obs-
tante, si bien los habitus operan como “estructuras estructuradas” —lo
que en Mauss corresponde a la idea de que las técnicas corporales sur-
gen de la socializacién en una cultura—, también constituyen sistemas
de “disposiciones duraderas y transferibles predispuestas para funcio-
nar como estructuras estructurantes, es decir, como principios genera-
dores y organizadores de précticas y representaciones” (92). [...] Por este
doble caracter “regulado” y “regulador”, no podrfan pensarse como sim-
ple producto de obediencia a reglas: “el habitus se opone por igual a la
necesidad mecdnica y a la libertad reflexiva, a las cosas sin historia de
las teorias mecanicistas y a los sujetos «sin inercia» de las teorias racio-
nalistas” (98). (Citro, 2009a: 102)

Como podra apreciarse en este libro, las teorias de Bourdieu siguen
teniendo una significativa y fructifera persistencia, pues han sido retomadas
por diversos autores, desde los trabajos pioneros de Jackson, Csordas y Lam-
bek aqui traducidos, hasta las etnografias locales mas recientes de Schiavoni
y Fretes, Mora, Sirimarco y Soich. Es importante mencionar que seran estos
mismos autores los que también retomaran la ya comentada fenomenologia
de Merleau-Ponty, y la misma confluencia se da en los trabajos pioneros del
ambito local, como los de Liliana Seré (1993) y Silvia Citro (1997a, 1997Db).
Como he analizado en otro trabajo (Citro, 2009a), en su formulacién del con-
cepto de habitus y en general en su critica al objetivismo y el subjetivismo,
Bourdieu presenta importantes similitudes con la preobjetividad y el ser-en-
el-mundo de Merleau-Ponty, no obstante, parece haber también importantes
diferencias en la libertad y la temporalidad que cada teoria le termina reco-
nociendo a la accién humana.?

En esta renovada atencién a las précticas, otro hito importante en la
antropologia social lo constituyen los trabajos de Csordas de la década del 90,
quien desarrolla la perspectiva del embodiment. Como podra verse en el capi-
tulo aqui incluido, esta perspectiva es definida como “una aproximacién feno-
menolégica en la que el cuerpo vivido es un punto de partida metodolégico,
antes que un objeto de estudio [...] un campo metodolégico indeterminado
definido por la experiencia perceptual y por los modos de presencia y compro-
miso en el mundo”, y que seria complementaria con las tradiciones de estudio
anteriores, centradas en la textualidad (Csordas 1999: 136, 145)

Cabe agregar que a mediados de los 90 también surge una serie de auto-
res que intentan construir una perspectiva alternativa del embodiment; tal es
el caso de Drid Williams (1995) y Brenda Farnell (1999, 2000), quienes desta-
can el papel del movimiento corporal en la agencia de los actores como “actos
significantes” y proponen retomar la teoria de los “poderes causales” de Rom
Harré, dentro del marco del “nuevo realismo” de la filosofia de la ciencia.

28. Para un analisis comparativo de ambos autores, remitimos al capitulo de Csordas de este
mismo libro, al trabajo de Nick Crossley (2001) y a nuestro propio trabajo (Citro, 2009a).
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Segiin sefiala Farnell (2000), cualquier “nexo causal” que se postule en la
ciencia debe tener un fundamento ontolégico y, en las ciencias sociales, ese
fundamento serian inicamente las personas concebidas como “una estructura
Unica de poder y capacidades”. Desde esta perspectiva, efectta una dura cri-
tica al concepto de habitus asi como en general a toda aproximacién estructu-
ralista y posestructuralistas al cuerpo, en las cuales la agencia seria colocada
en entidades “sin fundamento ontolégico”. Asimismo, estos autores intentan
diferenciarse de las teorias del embodiment basadas en la fenomenologia de
Merleau-Ponty, pues consideran que el legado del dualismo cartesiano permea-
ria su lenguaje asi como las categorias que utilizan, dificultando el anadlisis
del movimiento corporal. No obstante la radicalidad de esta critica epistemo-
l6gica, creemos que, en su aplicacién concreta, los métodos de analisis alter-
nativos que proponen no han abierto nuevas y fructiferas perspectivas, pues
muchas veces se reducen a una descripcién textual y visual detallada de las
conductas corporales y su significacién intersubjetiva, que no hace mucho
mas que continuar aquella mirada “microscépica” de los estudios de comuni-
cacién no verbal de la década del 50.

En suma, mas alla de las diferencias en estos enfoques, si hay algo en lo
que coinciden es en su renovado énfasis en las practicas corporales, en la
atencién al entramado de sensaciones, movimientos corporales y significacio-
nes como una totalidad constituyente de la vida social y que por tanto no
podria estudiarse aisladamente.

Como sugerimos anteriormente, este cambio de perspectiva en los estu-
dios antropolégicos sobre el cuerpo estd intimamente vinculado a las trans-
formaciones socioculturales asociadas a los procesos de globalizacién y el
posmodernismo. A pesar de las disputas que términos como “globalizacién”,
“mundializacién” o “capitalismo tardio” hoy generan, un elemento en el que
se aprecia cierta coincidencia es en que éstos caracterizan las transformacio-
nes que se producen en la economia internacional: fundamentalmente, la
creciente tendencia de los mercados a extenderse, y especialmente de las tec-
nologias de la informacién y la comunicacién, alcanzando una dimensién
mundial que sobrepasa las fronteras nacionales. Del mismo modo, son reco-
nocidos los cambios politicos que acompafiaron estas transformaciones:
desde el avance del neoliberalismo y la caida de los gobiernos comunistas a
la internacionalizacién de las nociones de ciudadania y derechos humanos, la
promocién del multiculturalismo y las politicas de la identidad, que hicieron
que las problemaiticas de la alteridad que encarnaban las denominadas
“minorias” étnicas, raciales, religiosas, sexuales, adquirieran un creciente
protagonismo en la arena politica. En efecto, junto con la intensificacién del
intercambio de mercancias, también los contingentes humanos, los bienes
culturales, las legislaciones y las formas de organizacién social y politica se
transnacionalizan cada vez mds, a la manera de bandas o franjas de paisaje
que atraviesan las fronteras nacionales, estableciendo nexos globales donde
antes no existian (Appadurai, 1990). En este contexto, la produccién y la cir-
culacién de bienes culturales se han visto cada vez mas atravesadas por los
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procesos de “desterritorializacién y reterritorializacién” (Garcia Canclini,
1990), asi como por el “populismo estético” (Jameson, 1991) o “descoleccio-
namiento” (Garcia Canclini, 1990), que hace que estos bienes traspasen los
limites entre las tradicionales categorias de lo culto, lo popular y lo masivo.
Como sostenia Turner (1987), todos estos cambios conllevaron también una
transformacién en las metaforas-raiz de las ciencias humanas y del arte, y
asi, por ejemplo, el pasaje del “turno moderno al posmoderno” implicé tran-
sitar desde los modelos basados en la “espacializacién del proceso o de la tem-
poralidad” (con el énfasis en la perspectiva y la racionalizacién de la
mirada), a la “procesualizacién del espacio o su temporalizacién” (76), como
se advierte en el uso de la metafora dramadtica y en general en las teorias de
la performance para comprender la vida social. Y en este movimiento tam-
bién cambiaron las tematicas y los enfoques priorizados: frente a la impor-
tancia de los universales atemporales, se destaca la irreductibilidad y el
dinamismo de las culturas particulares; a la coherencia, la unicidad y el uni-
versalismo de los “grandes relatos”, aquellas “rupturas y fragmentaciones de
las cadenas significantes” que Fredric Jameson (1991) sefialara, asi como la
ambigiiedad y la indeterminacién de los procesos sociales; frente al valor de
lo nuevo y de la nocién de progreso, la muerte de las vanguardias estéticas y
las insistentes modas retro; todo lo cual ha promovido la utilizacién de recur-
sos estéticos e intelectuales basados en la intertextualidad, la hibridacién, el
collage y el montaje.

Ahora bien, uno de los elementos que nos interesa destacar aqui es c6mo,
en este nuevo escenario econémico-politico-cultural, se aprecia una creciente
difusién de una diversidad de técnicas corporales, performances estéticas y
rituales, practicas de cuidado y salud de los cuerpos, provenientes de distin-
tas tradiciones histérico-culturales, muchas veces fragmentadas e hibridiza-
das entre si, disponibles para ser aprendidas y consumidas por los habitan-
tes de las ciudades. Y en algunos casos, estas prdacticas promueven
importantes transformaciones en los procesos de subjetivacién, como nos
relata Jackson sobre su experiencia con el hatha yoga. De hecho, el ejemplo
no es azaroso, pues existe un claro predominio de las practicas de origen
asidtico en esta nueva economia multicultural que se instala en muchas ciu-
dades occidentales, incluyendo las de América Latina (Carozzi, 2000; Citro
et al., 2008).

El argumento de autores como Lipovetsky es que este nuevo escenario de
consumo ha promovido una especie de segunda revolucién individualista, una
nueva forma de narcisismo que promueve un proceso de personalizacién del
propio cuerpo. En efecto, la disponibilidad de las nuevas ofertas dirigidas al
cuerpo, desde las provenientes de aquellas ofras culturas consideradas
“ancestrales” hasta las brindadas por las tecnologias médicas, farmacéuticas
y estéticas occidentales (cirugias, tratamientos de adelgazamiento, modela-
cién y belleza) permitirian autoconstruise el propio cuerpo, a la manera de un
“cuerpo reciclado” (Lipovetsky, 1986) o de un fragmentado “traje de Arlequin”
(Le Breton, 1995); asi, el propio cuerpo pasa a concebirse como un “proyecto”
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que reclama trabajo, mejoras, modificaciones (Shilling, 1993). No obstante,
para Jean Baudrillard se trata de un narcisismo dirigido pues, como también
sostiene Lipovetsky, simultdneamente con esta funcién de personalizacién el
narcisismo cumple una misién de normalizacién:

El interés febril que tenemos por el cuerpo no es en absoluto espon-
tdneo y “libre”, obedece a imperativos sociales, tales como la “linea”, la
“forma”, el orgasmo, etc. El narcisismo toca todas las teclas funcionando
a la vez como operador de desestandarizacién y como operador de estan-
darizacién, aunque ésta no se muestre jamas como tal sino que se
doblega a las exigencias minimas de la personalizacién: la normaliza-
cién posmoderna se presenta siempre como el Gnico medio de ser verda-
deramente uno mismo, joven, esbelto, dindmico. (63)

De este modo, se instalan otras sutiles formas de dominacién, en la que la
antigua “norma dirigista o autoritaria” es sustituida por la “norma indicativa,
flexible”: “Los «consejos préacticos», las terapias «a medida», las campaiias de
informacién y de sensibilizacién por peliculas humoristicas y anuncios son-
rientes” (63). Se trata de un tema sin duda complejo y que, creemos, no puede
ser reducido a una posicién unilateral de antemano, porque sélo analizando
la manera en que cada grupo social se apropia de un conjunto de ofertas dis-
ponibles podra concluirse cémo se resuelve o continta reproduciéndose esta
tensi6n entre normalizacién y personalizacién. Precisamente el capitulo de
Marlene Wentzel en este libro ofrece un claro ejemplo de los modos en que
estas tensiones se aprecian en las jévenes vinculadas al movimiento neotribal
que “optan” por la modificacién extrema de sus cuerpos, a partir de la cre-
ciente y cada vez maés diversificada oferta de précticas provenientes de dife-
rentes culturas en el mercado actual.

Creemos que este contexto social en el que cada vez mads los cuerpos se
encuentran tensionados entre la normalizacién y la personalizacién, la
reproduccién y la agencia, el disciplinamiento y el empoderamiento, ha pro-
movido la emergencia de modelos de cardcter dialéctico preocupados tanto
por las sutiles formas de ejercicio del poder como por las posibilidades de
agencia que los sujetos viven en sus prdcticas cotidianas y, especificamente,
en sus corporalidades. Un ejemplo son los trabajos de Michael de Certeau
(1980), que realizan un anilisis critico de las obras cldsicas de Foucault y
de las de Bourdieu, e intentan abordar estas paradojas de las relaciones de
poder en las practicas cotidianas a partir de la fructifera diferenciacién
entre tdcticas y estrategias; como podrd apreciarse en el trabajo de Dario
Soich, que retoma sus planteos.

En este sentido, es necesario aclarar también que los ultimos trabajos de
Foucault de los afios 80 marcan una importante transformacién en sus con-
cepciones del sujeto. El tercer volumen de su Historia de la sexualidad —La
inquietud de si— o su curso en el Collége de France de 1981-1982 (publicado
con el titulo Hermenéutica del sujeto), al centrarse en los procesos de subjeti-

vacién a través de las “practicas o técnicas de si” caracteristicas de la antigiie-



La antropologia del cuerpo y los cuerpos-en-el-mundo 55

dad grecolatina nos muestran ya no a ese sujeto constituido, a la manera de
un producto objetivo de los dispositivos de poder y sistemas de saber, sino més
bien a un sujeto en constitucion a través de pricticas reguladas.”

Asimismo, encontramos que para abordar estas paradojas autores como
Nick Crossley (1996) desde la sociologia y Linda Martin Alcoff (2000) desde
los estudios de género han propuesto retomar tanto las perspectivas basadas
en Foucault y otros autores posestructuralistas como aquellas inspiradas en
la fenomenologia de Merleau-Ponty. Para finalizar, quisiera sefialar que mis
propias elaboraciones teérico-metodolégicas se han desarrollado en esta
dltima direccién (Citro, 2003, 2009a). En mi caso, inspirada en los trabajos de
Ricceur (1982, 1999 [1965]), quien propone la confrontacién dialéctica de la
“hermenéutica de la escucha” —mds cercana a la fenomenologia— con las “her-
menéuticas de la sospecha” —ejemplificadas en los trabajos de Nietzsche,
Freud y Marx—, construi un abordaje dialéctico del cuerpo a partir de la inda-
gacién en estos autores y de otros que sumé a la linea de la sospecha, como
Michel Foucault, Jacques Lacan, Ernesto Laclau y Judith Butler. Planteé
entonces una metodologia que, por un lado, propone la descripcién fenomeno-
l6gica de la experiencia practica del cuerpo en la vida social, es decir de la
materialidad del cuerpo y su capacidad prerreflexiva de vincularse con el
mundo a través de percepciones, sensaciones, gestos y movimientos corpora-
les como modos “preobjetivos” de “habitar” y “comprender” un mundo (Mer-
leau-Ponty, 1993: 158). Y, por el otro, en tanto considera que la materialidad
del cuerpo y su experiencia préctica estdn atravesadas por significantes cul-
turales (por aquellas “palabras sinniimero pronunciadas por los hombres” en
las que, al decir de Foucault (1983), “ha tomado cuerpo un sentido que cae
sobre nosotros” (10), busca develar c6mo estos significantes se han estructu-
rado histéricamente en matrices simbdlicas que constituyen nuestra expe-
riencia. A lo largo de diversos trabajos he intentado mostrar que la articula-
cién dialéctica entre las perspectivas posestructuralistas —focalizadas en las
genealogias de los cuerpos y las articulaciones ideoldgico-politicas de las que
son objeto— y aquellas del embodiment —centradas en la agencia de las corpo-
ralidades actuales— permite dar cuenta de las practicas como acciones corpo-
rizadas significantes que involucran disposiciones o hdbitos (a la manera de
una memoria cultural corporizada), los cuales, no obstante, pueden operar
activa y creativamente en la redefinicién de las condiciones actuales de la
existencia intersubjetiva.

29. Brevemente, las técnicas de si son “procedimientos como los que existen sin duda en
todas las civilizaciones, que se proponen o prescriben a los individuos para fijar su identi-
dad, mantenerla o transformarla en funcién de una serie de fines, y ello gracias a relacio-
nes de dominio de si sobre si mismo o de conocimiento de si por s{ mismo” (Foucault, 1996:
484),
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Cuerpos e (in)disciplinas finales

He comenzado esta genealogia con aquel provocativo gesto poético de
Artaud surgido de mis primeras experiencias etnograficas. Tal vez por cierto
gusto (y obsesién) por la dialéctica, he decidido terminarlo con otro provoca-
tivo gesto que, a la manera de antitesis del primero, pretende alcanzar una
sintesis, aunque siempre parcial, de este recorrido inaugural. Si nuestra cita
de Artaud era un gesto poético de palabras provenientes de las culturas blan-
cas europeas, que condensaba el problema del dualismo en la modernidad, el
que sigue es un gesto carnal de movimientos corporales proveniente de las cul-
turas afrodescendientes norteamericanas, que, creo yo, condensa algunas de
las paradojas centrales del cuerpo en la posmodernidad. Terminaremos
entonces esta genealogia recordando a Michael Jackson —no al antropélogo
aqui tantas veces citado, sino al bailarin, cantante y compositor reciente-
mente fallecido~ y algunas de las resonancias locales (cotidianas, familiares
incluso) que su cuerpo danzante ha generado:

La muy publicitada muerte del Michael Jackson hizo que fuera (re)descu-
bierto por muchas personas que, en su época de apogeo en los 80, o aiin no
habian nacido, no le habian prestado demasiada atencion, o lo habian desesti-
mado. Asi, por ejemplo, me encontré que tanto la profesora titular de una de las
cdtedras universitarias sobre teorias sobre el cuerpo en la que me desempefio,
como mi sobrino de once afios, estaban realmente fascinados al (re)descubrir los
movimientos de Michael. La titular de la cdtedra eligié pasar uno de los videos
de Michael Jackson en la clase inaugural de nuestro curso de 2010 en la facul-
tad, ante un auditorio que, como es de imaginar, permanecié sentado mirando,
y luego, reflexionando en modo verbal sobre esta controvertida figura. Mi
sobrino Francisco, en cambio, comenzé a pasarse horas viendo algunos de esos
videos en YouTube, intentando imitarlo en sus movimientos. Asi, en una de
nuestras conversaciones, surgié la pregunta inevitable: ;Por qué Jackson si
habia nacido “morenito” (asi le decia, probablemente por influencia de alguna
educacion escolar antidiscriminatoria que convirtid en tabi la palabra “negro”)
se habia hecho “blanco”? Me resulté algo dificil contestarle esta pregunta, mds
alld de la hipétesis de la posible enfermedad de la piel, intenté explicarle que
no toda la gente les decia (tan dulcemente como hacta él) morenitos a los afro-
descendientes (asi les decia yo, por mi socializacién académica con sus propios
tabies), y que tanto en Estados Unidos como en otras partes del mundo han
tenido muchos problemas, y de ahi me entusiasmaba y saltaba a la historia de
la esclavitud, el racismo y la discriminacién... Pero ahi mi discurso se volvia
inconscientemente académico y Francisco se empezaba a aburrir un poco...

Ala luz (y también las sombras) de esta genealogia, creo que la respuesta
a mi sobrino Francisco hoy seria algo diferente (aunque no por ello menos abu-
rrida para él, lamentablemente). Pienso que las imdgenes del cuerpo negro-
blanco de Jackson condensan muchas de las paradojas de la posmodernidad
aqui enunciadas, a la vez que no pueden dejar de hacer visibles las genealo-
gias modernas, coloniales, de las que estas paradojas emergen. Diria entonces
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que se trata de un cuerpo que en su libertad y voluntad puede elegir autocons-
truirse como blanco y traspasar asi las ain rigidas barreras raciales de la
sociedad norteamericana, pero que en ese mismo gesto también parece revelar
los estigmas y el dolor carnal que atn conllevan ser negro.*® Es también el
cuerpo de una danza que en sus movimientos fragmentados, en sus flujos
entrecortados de energia, en el tono muscular que involucra y en sus ritmos,
delata su origen afro y tribal, pero que en su estética visual, en las tecnologias
de su puesta en escena y hasta en su misma “caminata lunar” revela su inser-
cién, hibridacién y resignificacién con estéticas urbanas occidentales. Es un
cuerpo que con su destreza de movimientos tiene el poder de capturar la
mirada blanca que lo entroniza (era el rey del pop) pero, paraddjicamente, su
éxito nos recuerda cémo para buena parte de esos cuerpos negros pareciera que
atn no hay muchos otros caminos disponibles para el ascenso social que el de
comercializar sus habilidades corporales, sea en la mausica, la danza o el
deporte; como si en el reparto de la economia simbélica del racismo, en su
interseccién con el dualismo de la modernidad, a los negros les haya tocado “el
cuerpo en movimiento”, y a los blancos, “la mente en un cuerpo reposado”. Por
ultimo, es también la paradoja de esa imagen de un cuerpo vital en constante
movimiento, que permanecera eternizado gracias a las cada vez més difundi-
das tecnologias visuales-virtuales, pero es también la materialidad fenomeno-
légica de ese cuerpo que ha sido inmovilizado por una muerte relativamente
joven, relativamente trigica; un cuerpo que permaneceri entre vivo y muerto,
como aquellas imédgenes del video “Thriller”, que millones han visto y tal vez
seguiran viendo. En suma, estas imdgenes parecen condensar asi un cuerpo
hibrido, tensionado y en flujo: entre negro y blanco, afro y norteamericano,
libremente autoconstruido y socialmente predestinado, admirado y criticado,
dindmicamente vivo e inmovilizadamente muerto...

Y para concluir, un 1ltimo episodio de esta breve historia de corporalida-
des en movimiento que me hace retornar, una vez mas, a la problematica del
género:

A mi sobrino Francisco ya desde muy chico le gustaba bailar. Como yo era
la “tia bailarina”, era una de las pocas que lo seguia en esos juegos-danzas ini-
ciales, y luego, ya con los videos de reaggaeton y de Michael Jackson, comenzé
a ser él quien me ensefiaba nuevos movimientos. En mi tltima fiesta de cum-
plearios, una de las antropélogas miembro de mi equipo propuso ensefiarnos a
bailar rumba, y nos fuimos acomodando en una ronda. Mi sobrino fue entu-
siasta a colocarse en el circulo, sin embargo, al instante, advirtié: “;Qué pasa

30. De hecho, no se conocen elecciones en la direccién contraria, es decir blancos que opten
por convertirse en negros. Si cabe mencionar el conocido y también controvertido caso del
cantante de jazz de origen judio Al Jonson que, a partir de 1904, comienza a pintar su cara
de negro para sus actuaciones. Al Jonson recreaba asi una tradicién anterior de performan-
ce de entretenimiento surgida en Estados Unidos alrededor de 1830, denominada minstrel
show o minstrelsy. Estas performances combinaban musica, danza y actuaciones cémicas en
las cuales se caricaturizaba la vida de los negros (Lott, 1993).
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que no hay varones? jSoy el tinico en la ronda! ;;Por qué ninguno baila!?”. En
efecto, pese a la insistencia de nosotras las mujeres para que los hombres pre-
sentes —blancos y de clase media, como nosotras—- se incorporaran a la ronda e
intentaran bailar esa miisica de origen afro, ninguno lo hizo.

También en ese momento me costé responderle a Francisco esta otra pre-
gunta. Tal vez hoy podria contestarle que en esta larga historia en la que el
dualismo cuerpo/mente se entrecruza con la economia simbélica no sélo del
racismo sino también de la clase y del género —y que Francisco evidentemente
todavia no ha terminado de in-corporar y de hacer habitus—, pareciera que
s6lo a las mujeres, a los hombres negros, o a algunos de los que pertenecen a
las clases populares, les corresponderia el cuerpo y, por tanto, cierta legitimi-
dad para moverlo estética y placenteramente, y asi, danzar. Evidentemente
esta economia no es totalizadora y siempre hay excepciones, pero éstas, sin
embargo, no estuvieron presentes en esta microescena de las clases medias
urbanas portefias aqui retratada.

Creo entonces que estas y otras escenas contemporidneas nos recuerdan
que encarnar nuestra libertad no es, como algunas campaiias publicitarias
manifiestan, una cuestién que dependa solamente de un acto de conciencia de
una voluntad individual, sino més bien una lucha cotidiana, practica y carnal
de historias colectivas, por ampliar los horizontes de experiencia y reflexivi-
dad. Por eso, estoy también convencida de que si bien las genealogias intelec-
tuales como las que este texto encarna pueden ser ttiles a esas luchas por la
libertad, por si solas, sin précticas corporales colectivas que las acompafien y
alimenten, nunca la podran alcanzar.
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Conocimiento del cuerpo*

Michael Jackson

Introduccion

Siempre existe el riesgo, en antropologia, de tratar a las personas que estu-
diamos como objetos, como simples medios para avanzar en nuestros objetivos
académicos. Existe un sesgo discursivo similar en nuestras actitudes tradicio-
nales hacia nuestros propios cuerpos: la divisién cartesiana entre sujeto y
objeto también tiende a asimilar el cuerpo a la misma categoria ontolégica que
los objetos de la ciencia fisica. Contra esta perspectiva, Maurice Merleau-
Ponty (1962) argumenta que el cuerpo humano es él mismo un sujeto, y que
este “sujeto” es necesariamente, no sélo eventualmente, un sujeto corpori-
zado.** M4s aun, si los seres humanos se diferencian de otros seres organicos
e inorgénicos, esto no se debe a que poseen ciertos rasgos distintivos no corpo-
rales sino, mas bien, al caracter distintivo de sus cuerpos.!

Hasta la mitad de mi treintena, mi conciencia se extendia por mi cuerpo
s6lo hasta ¢l punto de sentirme hambriento, experimentar deseo, sentir dolor
0 cansancio, y no se asemejaba al tipo somatico de la publicidad popular. Mi

* Este capitulo, por expreso pedido del autor, ha incluido dos textos publicados en diferentes
lugares. El primero, titulado aqui “Introduccién”, es un breve texto introductorio del capitu-
lo 8 (“Conocimiento del cuerpo”) de su libro Paths towards a Clearing. Radical Empiricism
and Ethnographical Inquiry (1989, Indiana University Press, pp. 119-120). El segundo,
“Conocimiento del cuerpo”, corresponde al articulo del mismo titulo publicado en Man, New
Series, 1983, vol. 18, N° 2, pp. 327-345. Los textos originales fueron traducidos por Mariana
Sirimarco y revisados por Silvia Citro.

** El término embodied se traducira como “corporizado/a”. [N. de 1a T.]

1. Estoy en deuda con Russell Keat por ayudarme a clarificar las ideas de Merleau-Ponty.
Mis oraciones introductorias parafrasean secciones del trabajo de Russell Keat “Merleau-
Ponty and the Body’s Phenomenology”, presentado como seminario en el Humanities
Research Centre, The Australian National University, 1982.

[59]
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cuerpo entraba y salia de mi conciencia como un extrano; dreas completas de
mi ser fisico y de mi potencialidad estaban muertas para mi, como habitacio-
nes cerradas bajo llave.

Cuando tomé cursos de hatha yoga (con maestros entrenados en iyengar
yoga) fue como descorrer los cerrojos de una jaula. Por primera vez comencé
a vivir mi cuerpo en completa conciencia, sintiendo la respiracién, bajo mi
control consciente, mis pulmones llenos, experimentando a través de exten-
siones y asanas el caricter corporizado de mi voluntad y mi conciencia.

Pero esta conciencia transformada sacé a relucir la cuestién de la fuerza
pronunciada del habito, de las actitudes fijas y las disposiciones arraigadas.
Pronto se volvié claro para mi que los habitos disténicos del uso del cuerpo no
podian ser cambiados por desear actuar en modos diferentes. La mente no est4
separada del cuerpo, y es pura supersticién creer que uno puede “enderezarse”
por alguna clase de “manipulacién psiquica sin referencia a las distorsiones de
sensacion y percepcién debidas a malas posturas corporales” (Dewey, 1983:
27). Los hébitos no pueden ser cambiados a voluntad porque nosotros somos
los héabitoes; “en cualquier sentido inteligible de la palabra voluntad, ellos sor
voluntad” (25). Cambiar un cuerpo de hdbitos, fisicos o culturales, nunca
puede ser un asunto de ilusiones e intenciones; depende de aprender y practi-
car nuevas técnicas. En palabras de Mathias Alexander (1931), cuyo trabajo
influencié profundamente a John Dewey (Jones, 1976: 94-105), es un asunto
de reemplazar la “obtencién de fines” [end-gaining] con nuevos “medios por los
cuales” [means-whereby].

La practica de hatha yoga me llevé a formular la dialéctica de lo dado y lo
elegido en términos de la relacién entre habitos corporales e intenciones y a
explorar el interjuego entre las series habituales del cuerpo, los patrones de
actividad prdactica y las formas de conciencia —el campo de lo que Marcel
Mauss y Pierre Bourdieu denominan el habitus-.

Conocimiento del cuerpo

Este articulo aboga por la necesidad de recuperar el sentido original de la
palabra “cultura” como denotadora de modos de actividad practica en el
ambiente hecho por el hombre: cultivar la tierra antes que cultivar la mente.
Esto conlleva una critica a las tendencias intelectuales que asimilan la expe-
riencia corporal a formulaciones conceptuales y verbales, y que consideran las
précticas como “simbolizando” algo por fuera de ellas mismas. Trabajando con
el concepto de “cuerpo vivido” de Merleau-Ponty y la nocién de habitus de
Bourdieu, intento alejarme de los modelos semiéticos excesivamente abstrac-
tos que han dominado la investigacién antropoldgica en anos recientes, des-
arrollando un modo de andlisis fundado y del sentido comin que coloca el
énfasis en los entramados de practicas corporales en el campo social inme-
diato y en el mundo material. Examino la interaccién entre formas de com-
portamiento y formas de cognicién a través de una revisién de la construccién
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de género y los ritos de iniciacién entre los kuranko de Sierra Leona. Se les
presta atencién a las imitaciones e inversiones de género, y a la relacién de
los habitos corporales con la convencién social y la costumbre.

El anilisis intelectual [...] es menos falso que abstracto. Es verdad
que la “funcién simbélica” o 1a “funcién representativa” subyace en nues-
tros movimientos, pero no es un término final para el analisis. Este des-
cansa ademads en cierto trabajo preliminar. [...] La conciencia es, en pri-
mer lugar, no una cuestién de “yo pienso”, sino de “yo puedo”.
(Merleau-Ponty, 1962: 124, 137)

Los ritos, mas que cualquier otro tipo de practica, sirven para subra-
yar el error de encerrar en conceptos una légica hecha para prescindir
de conceptos; el error de tratar los movimientos del cuerpo y las mani-
pulaciones précticas como operaciones puramente légicas; de hablar de
analogias y homologias (como uno a veces debe hacer, para entender y
transmitir ese entendimiento) cuando lo que est4 implicado es la trans-
ferencia practica de esquemas incorporados, cuasiposturales. (Bourdieu,
1977: 116)

Sea que uno considere las tradiciones idealistas de los siglos XVIII y XIX,
que “eterrealizaron™ el cuerpo, o las concepciones antropolégicas de la cul-
tura que exageraron las caracteristicas intelectuales y lingiiisticas de la
existencia social humana hasta la exclusién de los procesos somaticos y bio-
légicos, uno encuentra que la ciencia, desde la Ilustracién, siempre ha
estado invadida por una nocién popular y burguesa de cultura como algo
“superorgénico”.’ Se refiere a un mundo autocontenido de cualidades y
maneras Unicas divorciadas del mundo de 1a materialidad y la biologia.* La
cultura ha servido entonces como una indicacién para demarcar, separar,
excluir y negar;® y aunque la categoria “natural” de lo excluido se mueve,
segun las diferentes épocas, entre campesinos, barbaros, trabajadores, gente

2. Tomé prestado este término de Russell Keat (comunicacién personal, 1982), quien argu-
menta que el cuerpo ha sido excluido del discurso social cientifico a través de un doble pro-
ceso de “eterrealizacién” y “materializacién”. Mientras que el primero le brinda el cuerpo a
las humanidades, el segundo se lo asigna a las ciencias biolégicas.

3. El término es introducido por Kroeber en su trabajo fundamental de 1917, The
Superorganic. En su revisién de 1952 acerca del concepto de cultura, ésta permanece en
buena parte sin revisar (Kroeber y Kluckhon, 1963: 284).

4. Tal perspectiva puede ser rastreada aun mas atras, en la doctrina metafisica aristotélica,
donde la naturaleza es una serie ordenada de potencialidades y actualizaciones, de las mds
bajas a las mis altas, en la que el cuerpo organico era “el término mas alto en una serie fisi-
ca y el término mads bajo en una serie psiquica” (Dewey, 1929: 250).

5. Véase la tesis de Norman Brown (1959) acerca de que “la cultura se origina en la negacién
de la vida y el cuerpo” y acerca de que “la recuperacién de la vida en el cuerpo es el objetivo
oculto de la historia” (297).
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primitiva, mujeres,® nifios, animales y artefactos materiales,” una tematica
persistente es la negacién de lo somatico, un girar de ojos ciegos sobre los
aspectos fisicos del ser, donde nuestro sentido de la separacién y la distin-
cién se desdibuja m4s rapidamente.?

Alo largo de la década de 1970, aparecieron en nimero creciente estudios
sobre el movimiento corporal y el significado del cuerpo, pero los anilisis ten-
dian a ser demasiado simbélicos y semiéticos o, en el caso de los estudios eto-
légicos, excesivamente mecanicistas.’ Dado que el modelo semiético es el que
ha dominado los estudios antropolégicos del cuerpo, pretendo centrarme en
éste. Mi principal asunto en discusién serd que la “antropologia del cuerpo”
ha sido viciada por una tendencia a interpretar la experiencia corporizada en
términos de modelos de significado cognitivos y lingiiisticos.

El lenguaje de la representacion

El primer problema surge de la tendencia intelectualista a considerar la
praxis corporal secundaria respecto de la praxis verbal. Por ejemplo, mientras
critica el sesgo “logocéntrico” en muchos de los llamados estudios de “comuni-
cacién no verbal” (Polhemus, 1975: 14) —segin los cuales el “habla ha sido
sobreenfatizada como el medio privilegiado de la comunicacién humana, y el
cuerpo descuidado”™, Mary Douglas (1978: 85) todavia afirma que “normal-
mente, el canal fisico sostiene y concuerda con el hablado”. Esta supeditacién
de lo corporal a lo semantico es empiricamente insostenible. En primer lugar,
tanto desde el punto de vista filogenético como ontogenético, pensar y comu-
nicarse a través del cuerpo precede y, en gran medida, siempre permanece

6. Aqui uno debe notar el sesgo masculino en la antropologia, que puede llevar a adoptar,
de manera acritica, el énfasis masculino en muchas cosmovisiones preliterarias, a definir
a las mujeres como supeditadas, pasivas e inferiores en estatus, y a asumir que éstas estdn
l6gica —si no biolégicamente— m4s cercanas a la naturaleza de lo que lo estdn los hombres
(Mac-Cormack, 1980; Etienne y Leacock, 1980: 3). Es interesante que el feminismo haya
jugado un rol significativo en la recuperacién del cuerpo en el discurso, haciendo que temas
como la violacién y el aborto resultaran cruciales para el entendimiento de la inequidad
social.

7. Los estudios de la “cultura material” han llegado a ocupar un lugar crecientemente mar-
ginal en la antropologia, definiendo a los artefactos como insignificantes a menos que, como
las médscaras, puedan ser asimilados al campo del andlisis simbélico y cognitivo.

8. Es realmente sélo desde la década de 1960 cuando los estudios de danza y movimiento cor-
poral han empezado a asumir un lugar significativo en la indagacién antropolégica. Hasta la
fecha, parecfa prevalecer la perspectiva desdefiosa de Morgan sobre la danza y la miisica:
“Estas diversiones de nuestros habitantes primitivos no carecen, en si mismas, de interés,
aun cuando indican una tendencia de la mente inapropiada a hombres racionales” (citado por
Royce, 1977: 190).

9. Para una excelente critica de tales aproximaciones etolégicas a la “comunicacién no ver-
bal” y el problema del significado objetivo, véase Poole (1975: 74-106).
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mas alld del habla.'® Esto puede reconocerse en el hecho de que nuestras mas
tempranas memorias son usualmente sensaciones o impresiones directas,
més que palabras o ideas, y refieren a eventos situados pero todavia no habla-
dos.'! Mds atn, a menudo ocurre que los gestos y los hébitos corporales ocul-
tan lo que ponemos en palabras y revelan nuestras disposiciones inconscien-
tes, traicionando rasgos de caricter acerca de los cuales nuestros habitos
verbales y conceptuales nos mantienen en la ignorancia.’> En terapias que
hacen foco en la personalidad corporizada y el inconsciente corporal, como la
hipnoterapia y el andlisis bioenergético de Wilhelm Reich, la “mente soma-
tica” media los entendimientos y cambios en los que la conciencia verbal juega
una pequefa parte.'® En segundo lugar, como han argumentado Ludwig Bins-
wanger y Maurice Merleau-Ponty, el significado no deberia ser reducido a un
signo que, podria decirse, descansarfa en un plano separado por fuera del
dominio inmediato de un acto. Por ejemplo, cuando nuestro ambiente familiar
se ve bruscamente perturbado nos sentimos desarraigados, perdemos nuestro
equilibrio, somos arrojados, colapsamos, caemos. Pero esa caida —dice Bins-
wanger— no es “algo metaférico derivado de nuestra caida fisica”, no es una
simple manera de decir. Es un shock y una desorientacién que ocurre simul-
tdneamente en el cuerpo y en la mente, y que refiere a una estructura basica
ontolégica de nuestro ser-en-el-mundo (Binswanger, 1963: 222-225; Reich,
1949: 435). En este sentido, podria decirse que la postura erguida define una
relaciéon psicofisica con el mundo; de manera que la pérdida de esta posicién,
de esta “postura”, es una pérdida de balance que ocurre en lo intelectual y en
lo corporal de modo simultdneo, un disturbio en el terreno y centro mismo de

10. “Mientras que el ego consciente habla a través del lenguaje verbal racional, el comporta-
miento observable del cuerpo habla un lenguaje expresivo propio. Puede incluso decir «no»
cuando el lenguaje verbal afirma «si». Entendemos este lenguaje de expresion facial, postura,
gesto o cambios involuntarios del cuerpo, primero y mejor. El nifio pequefio entiende la expre-
sién facial de su madre mucho antes de que entienda el lenguaje verbal” (Thass-Thienemann,
1968: 39-39). Sobre la primacia filogenética y ontogenética de lo no lingiiistico, véase Vygotsky
(1962: 42-44), Hewes (1973: 5-12), Reich (1949: 361, 381), Blacking (1977: 21).

11. Véase la nocién de Gaston Bachelard del inconsciente “alojado”, y la manera en que las
memorias son alojadas. Sugiere que la exploracién sistemética de las “zonas de nuestras
vidas intimas” seria un topoanilisis antes que un psicoanalisis.

12, “Lo viviente no sélo funciona antes y mads alld del lenguaje de las palabras; mas aun,
tiene sus propias formas especificas de expresién, las cuales no pueden ser puestas en pala-
bras en lo absoluto [...] la biopatia, con su expresién disturbada de vida, estd por fuera del
reino del lenguaje y los conceptos” (Reich, 1949: 361-363).

13. Acerca de los antecedentes de la hipnoterapia, véase Black (1969): “Hay entonces una
«mente somatica» que es inconsciente y no posee, presumiblemente, ningtin medio de verba-
lizar la experiencia —y una «mente cerebral» que es consciente. Pero dado que el cerebro y el
sistema nervioso son también parte del cuerpo [...] la linea divisoria entre los dos no siem-
pre estd claramente definida” (133). Sobre los antecedentes de las terapias de actividad
(incluyendo el ritual), véase d'Aquili et al. (1979: 143), Alexander Lowen (1971: xii), Wilhelm
Reich (1949), Sandor Ferenczi (1955).
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nuestro ser.** Las metéaforas de caida y desequilibrio revelan esta conexién
integral de lo psiquico y lo fisico; no expresan un concepto en términos de una
imagen corporal.

El significado de la praxis corporal no siempre es reductible a operaciones
cognitivas y semdnticas: los movimientos corporales a menudo tienen sentido
sin ser intencionales desde el punto de vista lingiiistico, al comunicar, codifi-
car, simbolizar o significar pensamientos o cosas que yacen por fuera o con
anterioridad al habla (Best, 1978: 139-145).”° Asi, el entendimiento de un
movimiento corporal no depende invariablemente de una elucidacién de lo
que ese movimiento “quiere decir”.* Como sefiala Best (1978), “el movimiento
humano no simboliza la realidad, es la realidad” (137).!® Tratar la praxis cor-
poral como si necesariamente fuera un efecto de causas semiéticas es tratar
al cuerpo como una versién disminuida de si mismo.?

El segundo problema en la antropologia del cuerpo es un corolario del pri-
mero. Siempre que el cuerpo tiende a ser definido como un medio de expre-
sién o comunicacién,'® no sélo es reducido al estatus de un signo sino que tam-
bién es convertido en un objeto de operaciones puramente mentales, una
“cosa” sobre la que se proyectan los patrones sociales. Asi, Douglas (1978: 87)
habla del cuerpo como de una “cosa” [it]** y examina c6mo “en su rol de ima-
gen de la sociedad, el principal objetivo del cuerpo es expresar la relacion del
individuo para con el grupo”. Se logra, como resultado, una escisién carte-
siana, que separa al sujeto conocedor y hablante del cuerpo inerte y sin cono-

14. Véanse Erwin Strauss (1966: 137-165), Erich Jantsch (1975: 28-32). Vale la pena notar
que la raiz sta se encuentra en términos referidos al ser fisico, conceptual y social: standing
[estar erguido, de piel, estate [estado], understanding [entendimiento], estatus, institution
[instituciénl, constitution [constitucién], statute [estatuto] (Strauss, 1966: 143).

15. En una vena similar, refiriéndose a los estudios sobre danza que la relacionan con cate-
gorias del lenguaje como la sintaxis y la gramatica, Royce (1977) nota: “Puede ser, de hecho,
que estemos distorsionando el fenémeno de la danza al forzarlo dentro de un sistema taxo-
némico disefiado para una clase de fenémeno cualitativamente diferente. Este tipo de com-
paracién puede comunicarnos, en iltima instancia, que tenemos que manejarnos con la
danza dentro de sus propios términos” (201).

* Stands for, en el original. Literalmente, “lo que est4a en lugar de” [N. de 1la T.]

16. Hablando de un gesto de enojo o de amenaza, Merleau-Ponty (1962) sefiala algo similar:
“El gesto no me hace pensar en el engjo, es el enojo mismo {...] El sentido de los gestos no esta
dado sino comprendido; esto es, aprovechado por un acto de parte del espectador. Toda la difi-
cultad consiste en concebir claramente este acto sin confundirlo con una operacién cogniti-
va” (184-185).

17. Esta perspectiva esta elaborada por Ludwig Wittgenstein (1953).

18. Esto se evidencia inmediatamente en los titulos de libros y ensayos que han hecho proli-

ferar frases como “lenguaje del cuerpe”, “simbolismo del cuerpo”, “sintaxis del cuerpo”,
“semidética del cuerpo”.

19. Véase, por ejemplo, la segunda parte del parrafo introductorio en el capitule 5 de Natural
Symbols (“The two bodies”) (1970: 93).



Conocimiento del cuerpo 65

cimiento. Al mismo tiempo, a través de una reificacién del sujeto conocedor,
que se convierte en sinénimo de la “sociedad” o “el cuerpo social”, se hace asu-
mir a la sociedad el rol activo de gobernar, utilizando y cargando de signifi-
cado los cuerpos fisicos de los individuos.”® En esta perspectiva, el cuerpo
humano es simplemente un objeto de comprensiéon o un instrumento de la
mente racional, una clase de vehiculo para la expresién de una racionalidad
social reificada.?’ Esta perspectiva es falaz en un sentido epistemoldgico,
tanto como contradictoria de nuestra experiencia del cuerpo como una reali-
dad vivida, en la cual ningin sentido de la mente como causalmente previa
puede ser sostenido, y en la cual cualquier nocién del cuerpo como un instru-
mento de la mente o de la sociedad es absurda. John Dewey (1929) desecha
esta clase de dualismo al atraer la atencién sobre el “medio natural” en el que
los cuerpos y las mentes existen por igual:

En dltima instancia, el misterio de que la mente deba usar un
cuerpo, o que el cuerpo deba tener una mente, es como el misterio de que
un hombre cultivando plantas deba usar el suelo, 0 que el suelo que hace
crecer las plantas deba hacer crecer aquellas adaptadas a sus propias
propiedades fisico-quimicas [...] Cada “mente” con la que estamos empi-
ricamente familiarizados se encuentra en conexién con algin cuerpo
organizado. Cada cuerpo de este tipo existe en un medio natural con el
cual sostiene alguna conexién adaptativa: las plantas con el aire, el
agua, el sol, y los animales con estas cosas y también con las plantas.
Sin estas conexiones, los animales mueren; la mente “mas pura” no
podria continuar sin ellos. (227-278)%

Un tercer problema surge de las perspectivas dualistas y reificadas que he
comentado. En muchos estudios antropolégicos sobre el cuerpo, éste es consi-
derado inerte, pasivo y estatico. O bien el cuerpo es mostrado como un medio
neutral e ideografico de incorporar ideas, o bien es desmembrado para que el
valor simbélico de sus varias partes pueda ser enumerado en el discurso
nativo. Parece haber una escasez de estudios sobre el cuerpo-como-sujeto, de
una fenomenologia de la experiencia corporizada, de estudios de interacciones
e intercambios que ocurran dentro del campo de la existencia corporal y no
que resulten de reglas mecanicas o preprogramaciones innatas.

20. Ted Polhemus (1975) observa la preocupacién dual de la antropologia del cuerpo sobre los
problemas de comunicacién y sobre un modelo de sociedad durkheimiano entendido como “un
monstruo holistico” (30).

21. Mientras las nociones de cultura occidentales nos han alienado del cuerpo, la reduccién
del cuerpo a mera instrumentalidad es expresién de un sesgo histérico de larga duracién
(May, 1969: 239).

22. Hubert Benoit (1955) habla de la mente y el cuerpo en el “punto en el cual ellas han naci-
do[...]1a central encrucijada inconsciente de mi «ser»” y nota que lo fisico y lo psiquico “reve-
lan el mismo principio y [...] no estan obligados a reaccionar el uno contra el otro” (57-58).
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Mi objetivo en las préximas pAginas es bosquejar una aproximacién feno-
menolégica a la praxis corporal que evite el subjetivismo ingenuo, mostrando
cémo la experiencia humana estd asentada en movimientos corporales dentro
de un ambiente social y material, y examinando, en el nivel de los eventos, la
interaccién entre los patrones habituales del uso del cuerpo y las ideas con-
vencionales sobre el mundo.

Iniciaciones e imitaciones?

En la temporada seca de 1970 en el norte de Sierra Leona, no mucho des-
pués de que hubiera comenzado el trabajo de campo en la aldea kuranko de
Firawa, tuve la suerte de ver las festividades publicas asociadas con los ritos
de iniciacién de las mujeres (dimusu biriye). Cada noche podia ver a las
muchachas ejecutando* las danzas energéticas y llenas de gracia yatuiye y
yamayili, que presagian el fin de su nifiez. Con su pelo especialmente tren-
zado y adornado con botones de caparazones de caracoles, luciendo vinchas
bordadas con colores brillantes, grupos de nifias iban de casa en casa alrede-
dor de la aldea, bailando, aplaudiendo y cantando que sus dias de infancia
estaban casi terminados. También los dias estaban repletos de actividades.
Los visitantes se derramaban por la aldea, los adivinadores eran consultados
para ver qué peligros podian esperar a las nifias durante las operaciones, se
hacian sacrificios para conjurar tales peligros, se daban regalos para ayudar
a costear los gastos a aquellas familias cuyas hijas se estaban iniciando, y
mientras tanto las neéfitas continuaban circulando alrededor de la aldea en
compaiiia de percusionistas incansables. Luego, al anochecer del dia anterior
a las operaciones, las muchachas eran bajadas al rio por mujeres mayores
para ser lavadas y vestidas con atavios largos y blancos. Esa noche eran ais-
ladas en una casa especial y no las veiamos. Tampoco las veiamos en la
matfiana, dado que, con las primeras luces, eran conducidas al monte por las
mujeres para ser preparadas. Permanecian alli, alojadas en una casa proviso-
ria, durante tres semanas, recibiendo todo el tiempo instrucciones de mujeres
mayores acerca de asuntos domésticos, sexuales y morales, y esperando que
sanaran las cicatrices de la clitoridectomia.

El dia en que las muchachas dejaron la aldea, me senté a pasar el rato con
los otros hombres, charlando y entreteniéndonos con un grupo de ejecutan-
tes* mayormente mujeres y nifias pequefias, que llegaron a la casa como las
neéfitas lo habian hecho en los dias previos. Estas intérpretes me fascinaron.
Una nifia pequefia, su cuerpo embadurnado con ocres y carbonilla rojos y
blancos, permanecié ante nosotros con rostro inmévil. Otra, que llevaba un

23. La informacién etnogréfica a la que refiere el presente apartado est4 publicada en otro
trabajo (Jackson, 1977). La descripcién detallada estd, en este ensayo, reducida al minimo.

* El verbo utilizado es performing. [N. dela T.]
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vestido y un sombrero de hombre y portaba un alfanje con la empuiiadura
hacia abajo, sujeté una almohadilla de tela sobre su boca. Cuando ella y sus
compaiieras se alejaron, otro grupo tomé su lugar: nifios pequefios que salta-
pan alrededor de una cémica figura atada con pasto, que bailaba imitando a
un chimpancé, que caia al piso de tanto en tanto para ser “revivida” por los
tambores urgentes de sus amigos. Luego, intérpretes mujeres bailaron ante
nosotros. Una estaba vestida con ropas de hombre, con una fruta salvaje que
colgaba de una cuerda a lo largo de su frente. Imitaba los torpes movimientos
de baile de los hombres, su cara sin expresién, mientras otras mujeres la
rodeaban, aplaudiendo, cantando y riendo. Otras mujeres habian embadur-
nado sus cuerpos con arcilla y carbonilla roja y blanca, y habian pintado
lineas negras simétricas bajo sus ojos. Ellas también bailaban torpemente con
rostros inexpresivos, algunas sosteniendo flores rojas entre sus apretados
labios.

Después de tres semanas las muchachas volvieron a la aldea. Hubo mas
bailes y la imitacién de los hombres fue un motivo recurrente. Varias mujeres
jovenes marcharon de un lado a otro llevando al hombro viejos rifles, otras se
habian puesto los pantalones ordinarios y las gorras adornadas con borlas de
los cazadores, mientras otras fingian cantar alabanzas a los cazadores y
arrancaban las cuerdas imaginarias de una vara que simbolizaba un arpa.

Mientras duraron las festividades, acosé a mi asistente de campo con pre-
guntas interminables, obteniendo siempre las mismas respuestas: que los eje-
cutantes estaban simplemente contribuyendo al disfrute de la ocasién y
haciendo lo que era habitual durante la iniciacién. A pesar de que diferentes
gjecutantes tenian nombres como fatatie, komantere (“sinvergiienza”), kam-
ban soiya (“soldados kamban”), forubandi binye (el nombre del pasto musgoso
con el que el niflo-chimpancé era atado) y sewulan (wulan = rojo), los nombres
no arrojaban ninguna pista sobre el significado de las ejecuciones. De manera
similar, los estribillos cantados que a veces acompaiiaban las danzas signifi-
caban poco menos para mi que comentarios obvios y banales sobre los even-
tos. En mis libretas, entre descripciones detalladas de lo que veia, hice una
lista de preguntas inquisidoras que no podian ser formuladas en kuranko,
menos aidn ser contestadas. Los siguientes autointerrogantes me recuerdan
ahora el fervor con el que buscaba pistas sobre los significados ocultos:

Estas expresiones como de méscara, json ellas una manera en que
estas muchachas se esfuerzan para inducir con compasién alguna
medida de autocontrol en sus hermanas mayores? ;Es esta imperturba-
bilidad una forma en la que buscan méigicamente contrarrestar o neu-
tralizar la agitacién emocional en los corazones de las neéfitas? Estas
canciones que cantan las mujeres, disipando miedos e instando a la
calma, json maneras en que la aldea trata de apaciguar “el monte”?
Estas muchachas vestidas con ropas de hombre, ;quieren ellas asimilar
algo de la fortaleza y la intrepidez de los hombres, o es este desorden de
roles cotidianos simplemente una expresién de la confusién que rodea
este momento de mediados del pasaje? Y el nifio-chimpancé, cayendo al
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suelo y yaciendo ahi completamente quieto antes de ser enardecido por
los tambores y reanudar su danza, jes ésta una imagen de muerte y
renacimiento?

Algunos afios después, cuando publiqué un informe sobre las iniciaciones,
intenté contestar estas preguntas haciendo un desmesurado uso de la leve
exégesis que los informantes me habian dado, decodificando las actividades
rituales como si fueran representaciones simboélicas de consideraciones
inconscientes. Determinado, sin embargo, a ser fiel al menos a un aspecto de
la forma del ritual —su caricter no lineal, como de mosaico—, tomé prestado mi
modelo interpretativo del estudio estructural del mito, alegando que las ini-
ciaciones pueden ser vistas como “un mito puesto en escena antes que
hablado, actuado antes que expresado”. Notando que “los significados ritua-
les no son a menudo verbalizados y que tal vez no puedan serlo porque ellos
sobrepasan y frustran el lenguaje”, apliqué de todos modos un método de ana-
lisis que reduce “actos a palabras y da a los objetos un vocabulario especifico”.
Y mientras admitia que “el ritual a menudo vuelve redundante al lenguaje” y
torna superfluas las preguntas, procedia a parafrasear los movimientos ritua-
les y a traducir sus acciones en palabras (Jackson, 1977: 181-182).

En retrospectiva, me doy cuenta ahora de lo absurdo de tal procedimiento
analitico. En primer lugar, no me fié de las observaciones de los kuranko, al
no aceptar que las interpretaciones que presencié eran “sélo para entrete-
ner” o, como sefial6é mi asistente de campo, “por ninguna otra razén que para
hacer que todos participaran”. En segundo lugar, no acepté que los seres
humanos no actiian necesariamente por opiniones o emplean criterios epis-
temolégicos para encontrar significados a sus acciones. En su libro Remarks
on Frazer’s Golden Bough, Ludwig Wittgenstein (1979) argumenta que nada
Jjustificaba a James Frazer a asumir que los rituales primitivos estaban mol-
deados por concepciones erréneas sobre el mundo, dado “que lo que hace al
caricter de la accién ritual no es ninguna perspectiva u opinién, ya sea
correcta o equivocada” (7),2* aunque las opiniones y las creencias puedan, por
supuesto, “pertenecer a un rito”. En lo que concierne a los kuranko, las accio-
nes rituales tienen sentido para ellos en el nivel de la experiencia inmediata,
y no pretenden ser verdaderas en términos de alguna teoria sistemadtica de
conocimiento. ;/Quiénes somos nosotros para negar su énfasis acerca del
valor de uso y hacer preguntas impertinentes sobre la veracidad? Es proba-
blemente la separacién del observador de los actos del rttual lo que le hace
creer que los actos se refieren a —o requieren justificacién en— un dominio
més all4 de sus verdaderos alcances.

Es imperativo, por estas razones, explorar mds en profundidad lo que
Wittgenstein 1lamé “el entorno de un modo de actuar” y aceptar que el enten-

24. “Un simbolo religioso no descansa sobre ninguna opinién. Y el error pertenece sélo a la
opinién” (Wittgenstein, 1979: 3). Véase el comentario de Maurice Leenhardt (1979) sobre el
mito canaco (Nueva Caledonia): “Lo que es vividoe no puede ser disputado” (19).
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dimiento puede ser alcanzado a través de mirar y prestar atencién a las cone-
xiones o “los eslabones intermediarios” dentro de un entorno tal, antes que
por explicar los actos en términos de eventos anteriores, objetivos proyecta-
dos, consideraciones inconscientes o reglas y preceptos.? Después de todo,
nunca pensé en preguntar a agricultores kuranko por qué pasaban la azada
o sembraban el grano; tampoco interrogué a las mujeres sobre el significado
de encender un fuego o sobre la significacién de cocinar o criar nifios. En mi
aproximacion a la iniciacién estaba claramente aplicando una distincién que
los kuranko mismos no reconocen: entre “trabajo” pragmatico y actividad
“ritual”. O, mas bien, consideraba los elementos lidicos en las interpretacio-
nes rituales como exactamente comparables a las interpretaciones teatrales
puestas en escena en mi propia sociedad, donde las acciones estdn guionadas,
dirigidas deliberadamente e interpretadas de manera diversa. Mi concepcion
burguesa de cultura como algo “superorgdnico”, algo separable del mundo
cotidiano de los movimientos corporales y de las tareas practicas, me habia
llevado a buscar el guién, el director y la interpretacién en un rito que no
tenia nada de esto. Esta bisqueda de verdades semiéticas explica también mi
inhabilidad para participar en el espiritu de las interpretaciones y por qué
pasé mi tiempo pidiéndole a la gente que me dijera qué estaba sucediendo,
qué significaba todo, como si los cuerpos pintados y las danzas miméticas fue-
ran sélo los remanentes insipidos de lo que tal vez habia sido, alguna vez, una
estructura simbdlicamente coherente de mitos y méscaras.

Pero sostener que cada acto significa algo es una forma extravagante de
abstraccién, pues implica que la accién es sinénima de algo distinto de si
misma, algo mas alla del aqui y ahora. En antropologia ese “otro distinto” es
usualmente una categoria deificada, designada por expresiones verbales
como “solidaridad social”, “equilibrio funcional”, “integracién adaptativa” o
“estructura inconsciente”.?®

Muchas de estas nociones entran en las explicaciones habituales dadas
para los tipos de practicas imitativas que vi durante las iniciaciones kuranko.
El informe de Max Gluckman (1963, 1970) sobre las inversiones ritualizadas
de rol en la ceremonia zuli de los primeros frutos (umkhosi wokweshwama)
y del culto Nomkhulbulwana (“princesa celestial”) acentia el valor psicolégico
de tener una valvula de seguridad ritual para la queja y el rencor de las muje-
res contra los hombres en una sociedad donde ellos controlan los procesos

25. Véanse los argumentos de Michael Oakeshott (1962) contra la nocién de que la actividad
brota de “proposiciones premeditadas sobre la actividad” (91), como la gramaética de un len-
guaje, las reglas de investigacién, los cdnones acerca del buen trabajo. Su ejemplo sobre el
libro de cocina sintetiza sucintamente su perspectiva: “El libro de cocina no es un comienzo
generado independientemente, del cual la cocina puede surgir; no es nada més que una abs-
traccién del conocimiento de alguien sobre cémo cocinar; es el hijastro, no el padre de la acti-
vidad” (119) y presupone, ya, un conocimiento de la cocina y el ser capaz de cocinar.

26. Para una critica de tales teorias del significado, véase Jon Elster (1979: 28-35).
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politicos y juridicos. Esta catarsis periédica ofrecida por los “rituales de rebe-
lién” zulies ayuda a mantener la solidaridad social y el equilibrio funcional.?”
Edmund Leach (1961: 132-136) enfatiza la relacién entre las inversiones de
rol y el periodo ambiguo, liminal, durante los ritos calendaricos, cuando, para
decirlo asi, el tiempo permanece quieto y el comportamiento no se encuentra
constreiido por la estructura convencional. Diandoles menos énfasis a los
aspectos catdrticos y saturnales de la inversién del rol sexual, Peter Rigby
(1968: 172-173) ha mostrado que entre los ugogo de Tanzania ciertas calami-
dades como sequia, esterilidad en las mujeres, pérdida de la cosecha y enfer-
medad del ganado son consideradas reveses en la fortuna que pueden ser
mitigados por 1a manipulacién de las categorias de género. Asi, las mujeres se
visten como hombres, imitan el comportamiento masculino e interpretan
tareas masculinas para inducir una reinversién en los dominios correlativos
de la ecologia natural.

Estos estudios brindan comprensiones invaluables y, al escribir mi
informe original de inversiones de rol en la iniciacién kuranko, senti que tenia
apoyo suficiente de la exégesis nativa como para intentar una interpretacién
similar. Pero siempre he tenido serios recelos sobre la manera en que este tipo
de interpretacién tiende a excluir —a causa de su foco en objetivos indirectos,
significados semdnticos y funciones abstractas— aquellas mismas particulari-
dades del uso del cuerpo que son los elementos mas destacados en los ritos y
que refieren no a un dominio del discurso o la creencia sino a un entorno de
actividad practica. Lo que ahora propongo es trabajar yendo, desde un
informe de cémo surgen estas interpretaciones miméticas, hacia un informe
de qué significan y por qué ocurren, sin ninguna referencia a priori a precep-
tos, reglas o simbolos.

El entorno de una manera de actuar
Retomemos primero un problema planteado por Franziska Boas en 1944:

¢{Cuadl es la relacién entre los movimientos caracteristicos de una
cierta danza y los gestos y posturas tipicas en la vida cotidiana de la
misma gente que la interpreta? (55)

En el caso de las interpretaciones miméticas que he descripto, cada ele-
mento corporal puede ser visto en otros campos de la vida social kuranko. Asi,
las extrafas imitaciones que las mujeres hacen del comportamiento de los
hombres estdn confundidas con elementos que son “préstamos” evidentes del
ritual mortuorio, como la mimesis, las caras inexpresivas y el alfanje con el

27. Véase Gluckman (1970, cap. 5; 1963, cap. 3). Para criticas, Rigby (1968: 166-174),
Ngubane (1977: 151-155).
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filo hacia abajo.”® Aun otros elementos nos refieren al monte: la imitacién que
el nifio hace del chimpancé, el joven que atraviesa sus mejillas con pias de
puercoespin, la musica del que canta alabanzas a los cazadores (serewayili),
la mimica que hacen las mujeres de los cazadores, las matas ocres embadur-
nadas en el cuerpo y la fruta salvaje lucida por el sewulan.?® Pueden recono-
cerse, por consiguiente, las siguientes transposiciones:

Dominio femenino

L
Cout

Dominio masculino
Ritos mortuorios » Ritos de iniciacién

T

Monte »  Aldea

La segunda observacion crucial es que los intérpretes miméticos son muje-
res no relacionadas de manera directa con las neéfitas. En este sentido, son
como las mujeres que, con rostros llanos y compungidos, actiian en el funeral
de un hombre e imitan la manera en que éste caminaba, bailaba, hablaba y
se movia (Jackson, 1978a). A menudo se trata de las esposas de los hijos del
muerto: simulan pena y afliccién en favor de los deudos directos, que no
toman parte alguna en los ritos ptblicos. No podemos, por ello, explicar las
interpretaciones miméticas en los funerales o las iniciaciones en términos de
interés individual o afecto. De hecho, cuando propuse la tesis de Gluckman a
las mujeres kuranko —que actuar como hombres era una manera de dar
rienda suelta a sus resentimientos por el poder que los hombres tienen sobre
ellas en la vida cotidiana—, las mujeres quedaron desconcertadas. “;Estaba la
«loca Kamban» (Kamban Yuwe) verdaderamente insana (Yuwe) sélo porque se
comportaba de una manera alocada?”, me preguntaron, y se refirieron a otra
intérprete mujer que, con gestos trastornados, rostro inexpresivo y atuendo
de hombre, se unia al sewulan en las fases finales del ritual.

Es asi como estos patrones de uso del cuerpo son, en un sentido, neutrales,
y pueden trasladarse de un dominio al otro. Mas aun, el cardcter regular o con-
vencional de estas précticas corporales no es necesariamente el resultado de la
obediencia a reglas o a intenciones conscientes, sino mds bien una consecuen-
cia de las maneras en que los cuerpos de la gente son moldeados por hébitos
infundidos dentro de un entorno compartido y articulados como movimientos
que estdn, para usar la frase de Pierre Bourdieu (1977), “colectivamente
orquestados sin ser el producto de la orquestacién de un conductor” (72).

Estas “disposiciones trasladables” surgen en un entorno de actividades
practicas cotidianas a las que Bourdieu denomina habitus. Como Mauss
(1973: 73) y Dewey (1929: 277-278) también han enfatizado, los habitos estan
interrelacionados y ligados a un entorno de objetos y otras personas.?® Las for-

28. Para una explicacién detallada, véase Jackson (1978a).
29. Para descripciones exactas, véase Jackson (1977: 188-195).

30. Frank Jones (1976: 100-103) ha sefialado que la explicacién de Dewey sobre el habito se
acerca a la teoria y la practica del “uso” de Alexander. Yo también reconozco una deuda, en
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mas de uso del cuerpo (techniques du corps) estian condicionadas por nuestras
relaciones con los otros, tal como la manera en que las disposiciones corpora-
les que llegamos a considerar como “masculinas” o “femeninas” son alentadas
y reforzadas en nosotros, por nuestros padres y pares, como patrones mutua-
mente exclusivos. O como los patrones de uso del cuerpo son arraigados a tra-
vés de nuestras interacciones con objetos, como el modo en que trabajar sobre
un escritorio o con una méquina impone y refuerza formas de postura que lle-
gamos a considerar pertenecientes a los trabajadores sedentarios de cuello
blanco y a los trabajadores fabriles, respectivamente. De acuerdo con esta
perspectiva, las representaciones colectivas como las de género y clase se
correlacionan siempre con patrones de uso del cuerpo generados dentro del
habitus (Bourdieu, 1979). Todavia mas, tanto las ideas estereotipadas como
los héabitos culturales tienden a reforzarse uno al otro en modos que perma-
necen “fijados”, siempre que el entorno en que estas actitudes estdn arraiga-
das permanezca é] mismo estable.

Sin embargo, las relaciones habituales o “fijadas” entre ideas, experiencias
y practicas del cuerpo pueden ser rotas. Asi, patrones alterados del uso del
cuerpo pueden inducir a nuevas experiencias y provocar nuevas ideas, como
cuando una regulacién y estabilizacion de la respiracién induce a la tranqui-
lidad de la mente, o una postura balanceada encarna una sensacién de ecua-
nimidad. Del mismo modo, una agitacién mental o emocional puede inducir
cambios que se correspondan en la actitud corporal, como cuando la depresién
se registra en una postura caida o en una pérdida absoluta del tono muscu-
lar. Pero es la disrupcién del entorno lo que me preocupa principalmente aqui,
y la manera en que tal disrupcién desencadena cambios en la disposicién cor-
poral y mental.

La iniciacién kuranko es, primero y principalmente, una disrupcién en el
habitus y es esto, mas que cualquier precepto, regla o administracién de la
actuacion, lo que pone en marcha las alteraciones sociales y personales de las
cuales la inversién de rol es el aspecto corporal visible. Mi propuesta es que
esta disrupcién en el habitus —en el que las mujeres disfrutan de una reco-
rrida libre por la aldea y los hombres deben valerse por si mismos (aun coci-
narse sus propias comidas) o permanecer dentro de las casas como mujeres
acobardadas (cuando el objeto de culto de las mujeres es paseado a lo largo de
la aldea)— deja abierta a la gente posibilidades de comportamiento que incor-
poran pero que ordinariamente no estdn inclinados a expresar. Es mas, creo
que a partir de la fuerza de estas posibilidades extraordinarias la gente con-
trola y recrea su mundo, su habitus.>’

este ensayo, al trabajo de Mathias Alexander, especialmente en lo que refiere a su libro The
use of self (1931).

31. En Allegories of the wilderness (1982), argumento que las narrativas folcléricas provocan
en la gente, de manera semejante, una realizacién de posibilidades que son consideradas
extrasociales y pertenecientes al “monte”, aunque son vitalmente esenciales para la recrea-
cidn y la continuidad del orden social.
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;/Qué son entonces estas posibilidades corporizadas —pero aun asi laten-
tes— que se producen durante las iniciaciones? Algunas, como los comporta-
mientos de pena, estdn dadas filogenéticamente. Otras, como el balanceo
extasiado y disociado de las bailadoras miméticas, sugieren un elemento hip-
noético, cuya base es un reflejo condicionado que tiene, posiblemente, origenes
intrauterinos.®? En lo que respecta a la base de la mimesis sexual, es impor-
tante sefialar que los nifios kuranko disfrutan de acceso libre a la casa y al
espacio de la aldea, no limitado por las reglas convencionales que separa
estrictamente los dominios masculino y femenino. A nivel del conocimiento
del cuerpo, manifestado en los modos sexualmente amorfos de comporta-
miento, peinado y vestido, los nifios prepuberes son, como los mismos
kuranko dicen, sexualmente indeterminados y “sucios”. El habitus transfor-
mado durante la iniciacién simplemente reactiva estos modos de comporta-
mientos y patrones del sexo opuesto que estdn profundamente inculcados en
el inconsciente somaético.

Pasemos ahora a la pregunta acerca de por qué estas posibilidades parti-
culares son implementadas socialmente e interpretadas piblicamente. Consi-
deremos en primer lugar la transposicién de las prédcticas corporales de domi-
nio a dominio: del monte a la aldea, de lo masculino a lo femenino, del funeral
a la iniciacién. Encontramos aqui un paralelismo con aquellas transposicio-
nes que resultan notorias en la naturaleza, por medio de las cuales varios
organismos asumen o imitan rasgos de otros organismos en el mismo habi-
tat.¥® Como esta mimesis natural tiene un valor de supervivencia para las
especies, se puede suponer que la supervivencia de la sociedad kuranko
depende de la creacién de adultos responsables a través de las ordalias de ini-
ciacién, tanto como depende del nacimiento fisico de los nifios. Crear adultos
requiere una aplicacién coordinada de informacién de todo del entorno, explo-
tando las energias vitales del mundo natural,® “capturando” virtudes “mas-
culinas” como la fortaleza y la valentia, e imitando el aducido rechazo de la
madre del chimpancé hacia su cria o a los dolientes piiblicos en un funeral,
cuya indiferencia fingida hacia la muerte también recuerda a las mujeres
cémo deben soportar la separacién de sus hijas para que las nifias se convier-
tan, ellas mismas, en mujeres independientes.?® Podemos entonces postular
que el ritual de iniciacién maximiza la informacién disponible en el entorno
total con fines de garantizar el logro de sus tareas vitales: crear adultos y

3?. La induccién hipnética depende de la estimulacién ritmica y de algin tipo de constric-
ci6n. Envolver a los nifios puede condicionar la receptividad hipnética, pero Black (1969: 161-
163) argumenta que el entorno intrauterino es probablemente la base del patrén hipnético.

33. Black (1969: 280-281) discute ejemplos especificos.

34. Como cuando los hombres sacan su fuerza de las rocas y de las montafias en el culto
Konke (“montana de roca” o de espiritus del monte en otros cultos (i.e. Kome).

35. El control de las emociones en los funerales es considerado esencial para la separacién
de la sombra del difunto de la comunidad de los vivos (Jackson, 1978a).
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recrear, de este modo, el orden social. Este proceso no implica necesariamente
un conocimiento verbal o conceptual; mds bien podemos decir que la gente
est4 moldeada por —y da lugar a— un habitus que sélo un observador externo
y no moldeado tomaria como un objeto de conocimiento.*® La intencionalidad
kuranko es, entonces, menos una voluntad conceptual que una in-tension*
corporal, un estiramiento, una disposicién habitual hacia el mundo.’” Los
ritos de iniciacién implican una “mimesis practica™® en la que se encarnan y
recombinan elementos de varios dominios, pero sin guicnes, dichos, provoca-
ciones, propésitos conscientes o aun emociones. Ninguna nocién de “copiado”
puede explicar la naturalidad con que aparecen los rasgos miméticos. Las
intérpretes mujeres, podria decirse, no observan el comportamiento de los
hombres poco a poco y luego, de manera autoconsciente, retiinen estas obser-
vaciones en un “acto”; mds bien, este comportamiento es generado por un
principio innato y corporizado que sélo requiere de un entorno modificado
para “ser entendido” y ponerse en acto. Este principio innato es, por supuesto,
la propia facultad mimética,®® aunque, como hemos visto, es siempre un
entorno de practicas culturales el que la dota con su expresién particular.

La manera en que la iniciacién se abre y permite la actuacién de posibili-
dades que normalmente no podrian ser consideradas debe también ser vista
desde una perspectiva existencialista, ya que, como Sarles nota (1975), es a
través de la adaptacién “y la interaccién con otros cuerpos [que] uno gana un
sentido de si mismo y del mundo exterior” (30). Aunque todo el mundo esta
moldeado por predisposiciones comunes, es el individuo solo el que incorpora
estas predisposiciones como juegos miméticos.*° Siempre que permitan a cada
individuo jugar un papel activo en un proyecto que efectivamente recrea el
mundo, los ritos de iniciacién maximizan la participacién tanto como la infor-
macién, permitiendo a cada persona descubrir, en su propia personalidad,

36. “En el proceso de conocimiento, somos formados [in-formed] por la cosa comprendida y,
en el mismo acto, nuestro intelecto simultdneamente da forma [gives form] a la cosa que com-
prendemos” (May, 1969: 225).

* Juego de palabras entre intencidn (intencionalidad) y tensién. [N. de la T.]

37. Esta nocién de “voluntad corporizada” se expresa en la etimologfa de la palabra “inten-
cionalidad”. La raiz latina intendere consiste en in mas tendere, tensum, que significa, este
1ltimo, “estirar”’. “Esto nos dice inmediatamente que la intencién es un «estirarse» hacia
algo” (May, 1969: 228; también 240-242).

38. Véase Bourdieu (1977: 116) acerca de la diferencia entre la “mimesis practica” y la ana-
logia verbal o metdfora.

39. Para una explicacién de la base anatémica del comportamiento mimético y la facultad
mimética, véase Goss (1959), Sarles (1975: 25-269).

40. Esto significa que las practicas imitativas tienen tanto un aspecto pasivo como activo: el
intérprete tanto descubre en él cosas que ya estaban ahi, como hace que esas cosas sucedan
o cobren vida, a la vez que las carga con significado. Este sentido ambiguo del concepto de
“imitacién” esta claramente presente en la explicacion de Aristételes de la mimesis en las
Poéticas (Else, 1957: 321).
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una manera de producir, del caos momentaneo, algo que contribuird a una
renovacion del orden social. En este proceso, cada persona hace ella misma el
mundo a partir de los elementos que, ordinariamente, no son considerados
apropiados; por ejemplo, las mujeres llevando las ropas y armas de los hom-
bres. Pero, curiosamente, el principio de complementariedad sexual en la
sociedad kuranko sélo puede ser viable si, periédicamente, los hombres y las
mujeres kuranko reconocen al otro en si mismos y se ven ellos mismos en el
otro. La mimesis, que estd basada en una conciencia corporal del otro en uno
mismo, ayuda entonces a resaltar una reciprocidad de puntos de vista.*! Ala
pregunta de por qué es el mismo orden social el que se crea una y otra vez,
debemos recordar que el zabitus kuranko constrifie el comportamiento y que,
cuando el inconsciente corporal es interpelado de manera directa, éste res-
ponde con formas y caracteristicas que reflejan un universo social cerrado.
Asi, la libertad creativa y la licencia interpretativa en el juego mimético esta
siempre circunscripta por el habitus en el que las personas han sido criadas.
La libertad debe ser vista entonces como una cuestién de darse cuenta y de
experimentar el propio potencial dentro de este universo dado, no por encima
o mis alla de él.

Pasemos ahora a una segunda clase de transposicién, en la que los patro-
nes de uso del cuerpo engendran imédgenes mentales e infunden cualidades
morales. Todos estamos familiarizados con 1a manera en que la descontraccién
del conjunto de los musculos y la liberacién de energias delimitada en defor-
maciones habituales de postura y movimientos produce un sentido alterado del
self; en particular, una disolucién de aquellas “posiciones” conceptuales como
el rol, el género y el estatus, que definen, habitualmente, nuestra identidad
social.*? Mi tesis es que los modos distintivos de uso del cuerpo durante la ini-
ciacién tienden a producir, en la mente, imdgenes cuya forma estd muy direc-
tamente determinada por el patrén de uso del cuerpo. Esto no implica soste-
ner que todas las formas mentales deban ser reducidas a practicas corporales;
més bien, que dentro del campo unitario del cuerpo-mente-habitus es posible
intervenir y efectuar cambios desde cualquiera de estos puntos. Aproximéndo-
nos a la cognicién de esta manera, somos capaces de entrar en el dominio de
las palabras y los simbolos por la puerta trasera, por decirlo de algin modo, y
mostrar que lo que los kuranko mismos dicen sobre la iniciacién puede ser
correlacionado, a cada paso, con lo que es hecho con el cuerpo.

Ademas de los ejemplos en que la impasibilidad facial se correlaciona con
cualidades morales como el control de la emocién y la aceptacién de la sepa-

41. La praxis corporal refuerza asi las actitudes emocionales y cognitivas (ethos y eidos).
Véanse los argumentos de Gregory Bateson (1958: 289-290) en relacién con la compensacién
periédica de tendencias esquizogenéticas complementarias con formas ritualizadas de esqui-
zogénesis simétrica.

42. Véase Reich (1949) sobre la relacién entre el caracter y patrones especificos de espasmo
muscular y el “blindarse”, y Benoit (1955: 85-86) sobre la relacién entre sentido del self'y for-
mas de contraccién muscular.
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racién, pueden citarse otras instancias de praxis corporal que inducen o
sugieren ideas éticas. Asi, el valor de la moderacién se inculca a través de
tabies acerca del pedido de alimento o de la referencia a la comida mientras
se encuentran en el pabellén de la iniciacién. La interdiceién que impide a
las nedfitas hablar fuera de lugar, moverse o llorar durante las operaciones
se conecta directamente con la virtud de mantener secretos, promesas y
juramentos, y con la virtud de tolerancia y cautela.*® De manera similar, la
importancia de escuchar a los mayores durante el periodo de aislamiento en
el monte se correlaciona con la virtud de respetar a los mayores cuyos con-
sejos garantizan la vida tanto fisica como social, una correlacién sefialada
por adagios como sie tole [ to (“larga vida viene del atender”) y si ban tol sa
(“una corta vida no tiene 0ido”). Una vez mds, la noche sin dormir (kinyale)
que los iniciados deben soportar, en una casa llena de humo, en la vispera
de su regreso del monte después de la iniciacién, es una manera de inducir
en ellos las virtudes necesarias para soportar las penurias y estar alertas; el
confinamiento forzoso estd conectado con el valor que se da al autodominio
y la autocontencién. Otros sentidos se desarrollan también. Asi, 1a agudeza
del olfato se correlaciona con la cualidad de discriminacién (los muchachos
recientemente iniciados muy a menudo “giran sus narices”, literalmente, a
la vista de nifios no iniciados, destacando su olor crudo) y el control de los
ojos se conecta con propiedades sexuales, mas notablemente con la concien-
cia de estos dominios y objetos secretos asociados con el otro sexo que uno no
puede ver a no ser bajo pena de muerte. Finalmente, la asuncién de ropas
nuevas sugiere, en la mente del iniciado, la asuncién de un nuevo estado,
mientras que las imitaciones que las mujeres hacen de los hombres estan
algunas veces explicadas de manera similar a la manera en que las mujeres
asumen las virtudes “masculinas” de fortaleza y coraje que sienten que
mucho les faltan.*

Estos ejemplos indican cémo, en la iniciacién kuranko, lo que es hecho
con el cuerpo constituye el terreno de lo que es pensado y dicho. Desde un
punto de vista existencial, podemos decir que las pricticas corporales
median una realizacién personal de valores sociales, una comprensién
directa de preceptos generales en tanto verdades perceptibles. Tal perspec-
tiva es consistente con la tendencia a lograr el entendimiento a través de
técnicas corporales, de proceder, a través de la conciencia corporal, a las

43. Un informe completo de estos preceptos morales y del guardar secretos se encuentra en
Jackson (1982, cap. 1).

44. Una explicacién comparable ha sido ofrecida para las imitaciones femeninas del compor-
tamiento masculino en los ritos zulies nomkhulbulwana. Cuando las jévenes zuldes se vis-
ten con las ropas de sus amantes dicen que es una manera de inducir pensamientos y de ejer-
cer influencia sobre ellos, que a menudo se encuentran viviendo fuera, en las minas. “En
quienes pensamos cuando hacemos estas cosas es en los hombres que nos aman. Queremos
pensar en ellos [...] Si llevamos el vestido de nuestros amantes, entonces Nomkhulbulwana
ve que queremos que nos ayude a casarnos con ellos” (Berglund, 1976: 68).
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habilidades verbales y las perspectivas éticas.*® El autodominio corporal es
entonces, en todas partes, la base para el dominio social e intelectual. La
primacia dada a lo corporal por sobre el entendimiento verbal se ve fdcil-
mente en el siguiente extracto de una conversacién que tuve una vez con un
anciano kuranko, Saran Salia Sano:

S.S.: —Aun cuando te estdn cortando el prepucio, ti no debes estreme-
certe. Debes permanecer quieto. No debes hacer ni un sonido con tu boca.
[Mejor morir que hacer una mueca de dolor o pestariear o llorar!

M.J.: ~;Pero qué clase de instruccion se da?

S.S.: —La de respetar a tus mayores... no ser arrogante... Eso es todo.
Los niros irrespetuosos son golpeados. Una vara flexible se sacude con-
tra el costado de tu cara o de tu oreja si comienzas a dormitar. En el fafei
[pabellén de iniciacion] eres debidamente domesticado.

No es sorprendente encontrar tal énfasis en la praxis corporal en una
sociedad preliteraria donde la mayoria del aprendizaje practico es una cues-
tién de observacién directa y de “imitacién prestigiosa”.*® Es este énfasis en
el conocimiento corporizado y el “aprendizaje kinestético™’ lo que puede
explicar por qué las fallas para conservar expectativas éticas son vistas
usualmente por los kuranko en términos corporales: pueden llevar a la debi-
lidad fisica, la enfermedad o la muerte. Ademads, dado que la praxis corporal
imparte, en la iniciacién, conocimiento de manera directa, los kuranko no
necesitan formular el significado del rito en términos de elaboraciones men-
tales o conceptos morales.”® El hecho es que ese conocimiento estd directa-
mente ligado a la produccién de alimento y comunidad, y la relacién entre
pensamiento, lenguaje y actividad es intrinsecamente mds cercana en una
sociedad preliteraria de subsistencia que en una sociedad moderna y litera-
ria, donde el conocimiento se encuentra a menudo abstraido y mantenido
distante de los dominios de las habilidades corporales y de los procesos

45. “Una cosa queda absolutamente clara no bien empezamos a examinar la iniciacién. Esto
€s que, primero y principal, la iniciacién constituye un curso progresivo de instruccién dise-
fiado para familiarizar a la persona con las significaciones de su propio cuerpo y con el sig-
nificado que le da al entorno. Por otra parte, cada una de éstas es, en algiin sentido, una fun-
cién de la otra: el cuerpo humano y el mundo constituyen dos entidades inseparables conce-
bidas una en relacién a la otra” (Zahan, 1970: 56).

46. La frase es usada por Mauss (1973) para designar la imitacién que realiza una persona
de acciones que ha visto interpretadas satisfactoriamente “por gente en la cual o tiene con-
fianza o tiene autoridad sobre é1” (73).

47. Una versién excelente de este modo de aprendizaje es la dada por Gregory Bateson y
Margaret Mead (1942) sobre el aprendizaje balinés: “Los balineses no aprenden practica-
mente nada a partir de la instruccién verbal” (15).

48. “Las palabras deben ser capturadas y repetidas para tener un significado para la
accién, pero no hay ninguna necesidad de traducir la accién en palabras” (Bateson y Mead,
1942: 15).
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materiales de produccién. Es interesante destacar que, cuando los kuranko
si suministran una exégesis verbal, ésta tiende a centrarse en metaforas que
aluden a actividades practicas y corporales en el habitus. Asi, se dice que la
iniciacién es un proceso de domesticar (emociones y cuerpos indisciplina-
dos), de moldear (arcilla), de volver seco o fresco (como en el cocinar, el
fumar y el curar), de arrancar (como con el grano o la fruta), de fortalecer (el
corazén), endurecer o enderezar (el cuerpo), de adquirir “un nuevo sentido”
(hankili kura).*® Estas alusiones a la vida doméstica y agricola no son meras
figuras del discurso, ya que revelan conexiones reales entre la madurez per-
sonal y la habilidad de proveer alimento y dar apoyo a los demads. Los domi-
nios corporales y morales se fusionan y, como dicen los kuranko, la madurez
es una cuestién de sentido comiin (communis sententia), que se adquiere
cuando los pensamientos internos concuerdan con las palabras habladas y
las acciones externas.

¢Por qué la accién ritual deberfa otorgar tal primacia a las técnicas corpo-
rales? En primer lugar, los movimientos corporales pueden hacer mas que lo
que las palabras pueden decir. En este sentido, las técnicas del cuerpo pueden
ser comparadas con técnicas musicales, dado que ambas nos transportan del
mundo cotidiano de distinciones verbales y separaciones categéricas a un
mundo donde los limites se desdibujan y la experiencia se transforma. La
danza y la misica nos mueven a participar en un mundo més alld de nues-
tros roles habituales y a reconocernos a nosotros mismos como miembros de
una comunidad, de un cuerpo comiin. Esto no quiere decir que la miisica y las
précticas corporales no son nunca medios para realizar distinciones sociales;*
s6lo que, dentro del contexto de los ritos comunales, la misica y los movimien-
tos a menudo toman la forma de practicas oposicionales que eclipsan el habla
y nulifican las divisiones que dominan la vida cotidiana. Los kuranko dicen
que la musica y la danza son “dulces” que ponen en libertad e iluminan, en
oposicién al comportamiento normal que es contractual, vinculante y constre-
fiido.’! De esta manera, el movimiento y la misica promueven un sentido de
levedad y apertura tanto en el cuerpo como en la mente, y hacen posible un
entendimiento empdtico de los otros, una camaraderia, que las formas verba-

49. La palabra kuranko para inteligencia, hankillimaiye, designa sentido comin y savoir
faire, un modo de ser formado, de tener habilidades sociales y practicas. Como lo definié un
informante: “La inteligencia es la manera en que haces las cosas”.

50. Como ha senalado John Blacking, la musicalidad y la produccién musical en las socieda-
des europeas han llegado, cada vez mds, a definir distinciones a nivel de la habilidad, el
gusto y la clase, y a generar la ilusién de que la musicalidad no es una facultad universal.
Comparando la situacién europea con la africana, donde la musicalidad es una propiedad
comyn y los musicos eligen formas musicales que permiten la participacién, Blacking (1973-
1974) se pregunta: “;Debe la mayoria hacerse «no musical» [en las sociedades europeas], asi
los pocos que restan pueden llegar a ser m4s «musicales»?”.

51. Véase Jackson (1982) para una discusién detallada en el contexto de las narrativas fol-
cléricas.



Conocimiento del cuerpo 79

les y cognitivas generalmente inhiben.?® Pero tal reciprocidad de puntos de
vista es a menudo experimentada corporalmente antes que aprehendida en la
mente, como en el caso de las practicas miméticas en las que uno literalmente
adopta la posicién o asume la vestimenta de otro. Merleau-Ponty (1962) lo
sefiala de este modo:

La comunicacién o comprensién de gestos llega a través de la recipro-
cidad de mis intenciones y de los gestos de los otros, de mis gestos e inten-
ciones perceptibles en la conducta de otra gente. Es como si la intenci6én
de la otra persona habitara mi cuerpo y mi cuerpo habitara el suyo [...]
Hay una confirmacién mutua entre los otros y yo [...] El acto por el cual
me presto al espectdculo debe ser reconocido como no reductible a nada.
Lo ensamblo en un tipo de ciego reconocimiento que precede al resultado
del trabajo intelectual y la clarificacién del significado. (185)

En la iniciacién kuranko, las imitaciones de los hombres hechas por las
mujeres promueven, presumiblemente, un sentido de lo que es ser un hombre.
Pero, en la medida en que estas practicas corporales no estan precedidas por
ninguna definicién verbal de intencién, son ambiguas. Las imitaciones estdn,
por lo tanto, abiertas a la interpretacién, y el significado que pueden asumir,
sea para el intérprete o para el observador, es indeterminado. Esta indetermi-
nacién es de esencia y es perfectamente posible que las imitaciones sean expe-
rimentadas o vistas de manera diversa: como una manera de “tomar prestada”
la virtud de los hombres, como una clase de burla de los hombres, una copia
inepta que sélo contribuye a mostrar que las mujeres nunca podrian ocupar
realmente sus roles, como una expropiacién rebelde de los privilegios masculi-
nos, o aun como un indicador de que los hombres estdan temporalmente “muer-
tos”. Es esta ambigiiedad, y el hecho de que las interpretaciones que surgen
tienden a confundir las propiedades cotidianas de género y rol, lo que puede
explicar el silencio de las mujeres kuranko sobre la cuestién del significado: las
imitaciones significan todo y nada. De igual modo, el antropélogo que busca
reducir la praxis corporal a los términos del discurso verbal corre el riesgo de
falsificar ambos (Bourdieu, 1977: 120; 223 n. 40). El entendimiento préctico
puede arreglarselas sin conceptos y, como sefiala Bourdieu (1977):

El lenguaje del cuerpo [...] es incomparablemente méds ambiguo y
sobredeterminado que los usos mds sobredeterminados del lenguaje
ordinario [...] Las palabras, no importa cudn cargadas estén con conno-
taciones, limitan el rango de elecciones y vuelven dificiles o imposibles
~Y en todo caso explicitas y por lo tanto “falseables”- las relaciones que
el lenguaje del cuerpo sugiere. (120)

52. Comparto aqui la perspectiva de Blacking (1977) cuando escribe que su “preccupacién
Para una antropologia del cuerpo descansa en la conviccién de que los sentimientos, particu-
larmente 1a camaraderia, expresados como movimientos de cuerpos en espacio y tiempo, y a
menudo sin connotaciones verbales, son la base de la vida mental” (21, mi subrayado).
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A causa de que las acciones hablan mas alto y mas ambiguamente que las
palabras, son mds propensas a conducirnos a verdades comunes; no a verda-
des semdnticas, establecidas por otros en otros tiempos, sino a verdades expe-
rienciales, que parecen surgir desde el interior de nuestro propio ser cuando
quebramos el momentum de la mente discursiva o colaboramos en alguna
actividad colectiva en la que cada uno encuentra su propio significado pero
aun asi mantiene la impresién de tener una causa comun y de llegar a un
comun acuerdo.

Encender un fuego

Mi principal discusién ha sido contra la excesiva abstraccién en el analisis
etnografico. Intenté avanzar, contra las tendencias que explican el comporta-
miento humano en términos de modelos lingiiisticos, patrones de organiza-
cién social, instituciones o roles, estructuras de la mente o significado simbé-
lico, una perspectiva fundada que comienza con interacciones y movimientos
de gente en un entorno organizado y considera en detalle los patrones de la
praxis corporal que alli surgen.

Mi énfasis en el caracter corporizado de la experiencia vivida en el habi-
tus refleja ademds la conviccién de que el anélisis antropolégico debe estar en
consonancia con los entendimientos nativos que, en las sociedades prelitera-
rias, estan frecuentemente arraigados en practicas (haceres) antes que deta-
lladamente explicados en ideas (decires). Aun cuando tal consonancia es,
para mi, una medida fundamental de la adecuacién en la interpretacién etno-
grafica, no considero que la interpretacién consista, necesariamente, en
encontrar acuerdo entre nuestras reacciones verbales a practicas observadas
y la exégesis que puede ser provista por los practicantes. En la medida en que
la praxis corporal no pueda ser reducida a una semiética, las précticas corpo-
rales estaran siempre abiertas a la interpretacién; no son, en si mismas,
interpretaciones de nada.

Si construimos un entendimiento antropolégico principalmente como un
juego de lenguaje en el que se asignan valores semiéticos a practicas corpora-
les, entonces podemos estar seguros de que, en la medida en que la gente que
estudiamos no considere sus pricticas mas alla del vivir, entenderemos cual-
quier cosa de ellas dentro de los limites de la razén. Pero si entendemos que la
comprensién antropolégica es, primero y principal, un medio de adquirir habi-
lidades sociales y practicas sin ninguna asuncién a priori acerca de su signifi-
cado o funcién, entonces se sigue un tipo diferente de conocimiento. Esto
implica decir que puede encontrarse un entendimiento empdtico evitando el
solipsismo y el etnocentrismo que dominan muchos de los andlisis simbélicos.

Deseo elaborar esto considerando la relacién entre el conocimiento teérico
y la préctica de campo. La primera vez que vivi en una aldea kuranko solia
encender mi propio fuego para hervir el agua que usaba para beber o
banarme. Consideraba que tal tarea mundana guardaba poca relacién con mi
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trabajo de investigacién, y en mi manera de construir un fuego era descuidado
y derrochaba lefia. Era una tarea para ser hecha rapidamente, cosa de poder
seguir con lo que consideraba que eran cosas mas importantes. Los aldeanos
se burlaban de mi manera de encender el fuego, pero ni me criticaban ni me
censuraban, lo que era notable, dada la escasez de lefia y el tiempo consumido
en juntarla. Entonces un dia, sin ninguna razén en particular, observé cémo
las mujeres kuranko encendian un fuego y lo cuidaban, y comencé a imitar su
técnica, que implicaba no usar nunca més de tres largos de madera partida,
posar cuidadosamente cada pieza entre las piedras encendidas y empujarlas
gentilmente hacia el fuego a medida que los extremos se consumian. Cuando
me tomé la molestia de hacer un fuego de esta manera, me encontré de
repente ddndome cuenta de la inteligencia de la técnica, que maximiza la lefia
escasa (las mujeres tienen que partirla y acarrearla desde mas de una milla
y media de distancia), produce la cantidad exacta de calor requerido para coci-
nar y permite el control instantdneo de la llama. Esta “mimesis practica” me
permitié una comprensién de cémo las personas economizan tanto combusti-
ble como energia humana, me hizo ver el cercano parentesco entre la econo-
mia del esfuerzo y la gracia del movimiento, me hizo darme cuenta del sen-
tido comun que moldea hasta la mds elemental tarea en una aldea kuranko.

Muchas de mis comprensiones mas valiosas de la vida social kuranko se
han derivado del cultivo comparativo y la imitacién de habilidades pricticas:
pasar la azada en una granja, bailar (como un solo cuerpo), encender adecua-
damente una linterna de kerosén, tejer una esterilla, consultar a un adivina-
dor (Jackson, 1978b). Para quebrar el habito de usar un modelo de comunica-
cién lineal a fin de entender la praxis corporal, es necesario adoptar la
estrategia metodolégica de tomar parte sin motivo ulterior y de ponerse uno
-literalmente— en el lugar de otra persona: habitar su mundo. La participa-
cién se vuelve asi un fin en sf misma,* més que un medio para reunir infor-
macién observada de cerca que serd sujeta a interpretacién en algun otro
lugar, luego del evento.

Georges Devereaux (1967) ha mostrado que la personalidad de uno colorea,
inevitablemente, el caracter de las propias observaciones, y que el “camino facil
hacia una objetividad auténtica antes que a una ficticia” es, forzosamente, el
camino de la subjetividad moldeada (xvi-xvii). Desde mi perspectiva, las deter-
minaciones subjetivas son, en su caracter, tanto somdticas como psicoldgicas.
Asi, permanecer fuera de la accién, tomar un punto de vista y hacer intermi-
nables preguntas, como yo hice durante las iniciaciones femeninas, conduce
s6lo a un entendimiento espurio e incrementa el problema fenomenolégico de
cémo puedo yo conocer la experiencia del otro.** En comparacién, participar

53. Alexander (1931) habla de un “medio por el cual” /means-whereby] para contrastar tales
patrones de “uso” con la “obtencién de fines” [end-gaining].

54. “El objetivismo construye el mundo social como un espectédculo presentado a un observa-
dor que toma un «punto de vista» sobre la accién, que se aleja para observarla y que, trans-
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corporalmente en las tareas practicas cotidianas fue una técnica creativa que
a menudo me ayudé a captar el sentido de una actividad al usar mi cuerpo
como lo hacian los otros. Esta técnica también me fue 1itil para quebrar mi
hébito de buscar la verdad en el nivel de los conceptos incorpéreos y los dichos
descontextualizados. Reconocer la in-corporalidad de nuestro ser-en-el-mundo
es descubrir un terreno comin donde el self y la otredad son uno; ya que, al
usar el cuerpo de uno del mismo modo en que lo usan otros en el mismo
entorno, uno se encuentra moldeado por un entendimiento que puede entonces
ser interpretado seguin la costumbre o la inclinacién de cada uno, pero que per-
manece adn arraigado en un campo de actividad practica y que se halla, de este
modo, en consonancia con la experiencia de aquellos entre los cuales uno ha
vivido.

Mientras las palabras y los conceptos distinguen y dividen, lo corporal une
y forma el terreno para un entendimiento empdtico, incluso universal. Debe
ser por esto que el cuerpo toma a menudo el lugar del habla y eclipsa al pen-
samiento en los rituales, como sucede en la iniciacién kuranko, cuyo objetivo
es la creacién de comunidad. La naturaleza préctica y corporizada del pensa-
miento kuranko debe entonces ser vista como una preferencia ética, no como
una marca de primitivismo o de fracaso especulativo. Del mismo modo, la
mimesis practica puede mediar muchas comprensiones en el campo antropo-
l6gico. Y, a causa de que el cuerpo de uno es “la aproximacién mas cercana al
universo” que permanece mas alla de la cognicién y las palabras, es el cuerpo
el que, en tantas tradiciones esotéricas, forma el puente hacia lo universal, el
medio para la comunién de self y cosmos.

La manera en que aprender a encender un fuego me revel6 un nuevo
entendimiento sugiere que podemos reconocer una realidad que sea revelada
a través de lo que hacemos; lo que es, a la vez, el asunto y la medida de lo que
decimos y pensamos. Después de todo, como reza el adagio kuranko, “la pala-
bra fuego no incendiard una casa”.

Nota

Me gustaria reconocer mi deuda para con el Humanities Research Centre de la
Universidad Nacional Australiana, Canberra, donde disfruté de los beneficios de una
beca de investigacién en 1982. Quisiera asimismo hacer constar mi agradecimiento
para con James Fox, Derek Freeman, Russell Keat, Adam Kendom y Richard Rorty por
sus consejos en relacién con ciertos detalles, y mi gratitud hacia Paul Connerton y Pau-
line Jackson, quienes leyeron un borrador temprano de este articulo y me hicieron
comentarios y criticas invaluables.

firiendo al objeto los principios de su relacién con el objeto, la concibe como una totalidad
pensada sélo para la cognicién, en la que todas las interacciones se reducen a intercambios
simbélicos” (Bourdieu, 1977: 96).



Modos somaticos de atencion*

Thomas J. Csordas

El embodiment** como paradigma u orientacién metodolégica requiere que
el cuerpo sea entendido como sustrato existencial de la cultura; no como un
objeto que es “bueno para pensar”, sino como un sujeto que es “necesario para
ser”. Para argumentar por analogia, un paradigma fenomenolégico del embod:-
ment puede presentarse como un equivalente, y como un complemento, del
paradigma semiético de la cultura como texto. Asi como Roland Barthes (1986:
37-38) utiliza la distincién entre obra y texto, puede hacerse una distincién
entre cuerpo y embodiment. Para Barthes, la obra es un fragmento de una sus-
tancia, un objeto material que ocupa un espacio en una libreria o en un estante.
El texto, por el contrario, es un campo metodol6gico indeterminado que existe
solamente cuando es puesto al dia en un discurso, y que es experimentado sola-
mente como actividad y como produccién. Paralelamente, el cuerpo es una enti-
dad biolégica, material, mientras que el embodiment puede entenderse como
un campo metodolégico indeterminado definido por experiencias perceptuales
¥ por el modo de presencia y compromiso con el mundo. Aplicado a la antropo-
logia, el modelo del texto quiere decir que la cultura puede ser entendida, con
el propésito de hacer un anilisis interno y comparativo, con propiedades simi-
lares a las de los textos (Ricceur, 1979). Por el contrario, el paradigma del embo-
diment no significa que las culturas tienen la misma estructura que la expe-
riencia corporal, sino que la experiencia corporizada es el punto de partida para
analizar la participacién humana en el mundo cultural.

‘_Publicado en Cultural Anthropology, vol. 8, N° 2, mayo de 1993, pp. 135-156. El texto ori-
ginal fue traducido por Sabrina Mora y revisado por Silvia Citro.

** El término embodiment, traducible como “corporizacién”, se mantendr4 en inglés, destaca-
“dO €n cursiva (no esté en cursiva en el texto original). El término embodied se traducira como
Corporizado/a”, y disembodied como “descorporizado/a”. Todos los otros términos que apare-
cen destacados en bastardilla o en negrita se encuentran asi en el texto original. [N. de la T']
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Para comprender mejor los origenes teéricos de esta problematica, es util
hacer una distincién entre lo que se ha llamado antropologia del cuerpo y la
porcién de la fenomenologia que se interesa especificamente por el embodi-
ment. Aunque han aparecido regularmente vistazos sobre el cuerpo a lo largo
de la historia de la etnografia (por ejemplo, Leenhardt, 1979 [19471), 1a antro-
pologia del cuerpo fue inaugurada por Mary Douglas (1973), y elaborada por
las colecciones hechas por Jonathan Bentall y Ted Polhemus (1975) y por
John Blacking (1977). El trabajo histérico de Michel Foucault (1973, 1977)
proporcioné un nuevo impetu, como se evidencia en los textos de Margaret
Lock y Nancy Schepper-Hughes (1987), Emily Martin (1987), y, compartiendo
la misma visién, el sociélogo Brian Turner (1984). El trabajo de Pierre Bour-
dieu (1977, 1984) produjo un traslado desde el enfoque temprano del cuerpo
como fuente del simbolismo o como medio de expresién, a una toma de con-
ciencia del cuerpo como locus de las précticas sociales. Esto se evidencia fuer-
temente en el trabajo de Jean Comaroff (1985), que exhibe un movimiento
teérico que va desde el cuerpo social de la representacién hacia el cuerpo
socialmente investido de la practica, sin dejar de enfatizar en el enfoque tra-
dicional sobre el simbolismo corporal.

Mientras tanto, ha aparecido una apertura hacia la fenomenologia en la
teoria antropolégica, capaz de articular un concepto de experiencia en los
bordes del paradigma monolitico textualista y representacional, dominado
por Claude Lévi-Strauss, Jacques Derrida y Michel Foucault. El interés de
Clifford Geertz (1973) por la cultura como texto se complementé con el inte-
rés de Alfred Schutz por la fenomenologia, y con la distincién entre los con-
ceptos de experiencia cercana y experiencia lejana. Finalmente se volvié legi-
timo para Unni Wikan (1991) hacer frente al problema de una antropologia
de la experiencia cercana, para Victor Turner y Edward Bruner (1986) adop-
tar una “antropologia de la experiencia”, y para Joan y Arthur Kleinman
(1991) anunciar una “etnografia de la experiencia”, aproximaciones que son
maés o menos explicitamente fenomenolégicas. Entre tales aproximaciones,
unos pocos académicos —influenciados especialmente por Maurice Merleau-
Ponty (1962, 1964) y ocasionalmente por pensadores como Marcel, Scheler,
Strauss y Schilder— han hecho resaltar una fenomenologia del cuerpo que
reconoce al embodiment como la condicién existencial en la cual se asientan
la cultura y el sujeto (Corin, 1990; Csordas, 1990; Devisch y Gailly, 1985;
Frank, 1986; Jackson, 1989; Munn, 1986; Ots, 1991, e/p; Pandolfi, 1990).
Todos ellos tienden a tomar el “cuerpo vivido” como un punto de partida
metodolégico, mas que a considerarlo como un objeto de estudio.

Desde la segunda de esas dos perspectivas, el contraste entre el embodi-
ment y la textualidad se vuelve visible a través de los diversos tépicos exami-
nados por la antropologia del cuerpo; por ejemplo, en la influyente sintesis de
Lock y Schepper-Hughes (1987), que claramente se coloca en el terreno ana-
litico reclamado por la antropologia del cuerpo. Estas autoras retoman los
“dos cuerpos” de Douglas (1973) y los convierten en tres: el cuerpo individual,
el cuerpo social y el cuerpo politico. Entienden estos tres cuerpos como domi-
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nios analiticos interrelacionados, mediados por la emocién. Poner el problema
del cuerpo en términos de la relacién entre embodiment y textualidad nos
invita a revisar este campo, con un 0jo en la correspondiente tensién metodo-
l6gica entre las aproximaciones fenomenolégicas y semiéticas. Esta tensién
metodolégica atraviesa los tres cuerpos esbozados por Schepper-Hughes y
Lock. Es decir, cada uno de ellos puede entenderse sea desde un punto de par-
tida semiético-textual del cuerpo como representacién, o desde un punto de
partida fenomenoldgico-corporizado del cuerpo como ser-en-el-mundo.

Sin embargo, la literatura antropolégica e interdisciplinaria contempora-
nea permanece desbalanceada con respecto a esta cuestién. Es evidente un
fuerte favoritismo por lo representacional, mas notablemente en la preponde-
rancia de las metéaforas textuales foucaultianas, tales como aquella de que la
realidad social estd “inscripta en el cuerpo”, y aquella de que nuestros anali-
sis son formas de “leer el cuerpo”. Incluso la formulacién predominantemente
fenomenolégica de Jackson (1989) estd permeada por la idea de cuerpo como
una funcién del conocimiento y el pensamiento, dos términos con fuertes con-
notaciones representacionales. Aun asi, Jackson (1989) fue quiza el primero
en sefialar las dificultades del representacionalismo en la antropologia del
cuerpo, argumentando que la “subjuncién de lo corporal en lo seméntico es
empiricamente insostenible” (122). Yo apoyaria su critica de que el significado
no puede ser reducido al signo, estrategia que refuerza la preeminencia car-
tesiana de la mente sobre el cuerpo entendido como “inerte, pasivo y estatico”
(124). Esta critica no deberia ser construida como una negacién del estudio de
los signos con respecto al cuerpo, sino haciendo lugar para una apreciacién
complementaria del embodiment y el ser-en-el-mundo junto con la textuali-
dad y la representaciéon. Que estos enfoques son complementarios y no
mutuamente excluyentes estd demostrado por el reacercamiento entre semié-
tica y fenomenologia en varios trabajos recientes sobre el cuerpo (Csordas,
1993a; Good, 1992; Hanks, 1990; Munn, 1986; Ots, 1991). No obstante, debido
a que en la antropologia la cuestién del embodiment ain no est4 lo suficien-
temente desarrollada como para complementar verdaderamente un enfoque
de la textualidad ya maduro (Hanks, 1989), este articulo tiene el limitado
objetivo de dar un paso mesurado hacia la extensién del embodiment como
campo metodolégico.

La reconsideracién de la obra de Merleau-Ponty (1962, 1964) y de Bourdieu
(1977, 1984) sugiere poner en primer plano las nociones de percepcién y de
practica. Brevemente, mientras que los estudios sobre la percepcién en antro-
pologia y en psicologia son, en efecto, estudios de las categorias perceptuales y
de clasificaciones, Merleau-Ponty pone el foco en la constitucién de los objetos
perceptuales. Para él, la percepcién comienza en el cuerpo y, a través del pen-
samiento reflexivo, termina en los objetos. En el nivel de la percepcién, no hay
una distincién sujeto-objeto —simplemente somos en el mundo— Merleau-
Ponty propuso que el analisis comience con el acto preobjetivo de percepcién,
mas que con los objetos ya constituidos. Reconocié que la percepcién est4 siem-
pre imbricada con un mundo cultural, de modo que lo preobjetivo de ninguna
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manera implica algo “precultural”. Al mismo tiempo, se dio cuenta de que en
su obra no se daban detalles sobre los pasos que hay entre la percepcién y el
andlisis cultural e histérico explicito (Merleau-Ponty, 1964: 23).

Precisamente en este punto que Merleau-Ponty deja de lado es valioso
reintroducir a Bourdieu (1977, 1984) con su énfasis en el cuerpo socialmente
formado como el sustrato de la vida colectiva. El interés de Bourdieu por el
cuerpo, resuelto en el dominio empirico de la prdctica, es paralelo y compati-
ble con el andlisis de Merleau-Ponty centrado en el dominio de la percepcison.
Al conjugar la concepcién de Bourdieu del habitus como una orquestaciéon no
autoconsciente de practicas con la nocién de lo “preobjetivo” de Merleau-
Ponty, se sugiere que el embodiment no necesita restringirse a un microana-
lisis personal, comiinmente asociado con la fenomenologia, sino que es rele-
vante también para las colectividades sociales.

Al definir la dialéctica entre la conciencia perceptual y la préctica colec-
tiva, se presenta un camino para realizar una elaboracién del embodiment
como campo metodolégico (Csordas, 1990). En el interior de esta dialéctica
nos movemos desde la comprensién de la percepcién como un proceso corpo-
ral, hacia la nocién de los modos somaticos de atencién que pueden ser iden-
tificados en variadas practicas culturales. Nuestra elaboracién de este cons-
tructo proveera las bases para la reflexién sobre la ambigiiedad esencial de
nuestros propios conceptos analiticos, asi como sobre el estatus conceptual
de la “indeterminacién” en el paradigma del embodiment y en la etnografia
contemporéanea.

Una definicion tentativa

Alfred Schutz (1970), el metodélogo mds importante de la ciencia social
fenomenolégica, entendié que la atencién reside en “la alerta completa y la
claridad de percepcién conectadas con volverse hacia un objeto de manera
consciente, en combinacién con posteriores consideraciones y anticipaciones
sobre sus caracteristicas y usos” (316).

Merleau-Ponty (1962) va aun mas lejos, sefialando que la atencién en rea-
lidad trae el objeto a la existencia para la conciencia perceptiva:

Prestar atenci6én no es simplemente esclarecer datos preexistentes,
es provocar en ellos nuevas articulaciones toméndolos como figuras.
Estas son realizadas s6lo como horizontes, constituyen en lo real nuevas
regiones en el mundo total [...] Asi, la atencién no es ni una asociacién
de im4genes ni el retorno a si mismo de un pensamiento que ya estd en
control de sus objetos; sino que es la constitucién activa de un nuevo
objeto que hace explicito y que articula lo que hasta ese entonces se pre-
sentaba como nada mds que un horizonte indeterminado. (30)

(Cual es el rol de la atencién en la constitucién de la subjetividad y la
intersubjetividad como fenémenos corporales? Si, como dice Schutz, la aten-
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cién es un tornarse hacia un objeto de manera consciente, este “tornarse
hacia” podria parecer implicar mds compromiso corporal y multisensorial que
lo que comuinmente permitimos en las definiciones psicolégicas de atencién.
Si, como dice Merleau-Ponty, la atencién constituye a los objetos a partir de
un horizonte indeterminado, la experiencia de nuestros cuerpos y de los cuer-
pos de los otros tiene que residir en algiin lugar a lo largo de ese horizonte.
Sugiero que reside precisamente en ese punto existencialmente ambiguo
donde se encuentran el acto de constitucién y el objeto que es constituido —el
“horizonte” fenomenoldgico en si mismo—. Si esto es asi, entonces los procesos
en los cuales prestamos atencién y objetivamos nuestros cuerpos deberian
tener un interés particular. Estos son los procesos a los que llamamos modos
somdticos de atencién. Los modos soméaticos de atencién son modos cultural-
mente elaborados de prestar atencién a, y con, el propio cuerpo, en entornos
que incluyen la presencia corporizada de otros.

Debido a que la atencién implica tanto un compromiso sensorial como un
objeto, debemos enfatizar que nuestra definicién de trabajo se refiere tanto a
prestar atencién “con” como a prestar atencién “a” el cuerpo. Sin duda debe
ser ambas cosas. Prestar atencién a una sensacién corporal no es prestar
atencién al cuerpo como un objeto aislado, sino que es prestar atencién a la
situacién del cuerpo en el mundo. La sensacién se compromete con algo en el
mundo porque el cuerpo esta “siempre ya en el mundo”. La atencién a una
sensacién corporal puede asi volverse un modo de prestar atencién al entorno
intersubjetivo que da pie a esa sensaci6n. Asimismo, uno presta atencién con
su propio cuerpo. Prestar atencién con los propios ojos es realmente parte de
este mismo fenémeno, pero conceptualizamos menos frecuentemente la aten-
¢ién visual como un “volverse hacia” que como una “mirada” descorporizada.
Tendemos a pensar esto como una funcién cognitiva m4s que como un com-
promiso corporal. La nocién de modo somético de atencién amplia el campo en
el cual podemos mirar los fenémenos de la percepcién y la atencién, y sugiere
que prestar atencién al propio cuerpo puede decirnos algo sobre el mundo y
sobre los otros que nos rodean.

Debido a que no somos subjetividades aisladas atrapadas dentro de nues-
tros cuerpos sino que compartimos un entorno intersubjetivo con otros, debe-
mos también especificar que un modo somatico de atencién significa no sélo
atencién a y con el propio cuerpo, sino que incluye la atencién a los cuerpos de
otros. Nos interesa la elaboracién cultural del compromiso sensorial, no nues-
tro propio cuerpo como un fenémeno aislado. Por eso, debemos incluir, por ejem-
plo, la elaboracién cultural de una sensibilidad erética que acompara la aten-
cién hacia lo atractivo y la elaboracién de sensibilidades interactivas, morales
Y estéticas que rodean la atencién hacia la “gordura”. Estos ejemplos de aten-
¢ién hacia formas corporales de otros también incluyen el prestar atencién con
el propio cuerpo —por supuesto, hay un elemento visceral en la atencién erética,
¥ puede haber un componente visceral en el hecho de prestar atencién a los
aspectos de las formas corporales de otros—. Prestar atencién a los movimien-
tos corporales de otros es aun mas tajante en casos como bailar, hacer el amor,
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jugar deportes de equipo y en la inexplicable sensacién de percibir una presen-
cia por sobre el hombro. En todos estos casos, hay un modo somatico de aten-
cién sobre la posiciéon y al movimiento de los cuerpos de otros.

Es obvio que, aunque nuestros cuerpos estian siempre presentes, no siem-
pre prestamos atencién a ellos o con ellos. Permitanme reiterar, sin embargo,
que el concepto que estoy tratando de explicar incluye la atencién cultural-
mente elaborada, a y hacia el cuerpo en la inmediatez de un entorno inter-
subjetivo. Si bien indudablemente hay un componente cultural en cualquier
acto de atencién hacia el propio cuerpo o el cuerpo de otro, seria demasiado
impreciso etiquetar cualquiera de estos actos como un ejemplo de modo soma-
tico de atencion. Si te cortds un dedo rebanando pan, prestds atencién a tu
dedo de un modo que es més o menos culturalmente determinado (;es espiri-
tualmente peligroso?, ;es vergonzante?, ;debo ir a ver a un médico?). Cuando
ves a alguien cuyo peso es de 275 libras [aproximadamente 124 kilos], tu
reaccién estd también culturalmente determinada (esa persona se ve gorda,
atractiva, fuerte, fea, amigable, cuidada). Definir los modos somaticos de
atencién en términos tan generales probablemente sélo servird para organi-
zar una variedad de literaturas existentes en una categoria abarcativa. Sos-
pecho que, por ejemplo, podriamos identificar modos somadticos de atencién
definidos de esa manera tan vaga, en asociacién con una amplia variedad de
practicas culturales y de fenémenos. Mauss (1950) sefial6é que existe lo que
nosotros estamos denominando un modo somatico de atencién asociado con la
adquisicién de cualquier técnica corporal, pero que este modo de atencién se
hunde en el horizonte una vez que la técnica es dominada. El ensayo imagi-
nario de los movimientos corporales por parte de los atletas es un tipo alta-
mente elaborado de modo somatico de atencién, dado que se trata de la sen-
sibilidad intensificada del tono muscular y el deseo de moverse asociados con
la conciencia de la salud y con el ejercicio habitual. Las sensaciones de con-
tingencia somatica y de trascendencia vinculadas con la meditacién y con los
estados misticos podrian también estar dentro de este rango. Claramente hay
modos somdticos de atencién a procesos corporales basicos, tales como el
embarazo y la menopausia, en diferentes culturas. Del lado de las patologias,
la hipervigilancia relacionada con la hipocondria y con el desorden de soma-
tizacién, y los diversos grados de vanidad o de tolerancia por la automodifi-
cacién asociados con la anorexia y la bulimia podrian definirse como formas
particulares de modos sométicos de atencidn.

Es evidente que algunos de estos ejemplos sugieren una elaboracién cul-
tural mds o menos espontianea, mientras que otros sugieren modos que se
cultivan conscientemente (Shapiro, 1985). Algunos ponen el énfasis en pres-
tar atencién al cuerpo, y otros con el cuerpo; hay quienes ponen el énfasis en
prestar atencién al cuerpo propio, algunos a los cuerpos de otros, y algunos a
la atencién de otros sobre nuestros cuerpos. El punto que quiero marcar es
que los modos en que prestamos atencién a y con nuestros cuerpos, e incluso
la posibilidad de prestar atencién, no son ni arbitrarios ni bioldgicamente
determinados, sino que estdn culturalmente constituidos. El estudio clésico
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de Leenhardt (1979 [1947]) sobre los canacos de Nueva Caledonia describié
no sélo una manera de conceptualizar el cuerpo radicalmente distinta de la
nuestra, sino que describié la exclusién del cuerpo per se como objeto para la
conciencia, hasta que los misioneros introdujeron en ellos la idea del cuerpo
objetivado de la cultura cristiana. Esto sugiere que ni el prestar atencién al
cuerpo ni el prestar atencién con el cuerpo pueden darse por sentados, sino
que deben ser formulados como formas culturalmente constituidas de modos
somaticos de atencién. Explicaré esta nocién con ejemplos provenientes del
registro etnografico en el siguiente apartado.

Atencion somatica y fenémenos de revelacion

El modo somitico de atencién que delinearé en esta seccién es el de los
sanadores que aprenden sobre los problemas y los estados emocionales de sus
clientes a través de experiencias corporales que creen que son paralelas a las
del afectado. Describiré el fenémeno tanto para el caso de los sanadores caté-
licos carismaticos, que son predominantemente angloamericanos de clase
media, como para el caso de los mediums espiritistas puertorriquenos.

La Renovacién Catélica Carismatica es un movimiento religioso en el inte-
rior de la Iglesia Caté6lica Romana. El catolicismo carismatico ha elaborado la
fe pentecostal con curaciones dentro de un sistema que distingue entre fuen-
tes de afliccién fisicas, emocionales, demoniacas y ancestrales, y que se dirige
a cada una con técnicas rituales especificas (Csordas, 1983, 1988). Se desarro-
llan variadas experiencias somaticas en las practicas rituales de curacién,
pero me enfocaré en dos tipos de experiencia informadas por los sanadores
durante su interaccién con los suplicantes. Una de ellas se llama “uncién” y
la otra, “palabra de conocimiento”.

Aunque el acto fisico de ungir parte del cuerpo, tradicionalmente la frente
o las manos, con aceite sagrado es una forma de bendicién comun entre los
carismdticos comprometidos con la practica de la sanacién, hay un uso dife-
rente del término que es interesante en el presente contexto. Un sanador que
habla de una “uncién” de Dios se refiere a una experiencia somatica que tiene
lugar para indicar la activacién general del poder divino o la sanacién especi-
fica de un individuo. Una antropologia convencional de la sanacién ritual sim-
Plemente diria que el sanador entra en trance, asumiendo que el trance es
una variable unitaria o algun tipo de caja negra que forma parte de la ecua-
¢ién ritual, y tal vez asumiendo que las manifestaciones somaticas son epife-
némenos del trance. Este anilisis no iria m4s alld de los relatos de los infor-
mantes diciendo que estos epifenémenos “funcionan” como confirmaciones del
Poder divino y de la curacién. Dentro del paradigma del embodiment, por el
Contrario, nos interesamos en una fenomenologia que llevara tanto a conclu-
Slones sobre las pautas culturales de la experiencia corporal, como a conclu-
Slones sobre la constitucién intersubjetiva de significaciones a través de la
€Xperiencia. ’
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La uncién es descripta por algunos sanadores como un sentimiento gene-
ral de pesadez o como un sentimiento de liviandad que llega casi hasta el
punto de la levitacién. El sanador puede experimentar hormigueos, calor o
una descarga de “poder” similar a una corriente eléctrica, a menudo en las
manos, pero a veces en otras partes del cuerpo. Las manos de algunos sana-
dores tiemblan visiblemente: yo he sentido esa vibracién cuando un sanador
puso su mano en mi hombro. Entre los mismos sanadores, sin embargo, la
“autenticidad” de esta vibracién visible como manifestacién del poder divino
es a veces cuestionada, en el sentido de que la uncién puede ser fingida o exa-
gerada. En un servicio grande de sanacién grupal, cuando los sanadores se
mueven de individuo a individuo, poniendo sus manos en cada uno, la fuerza
de la uncién puede variar con cada suplicante. Un sanador describié un com-
plemento emocional de la uncién como un sentimiento de empatia, simpatia
y compasion. Si este sentimiento estuviera ausente, cuando el sanador llega
a una persona particular en la linea de oracién, puede ser que pase de largo a
esa persona, asumiendo que Dios no planea curarla en ese momento.

El segundo fenémeno catdlico carismadtico en este modo somatico de aten-
cién es la “palabra de conocimiento”. Esto se entiende como un “regalo espi-
ritual” de Dios en virtud del cual los sanadores llegan a conocer cosas sobre
los suplicantes a través de la inspiracién directa, sin que se las cuente la per-
sona afligida o alguien mds. La palabra de conocimiento es a veces experi-
mentada como un “sentido” indeterminado de que algo es como es, pero muy
asiduamente ocurre en modalidades sensoriales especificas. El sanador tal
vez vea una parte del cuerpo afligida en el “ojo de la mente”, o escuche el
nombre de una parte del cuerpo o de una enfermedad con “el corazoén”. Una
sanadora diferencié claramente que, cuando el problema es interno, habi-
tualmente “ve” el érgano, o el cancer, apareciendo como una masa negra;
pero cuando el problema es externo, a menudo “escucha” la palabra que nom-
bra la enfermedad o la parte del cuerpo, por ejemplo, brazos o piernas.

Un sanador informé que un chasquido en su oido significa que a alguien
en la asamblea se le esta curando el oido, y que un intenso dolor en su cora-
z6n indica una curacién de corazén. Otro hablé de calor en su codo en una oca-
sién, interpretando esto como un signo de curacién de una herida o de artri-
tis. Algunos sanadores dijeron ser capaces de detectar el dolor de cabeza o de
espalda en los suplicantes a través de experimentar dolores similares durante
el proceso de sanacién.

El mareo o la agitacién confusa pueden indicar la actividad de espiritus
malignos y un estornudo inesperado o un bostezo, que un espiritu esta
saliendo del suplicante a través del sanador. Una sanadora hablé de una
experiencia de “reserva de dolor” en personas llenas de resentimiento o que
han estado previamente involucradas en actividades ocultas. El dolor entra-
ria por su brazo cuando posa sus manos en la persona. Se le haria necesario
sacar su brazo y “sacudir” el dolor; mientras tanto el suplicante no sentiria
nada. Con una mano en el pecho de la o el suplicante y la otra en su espalda,
la sanadora afirma sentir lo que esta ocurriendo en el interior de 1a persona.
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Por ejemplo, puede decir si la persona estd controlada por Satanas y recibe
una sensacion inespecifica cuando la persona es liberada. El hedor del azufre
quemandose 0 de algo putrefacto también indica la presencia de espiritus
malignos, mientras que el aroma de flores indica la presencia de Dios o de la
Virgen Maria.

El informe fenomenolégico mds detallado fue proporcionado por un sana-
dor que distinguié tres componentes de la palabra de conocimiento. En primer
lugar, estaba la sensacién de certeza de que €l dirfa lo que estaba realmente
sucediendo. En segundo lugar, las series de palabras que podian llegar a él en
una secuencia abreviada, como “corazén... de una sefiora de n afios de edad...
sentada en el ultimo banco...”. K1 podia decir estas palabras a la congrega-
cién, del mismo modo en que se podrian leer desde un apuntador, sélo que él
las escuchaba mas que leerlas. Finalmente, al mismo tiempo podia sentir un
dedo presionando suavemente sobre la parte de su cuerpo correspondiente a
la parte afectada de la persona que estaba siendo sanada.

Ahora me moveré hacia lo que tomaré como un modo somético de atencién
esencialmente igual en una tradicién de sanacién diferentes, el espiritismo*
puertorriqueiio (Harwood, 1977). Dos diferencias culturales principales dis-
tinguen los modos somaticos de atencién del espiritismo y de la sanacién
carismatica. Primero, mientras para los catdlicos carismaticos las unciones
son experiencias directas del poder divino y las palabras de conocimiento son
experiencias directas del sufrimiento del suplicante dadas por la fuerza de la
divinidad; para los espiritistas, las experiencias de ese tipo provienen del tra-
bajo de espiritus que entran o poseen al sanador. Estos son tanto buenos espi-
ritus guias, llamados guias, o malos espiritus que causan sufrimiento, llama-
dos causas. Los espiritus dominan el proceso de sanacién, en el que son
esenciales no sélo para el diagndstico sino también para el tratamiento y, por
ende, las experiencias somiticas a las que se acude se destacan aun més que
en el caso.de los catdlicos carismaticos. Espiritus especificos pueden tener
voces, olores o formas de impacto en el cuerpo del sanador que son distintos
y reconocibles. De cualquier forma, los espiritus en si mismos son mds comun-
mente vistos y oidos entre los espiritistas que entre los carismaticos, y los
sanadores espiritistas pueden distinguir entre guias buenos y causas malos.

La segunda diferencia cultural importante se da con respecto a las concep-
ciones del cuerpo, que van mucho mis alld de la sanacién ritual. La habilidad
para ver espiritus desde la parte de atris de los ojos (0jo oculto) puede estar
asociada con la preponderancia interpersonal de los ojos, y con la mirada que
también se encuentra en el mal de ojo (0jo malo). La experiencia de la entrada
de un espiritu a través del estémago puede estar asociada con el énfasis cul-
tural en ese érgano, no sélo como asiento de la emocién sino también como un
Organo expresivo con su propia boca (boca del estémago). La experiencia de
espiritus como fluidos que cruzan el cuerpo puede estar asociada con una con-

* Aqui y en las siguientes ocasiones en que aparecen términos en bastardilla, se encuentran
en bastardilla y en espariol en el original. [N. de la T\]
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cepcién humoral sobre cémo el cuerpo trabaja. A pesar de que no descartaré
la presencia de estas experiencias en los carismaéticos anglosajones, es dudoso
que puedan ser cultivadas dentro de su modo somatico de atencién.

A pesar de estas diferencias, las experiencias relatadas por los dos tipos de
sanadores son notablemente similares, aunque las categorias espiritistas que
describen esta experiencia hacen referencia mds explicitamente a modalida-
des sensoriales distintivas que las unciones y palabras de conocimiento caris-
maticas. Basdndome en escritos de, y discusiones con, investigadores desta-
cados sobre espiritismo (Koss, Harwood y Garrison), el fenémeno parece caer
dentro de cuatro categorias: ver a los espiritus (videncias), escuchar lo que
dicen los espiritus (audiciones), sentir inmediatamente lo que pasa en la
mente del cliente (inspiraciones), y sentir el dolor y el sufrimiento que causan
los espiritus en el cliente (plasmaciones).

La mayor parte de las diferencias reside en las experiencias visuales, ya
que los carisméticos habitualmente ven situaciones o iméagenes de los proble-
mas, mas que problemas objetivados como espiritus. Tal vez sean m4s simila-
res las experiencias propioceptivas, o plasmaciones. Koss (1988) cita el uso del
verbo plasmar para referirse al modo como los mediums moldean o forman el
dolor o el sufrimiento emocional de los clientes en el interior de sus propios
cuerpos. Harwood (comunicacién personal) agrega que las plasmaciones son
transmitidas a través del plasma, que en la doctrina espiritista es una sus-
tancia espiritual que une a las personas con los espiritus y con los otros.

De acuerdo con Harwood, las plasmaciones experimentadas por los sana-
dores pueden incluir dolor, hormigueo, vibracion, o una sensacién de euforia
si se encuentran poseidos por un espiritu gufa. Si bien Garrison (comunica-
cién personal) no reconoce el término plasmaciones, si advierte la existencia
de sensaciones que pueden incluir dolores de cabeza, o de estémago, o ten-
si6én, adquiridas del cliente. Koss (1988, 1992) presenta el inventario mds
elaborado, incluyendo la sensacién del pasaje de corriente eléctrica, el ritmo
cardiaco acelerado, el dolor y otros sintomas que se sienten en el lugar del
cuerpo que corresponda, el aire frio que sopla por toda la piel comenzando
por la cabeza, los temblores, la energia que entra por el estémago y sale por
la cabeza o se mueve como una serpiente por el cuerpo, fluidos en forma de
energia sexual, sonidos zumbantes, levedad corporal, pensamiento réapido,
sensaciones de satisfaccién y relajacién en presencia de un buen espiritu,
sensacién de nervios, fatiga o miedo en presencia de un mal espiritu. Nueva-
mente, las principales diferencias parecen estar asociadas con el rol de los
espiritus y con experiencias auditivas, olfativas o propioceptivas particula-
res, asociadas con guias particulares. La elaboracién de la interaccién con
espiritus negativos aumenta el repertorio de experiencias negativas y de
compulsiones a hablar o escuchar involuntariamente del espiritista. Entre
los catdlicos carismadticos, los espiritus malignos son usualmente “obligados”
ritualmente a evitar su manifestacién en forma de alaridos, retorcimientos,
vémitos, o desafiando los procedimientos. La aquiescencia de los espiritus a
estas practicas de proteccién sin duda se debe en parte a un habitus de clase
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(Bourdieu, 1977) que fomenta el comportamiento moderado entre los caris-
maticos de clase media. Los pentecostales protestantes, con frecuencia pro-
cedentes de la clase trabajadora, tienden a requerir algunas manifestaciones
mas somaticas como signo de la salida de un demonio de su hospedante. Ade-
mas, en el sistema carismatico los espiritus malignos se manifiestan sola-
mente en el afligido, no a través del sanador.

Fenémenos relacionados con la sanacién no religiosa

El modo somético de atencidén, tanto en el sistema espiritista como en el
catélico carismadtico, se articula desde la perspectiva nativa en términos de
revelacion religiosa. Ahora examinaré brevemente fenémenos relacionados en
dos sistemas de sanacién que carecen de ese cardcter religioso manifiesto.
Valentine Daniel (1984) describe el diagnéstico que se saca de las pulsaciones
por parte de practicantes de la medicina siddha en el sur de Asia, como un
proceso de tres etapas que culmina con el médico haciendo que su pulso se
haga “confluente y concordante” con el de sus pacientes. Esta etapa final lleva
el nombre de cama nilai, el estado de equiparacién. Sélo después de haber
experimentado las pulsaciones compartidas del cama nilai, el médico siddha
verdaderamente conoce la dolencia humoral del paciente. En esta instancia,
la espontaneidad inspirada por la divinidad es reemplazada por una habili-
dad cultivada para diagnosticar; pero el modo somaitico de atencién sigue
caracterizado en referencia al sufrimiento de otra persona.

La interpretacién que Daniel hace del diagnéstico por el pulso en la
medicina siddha también hace surgir una cuestién metodolégica, y requiere
que volvamos por un momento al dominio del an4lisis semiético. Adoptando
las categorias de la semiética de Charles Sanders Peirce, Daniel describe la
relacién inictal entre las pasivas puntas de los dedos del médico y el pulso
del paciente como indicial —en ese contacto, cada uno indicializa* al otro
como normal o anormal-. También, el pulso anormal del paciente es indice
de desequilibrio humoral, mientras que el pulso normal del médico es indice de
un equilibrio humoral saludable. Dado que el propio pulso del médico aflora
¥ se vuelve confluente con el del paciente, la “distancia indicial” entre los
signos disminuye, hasta que la relacién entre los dos pulsos se transforma
en una relacién icénica y los dos signos se vuelven uno. De acuerdo con
Daniel (1984), “en este momento de perfecta iconicidad, el médico puede
decirse que ha experimentado en algin sentido el sufrimiento y el desequi-
librio humoral del paciente” (120).

El an4lisis semiético es valioso al permitir que Daniel compare al siddha
¥ otros sistemas de sanacién tradicionales similares con la biomedicina occi-
dental, en términos del poder relativo de la indicialidad o de la iconicidad ins-

* El término original en inglés es index. [N. de la T.]
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titucionalizada dentro de cada uno (Kirmayer, 1992; Ots, 1991). Desde la
perspectiva del embodiment, sin embargo, la nocién de distancia indicial es
demasiado abstracta; el andlisis semiético permite sé6lo la conclusién de que
el sufrimiento es compartido “en algin sentido”. Daniel se encuentra forzado
a usar un neologismo para expresar su comprensién de que, en tanto el pro-
ceso de tomar el pulso neutraliza la divisién entre el paciente y el médico, la
objetividad es reemplazada por una “consubjetividad”. La problemética del
embodiment entraria precisamente en este punto, con una descripcién feno-
menoldgica de la “consubjetividad” en tanto caracteristica de un modo soma-
tico de atencién particular.

Un ultimo ejemplo de este modo somadtico de atencién surge de la psicote-
rapia contemporanea. Las experiencias clinicas que habitualmente se relatan
incluyen un ligero movimiento en el pene del terapeuta durante el encuentro
con una “mujer histérica”, o una tendencia a bostezar cuando se enfrenta a un
paciente obsesivo. Tales fen6menos ocurren espontdneamente en la psicotera-
pia, como en los entornos religiosos ya descriptos, pero el modo de atencién
hacia ellos no es sistematicamente elaborado como indicativo de algo impor-
tante sobre el paciente o sobre la condicién que est4 siendo tratada. Sélo cier-
tas escuelas, como la experiencial, la transpersonal y la psicologia analitica,
parecen comprender y reconocer mds explicitamente estos fenémenos.
Andrew Samuels (1985) da varios ejemplos de contratransferencia como una
“expresion fisica, real, material y sensual en el analista de algo que estd en la
psiquis del paciente” (52). Incluye respuestas corporales y comportamentales,
como usar la misma ropa que el paciente, chocar contra un poste, sensacién
en el plexo solar, dolor en una parte especifica del cuerpo; respuestas afecti-
vas, como enojo, impaciencia, poder, impotencia, y respuestas fantasiosas,
como pensamientos ilusorios repentinos, imagenes mentales o distorsiones
sensoriales. Lo mds importante que argumenta es que tales experiencias son
comunicaciones que parten de los pacientes, contra las teorias tradicionales
de la contratransferencia que impugnan esas experiencias como reacciones
patolégicas del terapeuta.

Este nuevo ejemplo hace surgir otra cuestion metodolégica, que es la de la
relacién sujeto-objeto, en tanto se conecta con los marcos interpretativos a los
que traemos los objetos de nuestro analisis. Aqui no me estoy refiriendo a
nuestro andlisis “objetivo” de fenémenos subjetivos, como son los modos soma-
ticos de atencidn, sino al modo en que nuestra propia subjetividad interpreta-
tiva constituye u objetiviza los fenémenos de interés. Para la discusién actual,
el trabajo sobre la contratransferencia que se da en la psicologia analitica
puede parecer que ofrece un marco interpretativo valido. Sin embargo, ;cémo
puede ser asi, cuando la psicologia analitica es ella misma la fuente de las cla-
ses de datos que queremos analizar, encabezados por el modo somatico de
atencién? ;Debemos ubicar las palabras de conocimiento, las plasmaciones, el
cama nilai y la contratransferencia corporizada en una base de igualdad como
fenémenos a ser interpretados, o podemos justificar el hecho de usar el iiltimo
de estos términos como marco para interpretar los tres primeros?
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La naturaleza de este problema se encuentra ilustrada por el siguiente
extracto proveniente de mi trabajo de campo. El escenario era una sesién de
sanacién catdlica carismatica conducida por una sanadora que también era
una psicoterapeuta formada y que hacia un uso particular de las técnicas de
“trabajo corporal”. En esta sesién le pidi6 a su paciente, un hombre de treinta
y siete afios, que realizara las posturas de una técnica conocida como “funda-
mentacién”* y que relatara qué habia sentido en su cuerpo. En el contexto de
la atencién terapéutica sobre el tema de la sobredisciplina y la excesiva nece-
sidad de control, no fue sorprendente que el paciente observara que sus
pufios se encontraban apretados y sus rodillas, trabadas. Sin embargo, a la
sola mencion de las rodillas trabadas, mis propias piernas cruzadas saltaron
como si hubieran sido golpeadas por el martillo de un médico en un examen
de reflejos.

Dado que mi propio modo somadtico de atencién se encontraba dentro de las
motivaciones de la etnografia, no vacilé en usar mi propia experiencia como
una ocasién para la recoleccién de datos. M4s tarde le pregunté a la sanadora
sobre como ella daria cuenta del tirén de mi rodilla y si seria posible para un
no creyente experimentar la palabra de conocimiento inspirada por la divini-
dad. Respondié que la experiencia podria no ser definitivamente interpre-
tada, pero que podria ser una de tres cosas: una respuesta somaética causada
por Dios, una consecuencia de que yo compartiera algunas de las cuestiones
de personalidad del cliente o un resultado natural del apego profundo a la
experiencia de otro. Esta “interpretacién nativa” incluye nociones de agencia
divina, contratransferencia y comprension psicosomatica de la empatia. En
esta yuxtaposicién posmoderna de posibilidades interpretativas, se posa un
desafio de reflexividad para el observador participante y, de esta manera, se
argumenta que el dominio de las posibilidades interpretativas presenta una
continuidad entre aquellas del observador y las del observado.

Podria argumentarse que, si bien una categoria como contratransferencia
puede no ser muy exacta, puede resultar mas valiosa para un andlisis compa-
rativo de tales fenémenos, y que la comparacién en si misma es la fuente de
validez. No obstante, este ejemplo nos recuerda que las categorias analiticas
objetivas se vuelven objetivas por medio de un movimiento reflexivo en el
interior del proceso de analisis. Yo diria que es la perspectiva del embodiment
la que facilita esta aproximacién. Si se puede arribar a la misma aproxima-
cién por medio de otros enfoques, podria por lo menos decir que el embodi-
ment ofrece un modo de entender esto en mayor profundidad. En cualquier
caso, es necesario elaborar la conclusién de que el intento de definir un modo
somatico de atencién descentra el analisis, dado que no se privilegia ninguna
categoria y dado que todas las categorias se encuentran en un fluir entre la
subjetividad y la objetividad.

* El término original es grounding. En el caso de esta técnica, podria traducirse también
como “asentamiento del cuerpo”. [N. de la T.]
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El fluir de las categorias analiticas

Todos los ejemplos a los que hemos recurrido para ilustrar la nocién de
modos somaéticos de atencién han sido sacados del dominio de la sanacién. Si
tales modos de atencién son fenémenos generales de la conciencia humana,
deberiamos esperar que puedan ser identificados también en otros dominios.
Por ejemplo, Becker (e/p) ha observado que en la cultura Fiji el cuerpo no es
una funcién del “yo” individual como en Euroamérica, sino de la comunidad.
La mirada, el control y los comentarios sobre la forma corporal incluyen los
cambios que comienzan cuando una mujer queda embarazada. Los habitantes
de Fiji consideran esencial que las mujeres hagan que su embarazo sea cono-
cido publicamente, para prevenir que el poder del secreto resulte en que los
barcos vuelquen, en que la comida sea contaminada y en que se arruinen los
esfuerzos del grupo. Los embarazos que no son revelados pueden manifestarse
en las experiencias corporales de otros: enfermedad o pérdida de peso provo-
cada por comida cocinada por la embarazada, pérdida de cabello causada por
recortarlo, que se seque la leche de una madre lactante debido a un ojeado.
Estos fenémenos fueron completamente desarrollados como un modo somatico
de atencién por una mujer que experimentaba una picazén en su pecho cada
vez que algun integrante de su familia se embarazaba. Con frecuencia, tal evi-
dencia llevaba al jefe de la unidad doméstica a convocar a todas las mujeres
joévenes de la familia y a fomentar que una de ellas revelara su embarazo antes
de que algo desafortunado ocurriera.

Una aproximacién a los fenémenos culturales a través del embodiment
deberia también hacer posible la reinterpretacién de datos que ya han sido
analizados desde otros puntos de partida (Csordas, 1990). Por lo tanto, debe-
riamos no sélo ser capaces de descubrir modos somaticos de atencién no docu-
mentados, como en el caso de Fiji, sino también ser capaces de reconocerlos
justo en nuestras narices etnogrificas en situaciones bien documentadas.
Propuse (basado en observaciones hechas mientras mi esposa y yo estdbamos
esperando el nacimiento de nuestros gemelos) que podria hacerse tal repre-
sentacién de la couvade. El meollo del fenémeno es que un padre que espera
un hijo experimenta sensaciones corporales que se ajustan a las de su pareja
embarazada. La couvade ha sido entendida en una de dos formas en la litera-
tura. Por un lado, se la piensa como una costumbre bastante extrafia en la
cual el hombre “simula” o “imita” el trabajo de parto (Broude, 1988; Dawson,
1929; Munroe et al., 1973). Por el otro, se la considera un fenémeno médico o
un “sindrome” (Enoch y Trethowam, 1991; Klein, 1991; Schodt, 1989). Asi, la
couvade es exotizada como una farsa primitiva o patologizada como una
sobreidentificacién psicosomatica. Repensada como un modo somadtico de
atencién, aparece en cambio como un fenémeno de intersubjetividad corpori-
zada que es elaborada performativamente en ciertas sociedades, no siendo ni
negada ni temida como anormal en los otros.

En espera de descripciones empiricas adicionales de modos somaticos de
atencién, provisoriamente podemos volvernos hacia las implicaciones del
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concepto para el paradigma del embodiment. Al perfilar la fenomenologia de
los modos somaticos de atencién en los sistemas de sanacién espiritista y
catélico carismatico, me abstuve rigurosamente de invocar cualquier catego-
ria que no sea la de “experiencia” y moldeé la descripcién estrictamente en
términos de modalidades sensoriales. Luego mostré que estos modos de aten-
ci6n no pueden ser subsumidos completamente bajo la categoria de experien-
cia religiosa y esto, al interferir en categorias mas convencionales como la de
contratransferencia, representa un desafio para la reflexividad. El punto que
quiero establecer ahora es acerca de la pobreza de nuestras categorias antro-
polégicas para ir mas lejos en la comprensién de qué es prestar atencién con
el propio cuerpo en un modo como el que se ha descripto. Operamos con las
categorias de cognicion y de afecto, ninguna de las cuales por separado puede
hacer justicia a estos fenémenos y entre las que existe un abismo analitico
casi infranqueable. Las categorias de trance y de estados alterados de la con-
ciencia quedan como cajas negras virtuales, y la sugerencia de un colega de
hablar de “engafios propioceptivos” no es de ninguna ayuda. Sugerir que son
formas de “conocimiento corporizado” es algo provocativo, pero no necesaria-
mente captura la naturaleza intersubjetiva de los fenémenos que hemos des-
cripto. En su temprano trabajo programatico, Blacking (1977: 10) se refiri6
ala existencia de “estados somaticos compartidos” como la base de una clase
de “empatia corporal”, pero no ofrecié ningiin ejemplo especifico de algo simi-
lar a lo que ya hemos descripto.

Aqui quisiera ir mas lejos y discutir brevemente estos fenémenos bajo cua-
tro categorias adicionales, aunque sea sélo para enfatizar que seguimos
estando mal equipados para interpretarlos. Estas categorias son las de intui-
cién, imaginacién, percepcién y sensacién. En este apartado restrinjo la dis-
cusién a los fenémenos de revelacién carismaticos y espiritistas que describi-
mos antes.

En primer lugar, considero las unciones, las palabras de conocimiento, las
videncias y las plasmaciones como tipos de intuicién. La médica Rita Charon
(1985) resalta su practica de escribir ficcién para clarificar sus sentimientos
cuando esta confundida o angustiada por un paciente. Comienza con hechos
conocidos, reuniendo acontecimientos, quejas y acciones del paciente, mien-
tras hace de ella misma un actor en la historia desde el punto de vista del
paciente. Ella “no se sorprende cuando detalles que imagina sobre el
paciente resultan ser verdad. Hay, después de todo, un profundo manantial
de conocimiento sobre nuestros pacientes sobre el que apenas se interviene
en nuestro trabajo consciente” (5). Creo que no es dificil concebir la intuicién
como conocimiento corporizado. Entonces, /por qué no concebir los fenéme-
nos de revelaciéon como intuicién sensorial? Los sanadores asi como los médi-
cos no s6lo comparten con sus pacientes un conjunto altamente organizado
de disposiciones corporales que han sido sintetizadas por Bourdieu (1977)
con el término kabitus, sino que también adquieren un conocimiento empi-
rico acumulativo del alcance del sufrimiento humano a medida que expan-
den su experiencia.
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Una vez més, permitasenos tratar de entender los fenémenos de revela-
cién como formas de imaginacién. En la academia actual, la imaginacién es
discutida casi exclusivamente en términos de imagineria visual, que es fécil-
mente pensada como una imagineria “mental”. El concepto de imagineria
mental estd tan arraigado que la expresién “imagineria fisica” suena casi
como un oximoron. Aun si permitimos que las otras modalidades sensoriales
tengan el mismo estatus analitico que lo visual, un concepto expandido de
imagineria sensorial posibilitaria evitar la dicotomia arbitraria que nos
tienta a analizar las palabras de conocimiento carismaticas de acuerdo con
las categorias diferenciadas de imagenes mentales y de sensaciones fisicas, y
a separar analiticamente las videncias de las plasmaciones espiritistas. De
ese modo, estariamos dando un paso metodolégico que nos alejaria de una
concepcién empirica de la imaginacién como representaci6n abstracta, llevan-
donos hacia una concepcién fenomenolégica de la imaginacién como rasgo de
la sintesis corporal, a la cual Merleau-Ponty (1962) describié como una carac-
teristica de la conciencia humana que se proyecta hacia el interior de un
mundo cultural.

Una vez mais, {y si tomamos en serio la afirmacién nativa de que estos
fenémenos son formas de percepcién, si no de lo divino, al menos de algo mas
que podamos aceptar como concreto? Esta es una propuesta estimulante, que
amerita evocar el intento de Nathan Schwartz-Salant (1987) por integrar el
pensamiento alquimico dentro de la teoria psicoterapéutica. El sugiere conce-
bir que existe un campo interactivo entre dos personas que es “capaz de mani-
festar energia con su propia dindmica y fenomenologia”. Este campo “entre”
es palpable solamente en determinados niveles de percepcién en los cuales la
imaginacién misma puede “volverse un érgano que percibe procesos incons-
cientes” (139). Samuels (1985), cuyo trabajo ha sido discutido antes, propor-
ciona una formulacién relacionada, que, como la de Schwartz-Salant, deriva
de la psicologfa analitica. El elaboré el concepto de mundus imaginalis de
Henry Corbin, 0 mundo imaginario, un orden distinto de la realidad que
existe tanto entre dos personas durante el andlisis terapéutico, como entre
impresiones sensoriales y la cognicién o la espiritualidad. Aunque la concep-
cién de imaginacién como un érgano sensorial tiene su atractivo, crea proble-
mas metodolégicos que son comunes a cualquier otro modelo que intenta defi-
nir “niveles” de percepcién o de conciencia. Junto con esto, no trata el
problema de que no tenemos modos independientes de “percibir” procesos
inconscientes ni de verificar qué estd siendo percibido en los fenémenos de
revelacién.

La de sensacién es otra categoria que podemos seleccionar para aplicar a
estos fenémenos. De cualquier modo, la sensacién es inherentemente empi-
rista y hace necesaria una concepcién de los significados culturales entendi-
dos como significados referenciales que se imponen en un sustrato sensorial.
Las preguntas que se vuelven mads relevantes son si el calor experimentado
por el sanador es realmente el mismo que nosotros sentimos cuando nos rubo-
rizamos; si el hormigueo es realmente el mismo que el hormigueo de antici-
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pacién que sentimos en otras situaciones altamente significativas; si el “fondo
de dolor” en el brazo de la sanadora, cuando posa su mano en el hombro de la
persona, es realmente la misma sensacién que tenemos cuando se nos
“duerme” el brazo luego de mantenerlo demasiado tiempo en una posicién
incémoda. Seria interesante determinar todo esto, pero no estariamos dentro
de los objetivos de la fenomenologia cultural. Al reducir el significado a la sen-
sacién o a una funcién biolégica, este enfoque conlleva una reconstitucién del
significado que esquiva la sintesis corporal de la experiencia sensorial y la
sintesis cultural de la experiencia sagrada.

La indeterminacién de nuestras categorias analiticas queda revelada
cuando nos encontramos con fenémenos que son tan esencialmente ambiguos
como los modos somaéticos de atencién. Esta indeterminacién, después de
todo, es un elemento esencial de nuestra existencia. Merleau-Ponty (1964: 15-
16) se opuso a concebir la percepcién como el acto intelectual de asir estimu-
los externos producidos por objetos preexistentes. En lugar de esto, argu-
mento que la sintesis perceptual del objeto es realizada por el sujeto, esto es,
por el cuerpo como campo de percepcion y de practica. En efecto, el andlisis
existencial de Merleau-Ponty hace colapsar la dualidad sujeto-objeto, para
colocar més precisamente la cuestiéon de c6mo la atencién y otros procesos
reflexivos del intelecto constituyen a los objetos culturales.

Al aceptar esta iniciativa, encontramos que la ambigiiedad entre el sujeto
y el objeto puede extenderse a nuestras distinciones entre mente y cuerpo, y
entre yo y otro. Con respecto a la primera de estas distinciones, si comenzamos
por el mundo vivido de los fenémenos perceptuales, nuestros cuerpos no son
objetos para nosotros. Mas bien lo contrario, son partes integrales del sujeto
que percibe. En el nivel de la percepcién no es legitimo distinguir mente y
cuerpo, dado que el cuerpo es en si mismo el “poder general de habitar todos
los ambientes que contiene el mundo” (Merleau-Ponty, 1962: 311). Si comenza-
mos por la realidad perceptual, sin embargo, se vuelve relevante preguntar
cémo nuestros cuerpos pueden objetivarse a través de procesos de reflexion. De
igual modo, en el mundo vivido no percibimos a los otros como objetos. Otra
persona es pensada como otro “yo mismo”, con lo que la fuerza a dejar de ser
simplemente un fenémeno en mi campo perceptivo, se apropia de mis fenéme-
nos y les confiere la dimensién de ser intersubjetivos, ofreciendo asi “la tarea
de una verdadera comunicacién” (Merleau-Ponty, 1964: 18). Asi como esto es
verdad para el cuerpo, otras personas pueden volverse objetos para nosotros
s6lo secundariamente, como resultado de la reflexién.

El andlisis de la palabra de conocimiento, las plasmaciones, el cama nilai y
la contratransferencia corporizada debe comenzar por la realidad corporizada.
Originados en experiencias primordiales caracterizadas por la ausencia de dua-
lidad entre mente y cuerpo, entre yo y otro, estos fenémenos son objetivados en
la practica reflexiva, por medio de un modo somdtico de atencién particular.
Lejos de proporcionar una descripcién causal de estos fenémenos, nuestro and-
lisis ha mostrado incluso la dificultad de encontrar categorias descriptivas ade-
cuadas. Lo que queda revelado por el retorno a los fenémenos —y la consecuente
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necesidad de colapsar las dualidades de mente y cuerpo, de yo y otro— es, por el
contrario, un principio de indeterminacién fundamental, que introduce un pro-
fundo desafio metodoldgico en el ideal cientifico. El “volverse hacia” que consti-
tuye al objeto de atencién no puede ser determinado ni en términos de sujeto ni
de objeto, sino que sélo es real en términos de intersubjetividad.

.Cuil es el uso de la indeterminacion?

Irénicamente, la aproximacién a través del embodiment que nos ha permi-
tido elaborar los modos sométicos de atencién como un constructo con algiin
valor empirico demostrable, también ha revelado la nocién bastante escurri-
diza de indeterminacién esencial de la existencia. Esto sin duda se vincula
con el descubrimiento de la indeterminacién existencial y metodolégica en
escritos etnograficos recientes (Favret-Saada, 1980; Jackson, 1989; Pandolfi,
1991; Stoller, 1989). Inevitablemente, tal vez, cuando intentamos darle una
formulacién tedrica a la indeterminacién, volvemos a caer facilmente en el
lenguaje de la textualidad o del embodiment, de la representacién o del ser-
en-el-mundo. En el contexto actual, s6lo puedo sefialar este problema resu-
miendo brevemente el principio de indeterminacién como ha sido formulado
por Merleau-Ponty para la percepcién y por Bourdieu para la practica. Asi
volvemos a la nocién de indeterminacién, no para delimitarla como un con-
cepto que pueda ser aplicado en nuestro analisis, sino para darle algunos fun-
damentos tedricos a fin de aceptarlo como una condicidn existencial inevita-
ble de nuestro analisis.

Merleau-Ponty (1962), habiendo demostrado que todas las funciones
humanas (por ejemplo, la sexualidad, la motricidad, la inteligencia) estan
unificadas en una unica sintesis corporal, argumenta que la existencia esta
indeterminada “al menos por ser el proceso mismo por el cual lo que hasta el
momento no tenia ningin significado adquiere significacién, por lo cual lo que
tenia simplemente una [por ejemplo] significacién sexual asume una signifi-
cacién mds general, el azar es transformado en la razén; al menos por ser el
acto de aceptar una situacién de hecho. Le daremos el nombre de «trascenden-
cia» a este acto en el cual la existencia comienza, para ella misma, y trans-
forma esa situacién. Precisamente por ser trascendencia, la existencia nunca
sobrepasa completamente a nada, porque en tal caso la tensién que le es esen-
cial [entre mundo objetivo y significado existencial] desapareceria. Nunca se
abandona a si misma. Lo que es, nunca permanece externo o accidental con
respecto a ella, dado que siempre esta comenzando y siempre esta siendo inte-
grada dentro de ella” (169).

La trascendencia que describe Merleau-Ponty por lo tanto no es mistica,
sino que estd basada en el mundo, y como tal la indeterminacién existencial
se vuelve la base de una libertad humana inalienable.

Para Bourdieu (1977), la sintesis de los dominios de las practicas en un
habitus unitario estd igualmente basada en la indeterminacién, pero esta
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variante de la indeterminacién no conduce a la trascendencia. En lugar de una
indeterminacién existencial, la de Bourdieu es una indeterminacién légica, la
cual “nunca se limita a si misma explicita o sistematicamente a ninguno de los
términos que conecta, sino que toma cada uno, cada vez, como un todo, explo-
tando al maximo el hecho de que dos «datos» no son nunca completamente
iguales en todos los aspectos pero que siempre son iguales en algun aspecto.
[La practica ritual funciona] llevando un mismo simbolo dentro de diferentes
relaciones y a través de diferentes aspectos, o llevando diferentes aspectos del
mismo referente dentro de la misma relacién de oposicién” (111-112).

La indeterminacién légica es la base para la transposicién de distintos
esquemas dentro de diferentes dominios précticos, cosa que es ejemplificada
en su etnografia con la aplicacién de los kabyle de la oposicion masculino/feme-
nino a la oposicién afuera-adentro de la casa y, de nuevo, a la oposicién entre
diferentes dreas en el interior de la casa. También es la base para la polisemia
y la ambigiiedad compendiada por el cucharén kabyle para cocinar, que es a
veces masculino, a veces femenino.

En suma, Merleau-Ponty (1962) ve en la indeterminacién de la percepcién
una trascendencia que no sobrepasa su situacién corporizada, pero que siem-
pre “afirma mas cosas de las que comprende: cuando digo que veo el cenicero
alla, supongo que estd completa una experiencia que podria seguir desplegdn-
dose hasta el infinito, y comprometo todo un futuro perceptivo” (361). Bour-
dieu (1977) ve en la indeterminacién de la practica, ya que ninguna persona
tiene dominio consciente del modus operandi que integra los esquemas sim-
bélicos y las practicas, que el despliegue de sus trabajos y acciones “siempre
excede sus intenciones conscientes” (79). Seria conveniente que pudiéramos
poner estas dos visiones de la indeterminacién como perfectamente comple-
mentarias. Asi, podriamos decir que la accién humana es trascendente al ocu-
parse de situaciones y al dotarlas de significados, que son de final abierto e
inagotables y que nunca exceden a aquellas situaciones, y que las situaciones
no pueden ser sobrepasadas porque estdn estructuradas de acuerdo con un
sistema de disposiciones duraderas que regula las practicas ajustdndolas a
otras précticas, y por lo tanto creando la condicién de posibilidad para que la
accién tenga un final abierto. Sin embargo, hay diferencias conceptuales
importantes entre los dos teéricos que ponen en duda esta interpretacién.

Del lado de Bourdieu, el locus de estas diferencias es su rechazo a los
conceptos de experiencia vivida, de intencionalidad y de la distincién entre
conciencia en si y para si. Este rechazo requiere que Bourdieu (1977) asiente
las condiciones de inteligibilidad de la vida social enteramente en la homo-
geneizacion del habitus en el interior de grupos o clases (80), y que explique
la variacién individual en términos de homologia entre individuos, tal que
los sistemas de disposiciones individuales son variantes estructurales del
habitus del grupo, o desviaciones con relacién a un estilo (86). Merleau-
Ponty, por su lado, insiste en la necesidad a priori de la intersubjetividad,
destacando que toda toma de posicién por parte de un actor presupone su
ser situado en un mundo intersubjetivo y que la misma ciencia se mantiene
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por esta légica bdsica. Esta intersubjetividad no es una interpenetracién de
intencionalidades, sino que es un entretejido de pautas familiares de com-
portamiento:

Percibo a otro como un fragmento de comportamiento, por ejemplo,
percibo el dolor o el enojo de otro en su conducta, en su cara o sus manos,
sin recurrir a ninguna experiencia “interior” de sufrimiento o de enojo,
y debido a que el dolor y el enojo son variaciones de la pertenencia al
mundo, sin divisién entre el cuerpo y la conciencia, e igualmente aplica-
ble a la conducta de otro, visible en su cuerpo fenomenolégico, asi como
lo es en mi propia conducta tal como se presenta para mi. (Merleau-
Ponty, 1962: 356)

Este andlisis encuentra eco en Jackson (1989):

Reconocer la corporalidad de nuestro ser-en-el-mundo es descubrir
un terreno comuin donde yo y otro somos uno, por lo cual al usar el pro-
pio cuerpo del mismo modo que otros en el mismo entorno uno se
encuentra a sf mismo impregnado por una comprensién que puede luego
ser interpretada de acuerdo con la propia costumbre o inclinacién, y que
aun asi permanece asentada en un campo de actividad practica y por eso
se mantiene en consonancia con la experiencia de aquellos entre los cua-
les uno ha vivido. (135)

Debido a que el cuerpo y la conciencia son uno, la intersubjetividad es
también una copresencia; la emocién de otro es inmediata porque es com-
prendida preobjetivamente y, mds aun, es familiar cuando compartimos el
mismo habitus.

Al fin, el principio de indeterminacién légica de Bourdieu se vuelve la con-
dicién para la improvisacién regulada, mientras que el principio de indeter-
minacién existencial de Merleau-Ponty se vuelve condicién para la trascen-
dencia en la vida social. Cada uno de los principios tiene su debilidad, que
estda basada en la preferencia implicita por la textualidad o por el embodi-
ment, por la representacién o por el ser en el mundo. Terminaremos nuestra
discusién con un resumen de estas cuestiones.

Para Merleau-Ponty, los actos auténticos de expresién “para si mismos”
constituyen un mundo y son trascendentes pero, una vez que el mundo lingiis-
tico y cultural ya est4 constituido, la reiteracién de esos actos ya no es trascen-
dente, ni se proyectan a si mismos hacia el mundo y mds parecen ser “en sf
mismos”. Segtin Merleau-Ponty, este problema subsiste principalmente en el
dominio del discurso, cuando la palabra hablante queda sedimentada como la
palabra hablada. Aqui, el andlisis de Bourdieu acerca de los universos de la
préctica que existen junto a los universos discursivos proporciona una correc-
cién, forzdndonos a generalizar esta sedimentacién del lenguaje al resto del
habitus y a reconocer que el problema de Merleau-Ponty es endémico a su con-
cepcién de existencia. El problema, inevitable por la (inderrumbada o inde-
rrumbable) dualidad del “en si” (ser) y el “para si” (existencia), estd en tener
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que distinguir la expresién genuina y trascendente de la reiteracion. Esto lleva
directamente al dilema de tener que especificar las condiciones bajo las cuales
las personas pueden volverse objetos para otros y para si mismas, y las condi-
ciones bajo las cuales ciertas clases socioeconémicas pueden volverse objetos
para otras clases y para si mismas, en oposicién a ser sujetos de su propia
accion. Si bien la existencia no es un texto, es esencialmente textualizable.

Bourdieu (1977), rechazando la distincién entre “en si” y “para si”, puede
evitar este problema definiendo el resultado de la indeterminacién como una
improvisacién regulada, de final abierto aunque circunscripta por las disposi-
ciones del habitus. Sin embargo, en relacién con esto se enfrenta con un pro-
blema diferente: explicar el cambio, la creatividad, la innovacién, la transgre-
sién y la violacién. Afirma que “en tanto sistema adquirido de esquemas
generadores objetivamente ajustados a las condiciones particulares en las
cuales ha sido constituido, el habitus engendra todos los sentimientos, todas
las percepciones y todas las acciones coherentes con esas condiciones, y no
otras” (95). Esto es dificil de imaginar, afirma, si uno permanece encerrado en
las dicotomias del determinismo y la libertad, del condicionamiento y la creati-
vidad. No obstante, éstas son dualidades que quiza él hace colapsar dema-
siado rapidamente, a menos que la “libertad condicionada y condicional” de la
“capacidad interminable de generar productos” (95) del habitus incluya la
capacidad para su propia transformacién. De lo contrario, el principio de inde-
terminacién se convierte en un disfraz para la falta de especificidad analitica,
y el habitus pierde su valor como concepto analitico. Aunque el habitus carga
con algo del esquematismo de un texto fijado, puede ser trascendido en la exis-
tencia corporizada.

Conclusién

Acercarse a los fenémenos culturales desde el punto de vista del embodi-
ment nos ha permitido definir el concepto de modos somaéticos de atencién
que, a la vez, nos ha llevado al principio de indeterminacién, que mina las
dualidades entre sujeto y objeto, entre mente y cuerpo, entre yo y otro. En
nuestra comparacién entre Merleau-Ponty y Bourdieu, hemos visto que las
relaciones entre el embodiment y la textualidad, y entre la representacién y
el ser-en-el-mundo, son asimismo indeterminadas. Estas relaciones de inde-
terminacién constituyen el sustrato existencial cambiante en el cual la etno-
grafia contempordnea sugiere que debemos situar cada vez mds los fenéme-
nos culturales. Nuestros intentos analiticos por objetivar son andlogos al
gesto definitorio del adivino Senoufo cuando golpea su muslo (Zempleni,
1988) para confirmar lo que declama. Este acto no es tanto una invocacién de
lo sagrado, como una declaracién corporizada, desafiando el dicho de que uno
nunca pasa dos veces por el mismo rio, que uno le ha arrebatado un resultado
definitivo al indeterminado fluir de la vida y que, una vez y para siempre, “asi
son las cosas”.
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Es este mismo principio de indeterminacién, inherente a la vida social, el
que sale a la luz en el movimiento consciente del posmodernismo en el arte, y
en la disociacién inconsciente de los signos y los referentes, los simbolos y los
dominios, en la cultura contemporanea. La indeterminacién fundamental de
la existencia es sentida como desaparecida por aquellos antropélogos atraidos
por el desplazamiento metodolégico posmoderno desde los modelos a las com-
posiciones, desde los simbolos clave a los géneros difusos. Su proyecto ha
tenido comienzo en el paradigma semiético de la textualidad, pero también
puede hacerse una contribucién sustancial por medio de la elaboracién de un
paradigma fenomenolégico del embodiment. Més aiin, si la indeterminacién
es fundamental para la existencia, s6lo una elaboracién cuidadosa de sus ras-
gos definitorios, como la trascendencia de Merleau-Ponty y la improvisaciéon
de Bourdieu, posibilitard que se convierta en una forma de conocer nuestra
condici6én existencial sin volverse una excusa para la imprecisién analitica.
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Cuerpo y mente en la mente,
cuerpo y mente en el cuerpo

Algunas intervenciones antropolégicas en
una larga conversacion*

Michael Lambek

La tradicional antitesis entre cuerpo y alma no es un
vano concepto mitoldgico sin fundamento en la realidad.

Emile Durkheim, E! dualismo de la naturaleza
humana y sus condiciones sociales

No he elucidado que el alma y el cuerpo sean idén-
ticos, no he elucidado que el alma sea una cosa y el
cuerpo otra.

Buda, Majjhima-Nikaya Sutta

Con cierta ansiedad comencé la larga conversacién sobre la mente y el
cuerpo, una conversacion que ha incluido muchas mas posiciones fuertes y
sutiles de las que posiblemente puedo abarcar. Este articulo no supone una
intervencién en argumentos filoséficos sino, mds bien un ejercicio antropolé-
gico de limpieza de terreno; no tengo pretensiones de resolver debates filosé-
ficos entre monismo y dualismo. Tomo esos debates como constitutivos de
nuestra tradicién filoséfica en lugar de asumir que una posicién debe ser fun-
dacional y las otras, erréneas. Resulta de igual interés comenzar con los pro-
blemas filoséficos —no soluciones— de nuestra tradicién y luego ampliar los

* Este texto fue publicado originalmente con el titulo “Body and mind in mind, body and
mind in body: some anthropological interventions in a long conversation”, en el libro de
Michael Lambek y Andrew Strahern (eds.), Bodies and persons. Comparative perspectives
from Africa and Melanesia, Cambridge University Press, 1998, pp. 103-126. La traduccién
es de Cecilia Zola y Dario Soich. Los capitulos de otros autores que se mencionan a lo largo
del texto pertenecen al mismo libro.
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horizontes de esos debates para incluir, en un sentido gadameriano, las con-
versaciones filosoficas, explicitas o implicitas, de otras sociedades. Mi sospe-
cha es que las experiencias monistas y dualistas son inherentes a la condicién
humana y, de ahi, que mente/cuerpo y quiza también monismo/dualismo sean
oposiciones que, como naturaleza/cultura y masculino/femenino, todas las cul-
turas, y en consecuencia todos los antropélogos, deben enfrentar. En suma, mi
posicién es muy parecida a la del famoso sabio quien sostenia que hay dos cla-
ses de pensadores en el mundo: aquellos que dividen el mundo en dos y aque-
llos que no lo hacen. Plantear la paradoja es, quiz4, ya haber tomado partido.
Menos condescendientemente, la posicién podria haber sido descripta como
repicar y andar en procesion.*

Puesto que las reflexiones que siguen son de inspiracién etnogrifica,
puede ayudar proveer cierta informacién basica. Gran parte de mi trabajo de
campo se ha interesado en la posesion espiritual como la encontré entre los
hablantes malagasy de la isla de Mayotte en el canal de Mozambique bajo el
dominio francés, y entre los sakalava del noroeste de Madagascar. La pose-
si6n espiritual tiene que ver con relaciones estrechas que, desde el punto de
vista malagasy, los espiritus particulares entablan con especificos anfitriones
humanos. En algunos momentos, mientras el anfitrién estd en estado de diso-
ciacién, el espiritu habla y actia a través del cuerpo del anfitrién, apoderdn-
dose de é]l temporalmente, en un modo que un espiritu médium, buscando la
forma de hacerme entender, describié como un coup d’état. Pero entre esos
momentos de posesién manifiesta, una relacién de largo alcance entre espi-
ritu y anfitrién continia siendo reconocida y estd marcada por ciertos elemen-
tos tales como la atribucién de suefios particulares o enfermedades al espiritu
y, por ciertas acciones, notablemente relacionadas a tabues especificos de
parte del anfitrién. Continuas obligaciones sociales son reconocidas entre el
anfitrién y el espiritu y con otras partes.

La posesi6én espiritual estad diseminada no sélo en gran parte de Africa
sino en todo el mundo, aunque los malagasy estdn quiz4 en el extremo de un
continuo que enfatiza la diferenciacién entre anfitrién y espiritu en tanto
voces y personas discretas, alternativas. La posesién espiritual es un fené-
meno complejo, integralmente relacionado con muchos aspectos de la socie-
dad y la cultura en Mayotte y Madagascar, y es de gran interés para los mis-
mos habitantes locales. Gran energia intelectual, creativa y emocional es
invertida y generada por ella. Pero la posesién espiritual también es, pienso,
intrinsecamente interesante, da lugar a cuestiones provocativas para todos
nosotros como seres humanos, cuestiones relativas a las fuentes de la agencia
humana o la relacién entre accién y pasion, o autonomia y conexién en la per-
sonalidad. Una de las cuestiones a las que inevitablemente alude tiene que
ver con la relacién entre mente y cuerpo.

** La expresion original es having my cake and eating too, que podria traducirse como “tener
el pastel y comerlo también”. En tanto no poseemos una expresién similar en espanol, decidi-
mos traducirla con un dicho popular espanol que también refiere a la imposibilidad de satisfa-
cer intenciones o deseos contradictorios: no se puede repicar y andar en procesién. [N. de los T.]
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En este capitulo exploro las direcciones en las que me ha guiado mi pen-
samiento sobre la mente y el cuerpo a través de la posesién espiritual. Intento
clarificar las bases sobre las que se apoyan las referencias acerca de la mente
y el cuerpo en la literatura antropolégica. Con esto estoy respondiendo a una
tendencia general de la antropologia contemporinea y, en cierto punto, des-
plazdndome contra ella, aunque espero que la direccién de mis argumentos
también revele alguna de las clases de conexiones que se pueden establecer
entre la antropologia y la filosofia. Para expresarlo mas especificamente:
c6mo la antropologia puede continuar acercando la diferencia cultural a la
atencién filoséfica sin caer en un simple relativismo.

El cuerpo es actualmente un tépico de gran interés. Pero sélo es antropolé-
gicamente relevante en sus relaciones con otras categorias significativas:
cuerpo y persona, cuerpo y self, cuerpo y mente, cuerpo y memoria (y asi suce-
sivamente). Cualquier cosa menor es simple biologia. Primero, la cuestién son
las relaciones a través de las cuales el cuerpo ayuda a constituir, expresar y
fundamentar ciertas cosas como la experiencia, la significacién, la razén, la
identidad, el valor, la vitalidad, la continuidad, la transformacién, la relacién,
la agencia y la intencionalidad; y segundo, cémo esas relaciones estan configu-
radas en el pensamiento local (incluyendo, naturalmente, el nuestro propio).

A veces tendemos a sugerir que el dualismo mente/cuerpo es particular-
mente occidental y que podemos volvernos hacia otras culturas para solucio-
nar nuestro “problema mente-cuerpo”. Mi punto de vista es que las distincio-
nes cuerpo/mente o cuerpo/persona estan difundidas y probablemente sean
universales, aunque obviamente no necesitan tomar la misma forma, dividir
el terreno de la misma manera o alcanzar las mismas proporciones o signifi-
cacién que la versién cartesiana. Mi argumento es que el dualismo
mente/cuerpo es, al mismo tiempo y en todo lugar, trascendido en la préactica
pero, aun asi, estd presente de una u otra forma en el pensamiento.

En otras palabras, debemos atender al cuerpo y la mente en el cuerpo
(embodiment) y también al cuerpo y la mente en la mente (imaginacién).
Observo al pasar que esta distincién tal vez sea una manera de caracterizar
el cambio de énfasis entre los fenomendlogos como Thomas Csordas (1990) o
Michael Jackson (1989), quienes est4n interesados en cuerpos con intenciona-
lidad, y los cognitivistas como George Lakoff y Mark Johnson (1980), quienes
se interesan por las mentes corporizadas.

Como sea que estas proposiciones —que el dualismo mente/cuerpo est4 al
mismo tiempo en todos lados superado en la prictica y, sin embargo, pre-
sente de una u otra forma en el pensamiento— prueben ser verdaderas o no,
Creo que proporcionan un espacio interesante de trabajo comparativo. Nos
alertan sobre el hecho de que en los cotejos interculturales no deberiamos
comparar préacticas corporizadas de una sociedad con conceptos o teorias de
otra, sino précticas con pricticas y pensamiento con pensamiento o, movién-
donos hacia un nivel mayor de abstraccién, su adecuada y mutua constitu-
cién histérica y sus interrelaciones dentro de las sociedades en cuestién. Es
m4ds, en tanto que los contrastes mente/cuerpo que encontramos en diferen-
tes sociedades no cuadran directamente unos dentro de otros, sélo provo-
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cando problemas de traduccién, esas discrepancias deberian ellas mismas
abrir nuevas vias de investigacion.

De manera mas general, mi discusién habla acerca del hecho de que la
filosofia proporciona interesantes preguntas para la investigacion antropo-
légica Y si la antropologia puede intervenir en el debate filoséfico, segura-
mente serd beneficioso también. Esas intervenciones fueron materia
corriente para escritores como Emile Durkheim o Claude Lévi-Strauss. Es
sumamente importante hoy en dia que contribuyamos a la tarea de ampliar
los horizontes de la filosofia académica, proveyendo diverso material cultu-
ral para pensar sobre y con ella. Al mismo tiempo, la filosofia puede ayudar
a reducir la ingenuidad antropolégica, ademads de refinar y expandir las pre-
guntas que le hacemos a nuestro material. Juntos debemos ser capaces de
movernos més alld tanto del particularismo etnografico como de la filosofia
académica etnocéntricamente embebida en conceptos occidentales. A pesar
de la larga existencia de las filosofias asidticas y de la emergencia reciente
de una vigorosa filosofia profesional africana (por ejemplo, Kwame, 1995),
las preguntas —puede existir una filosofia transcultural o pluralista? (para
no hablar de una global) y, de ser asi, ;c6mo seria?— han empezado a emer-
ger trabajosamente.

Cuerpo y mente en 1la mente

En un articulo reciente sobre el tabi como préctica cultural (Lambek,
1992) intenté demostrar una dialéctica de corporizacion* y objetivacién en
la cual el cuerpo sirve para sustanciar y legitimar ciertos ideales culturales,
identidades y relaciones. Me enorgulleci en mostrar cémo los tabies, identi-
ficables por medio de reglas objetivadas y también de practicas corporiza-
das, ambas explicitas —como evitar ciertas comidas o compromisos sexuales—
asi como también reacciones viscerales a su violacién —nduseas, sarpullidos,
etc.—, trascienden la oposicién cuerpo/mente. Siendo que en ese momento
habia completado el articulo, me encontraba desconcertado al comprender
que de hecho mi andlisis habia procedido en términos de una discusién de
similares oposiciones duales predominantes entre los hablantes kibushy, el
dialecto malagasy empleado en el norte de Mayotte. De este modo, aunque
la posesién espiritual en Mayotte, como también en gran parte de Africa y
partes de Asia y Oceania, es un fenémeno cultural altamente corporizado,
estd igualmente basado en una distincién conceptual ~tanto més radical que
aquélla— entre cuerpos y mentes individuales. Para decirlo de forma senci-
lla (y mas simplemente expresado), la posesién estd constituida por la ocu-
pacién de un cuerpo (nenin) por mas de una persona (ulu) o mente (rohu,

fanahy).

* En este texto, traducimos el término embodiment como corporizacién. [N. del T.]
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Asi descubri que mientras intentaba desplegar vehiculos teéricos que tras-
cendieran el dualismo occidental, en realidad estaba usando las categorias
dualistas del pueblo que estaba estudiando. Que este dualismo esté presente
en el drea semantica de mente/cuerpo, incluso si los términos kibushy no
corresponden exactamente con los occidentales, y de hecho difieren de ellos de
maneras interesantes (Lambek, 1992), sugiere que el dualismo o la posibili-
dad de muiltiples categorizaciones deben ser comunes o incluso necesarios
para aprehender esta drea de la experiencia humana. En otras palabras,
mientras “mente” y “cuerpo” pueden no ser categorias universales, es evi-
dente que la gente parece necesitar de mas de un término para hablar de los
dominios cubiertos por su/s referente/s. No estoy haciendo la fuerte afirma-
cién cognitivista de que las inferencias que la gente hace para distinguir qué
pertenece a la mente y qué pertenece al cuerpo serdn las mismas en todos
lados; la investigacién sobre esta cuestion esta en curso (Bloch, comunicacién
personal). Estoy diciendo que lo que nosotros llamamos el “problema
mente/cuerpo” (en su nivel més general, se pueda o no realizar una distincién
valida entre cuerpo y mente)' podria ser sélo una particular expresién histé-
rica de lo que son los interrogantes existenciales universales enraizados en la
capacidad humana para la autorreflexién. Vuelvo a enfatizar que la cuestién
de la comparacién intercultural no intenta buscar soluciones a un “problema
mente/cuerpo” reificado, sino que intenta contextualizar un componente del
pensamiento occidental y su constitucién como un problema. Enfiticamente,
la suposicién no es que otros hayan “resuelto” el problema.?

El cuerpo es bueno para pensar a partir de €él, como sabemos a través de
innumerables estudios sobre el dualismo simbélico o la obra de Mary Dou-
glas (1966) sobre los limites y las transgresiones. Efectivamente, los regis-
tros corporales han sido largamente prevalentes en la cultura europea occi-
dental para representar distinciones sociales (Stallybrass y White, 1986).
Lakoff y Johnson (1980) van mads lejos: es necesario pensar a partir del
cuerpo. Ellos parecen sugerir que el cuerpo (a través de su imagen-esquema)
sustenta toda metafora y que la metdfora, reciprocamente, subyace en
muchos de nuestros conceptos bésicos (Johnson, 1987). Por ejemplo, para
hablar moralmente de una persona como honesta o de un argumento inteli-
gente como agudo, hacemos uso de metaforas frecuentes —tan frecuentes que
pasan largamente desapercibidas— que se sirven de aspectos sensoriales o
propioceptivos de nuestra condicién corporizada. Pero los estudios sobre la

1. La descripcién es de Jerome Schaffer (1967), quien proveyé una perspectiva general del
pensamiento filoséfico occidental muy 1itil sobre el tema.

2. También tenemos que permitir miltiples formulaciones dentro de cualquier sociedad y los
efectos de su institucionalizacién en dominios como la medicina. De igual modo, debemos dis-
tinguir los efectos, en tltima instancia, entre las formulaciones de la gente cuando piensan
mas reflexivamente y cuando estdn simplemente tratando de que algo se lleve a cabo. El
debate entre Kwame Gyekye (1995) y Kwame Appiah (1992) sobre la presencia del dualismo
entre los akan es aqui relevante (Kwame, 1995).
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metdfora o el simbolismo corporal raramente se trasladan mads all4 de lo cor-
poral para examinar la manera en que el contraste entre el cuerpo y algo
“distinto” de €l (sea definido como “alma”, “espiritu” o “mente”) es expresado.
Sugiero que alguna clase de dicotomia mente/cuerpo marca y, en efecto,
ayuda a constituir esas oposiciones tan dominantes como animacién e iner-
cia, eleccién y necesidad, “conciencia” e “inconciencia, e incluso, trascenden-
tal y mundano (cf. Bloch 1992), asi como a proveer un idioma con el cual tra-
tar cuestiones de responsabilidad/reciprocidad. Por supuesto, las maneras
particulares en que tal dicotomia es expresada, las clases de relaciones pos-
tuladas entre mente y cuerpo, los sitios donde las fronteras son trazadas,
incluso qué términos aparecerdn del lado de las analogias planteadas antes,
variardn de lugar en lugar y a través del tiempo. Esto es asi sélo por el hecho
de que no hay una forma final dnica o exclusiva, comprehensiva y parsimo-
niosa de comprender la situacién humana para los humanos.

“Mente” y “cuerpo” hablan de tensiones fundamentales de la experiencia
humana: conexién entre y separacién de otros, la frontera entre lo subjetivo y
lo objetivo, la relacién entre los conceptos y los objetos o entre razén y sensa-
cién, las experiencias de lo voluntario y lo involuntario, la moralidad y el
deseo, el ser y el devenir, lo activo y lo pasivo, lo masculino y lo femenino, lo
efimero y lo permanente, cultura y naturaleza, vida y muerte. Expresadas
como “mente “y “cuerpo”, las oposiciones y preocupaciones recién enumeradas
puede parecer especificas de la metafisica occidental. Sin embargo, hay con-
juntos equivalentes de términos como los kibushy rohu y nenin que refieren
a oposiciones aproximadamente similares, aunque no necesariamente todas
ellas al mismo tiempo, caracteristicos del pensamiento de otras tradiciones
(Gyekye, 1995). Estos términos y oposiciones no serdn idénticos entre si, asi
como el dualismo mente/cuerpo de Platén no es idéntico al de Descartes. En
Mayotte, como elaboré en otro articulo, el cuerpo sustancializa distinciones y
relaciones socialmente significativas, por ejemplo entre parientes, manifies-
tas en el mantenimiento de tabies especificos o en los efectos de ignorarlos,
sirviendo de tal modo como un medio privilegiado para articular la persona-
lidad. Las preferencias individuales que son socialmente insignificantes, o
incluso antisociales, son atribuidas a la mente. Esto contrasta con la imagen
occidental, tal como la describié Durkheim (1965 [1915]), en la cual “la pasién
individualiza, incluso esclaviza. Nuestras sensaciones son esencialmente
individuales; con todo, somos més personificados cuanto mas liberados esta-
mos de nuestros sentidos y capacitados para pensar y actuar con conceptos”
(307-308). Durkheim asocia lo universal con la razén y lo individual con el
cuerpo, mientras que la ideologia que escuché expresada en Mayotte decia
algo diferente (Lambek, 1992: 258; Parry, 1989).

No intento sugerir que la costumbre mayotte sea completamente consis-
tente. Aunque la distincién cuerpo/mente es evidente en la posesién espiritual,
el hecho de que dos personas sean pensadas como compartiendo el mismo
cuerpo complejiza la manera en la cual el cuerpo personaliza. Asi, el reparto
de atributos particulares como la habilidad para la danza, o las sensaciones
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como el hambre, el dolor, el cansancio o la embriaguez de una u otra persona,
no es un proceso enteramente sencillo, del mismo modo que para nosotros no
es completamente claro que atribuyamos esos rasgos, u otros tales como las
emociones, al cuerpo o a la mente.

Si bien en cada caso, Mayotte y Occidente, las distinciones establecidas
como premisas entre cuerpo y mente son mds bien relativas antes que abso-
lutas, la falta de identidad entre los modelos culturales genera problemas de
traduccién. Hay dos cosas sobre este problema que quiza se vean contradicto-
rias pero de hecho, como argumentaré, no lo son. El primer punto es que el
problema de la traduccién no es radical; es posible ver que los herederos de la
tradicién occidental y los hablantes malagasy estdn abordando clases simila-
res de problemas o discusiones; incluso cuando sus medios de expresién no
sean idénticos; ellos pueden ser situados dentro del mismo horizonte. El
segundo punto es que los problemas de traduccién pueden ser intrinsecos al
contenido tratado; esto quiere decir que la irresolucién de las discusiones
cuerpo/mente dentro de cualquier tradicién son parte esencial de lo que hace
imposible cualquier traduccién entera y completa entre tradiciones.

El argumento de que la distincién cuerpo/mente trata dimensiones b4si-
cas de la experiencia humana tiene algunas afinidades con el estructura-
lismo, especificamente con la comprensién de Lévi-Strauss (1963, 1971)
sobre la cultura (mito), en tanto intentos inacabados por resolver “irritacio-
nes” conceptuales y los desplazamientos de oposiciones abstractas a través
de conjuntos de significantes concretos. Mi argumento sobre la analogia le
debe mucho a él. Sin embargo, no sugiero que las categorias funcionen de la
manera formal en que algunos seguidores de Lévi-Strauss buscaron enten-
der las oposiciones binarias del estilo izquierda/derecha, caliente/frio. Los
conjuntos de términos m4s interesantes son aquellos compuestos no de opo-
siciones légicas (bueno y malvado) o de contrarios empiricos (vida y muerte)
sino de inconmensurables. Estos proveen enigmas genuinos. Cuerpo y
mente, afirmo, no refieren a contrarios u oposiciones sino a inconmensura-
bles fundamentales en la experiencia humana. Los inconmensurables (por
definicién) no son susceptibles de medirse por una vara comun. En este sen-
tido, son radicalmente diferentes de las oposiciones binarias cuya misma
definicién, en el prototipo fonolégico, es relacional y constituida por su con-
mensurabilidad.?

Por esta razén, la transposicién de sus términos dentro del registro de lo
concreto no provee una forma de resolucién muy satisfactoria o nitida. Mas
aln, lo que estd en discusién es en parte la relacién entre lo concreto y algo
diferente de él. El terreno que los términos ocultan es inherentemente des-

3. La conmensurabilidad subyace en el corazén de lo que Lévi-Strauss entiende por estruc-
tura. Podemos debatir sobre cud! es 1a medida comiin —en el caso de la muerte, el cese de la
respiracién, el latido del corazén, las ondas cerebrales, etc.— sin dudar que hay una distin-
cién binaria. Es probable que naturaleza/cultura provea otro ejemplo de un par inconmen-
surable.
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ordenado y complejo. Los inconmensurables no los excluyen entre si, pero
por la misma razén no pueden ser realmente mediados siendo que no com-
parten ninguna medida en comtin a lo largo de la cual una posicién interme-
dia pudiera ser delimitada. No hay lugar intermedio entre mente y cuerpo.
Ni de forma parecida, ni de forma suficiente, pueden cubrir solos el terreno.
El agua puede ser caliente o fria y la comida cruda o cocida pero, jqué signi-
ficaria decir del ser humano que es todo cuerpo o todo mente? Robert Murphy
(1987) quiz4 haya llegado cerca, pero una de las cuestiones de 1a historia de
su pardlisis es, sin lugar a dudas, c6mo nunca pudo escapar de los limites de
su corporizada, aunque corporalmente silenciosa, condicién. Ni “cuerpo” ni
“mente” es suficiente para describir la experiencia humana pues no son sim-
plemente aditivos, desde que cada uno estd de alguna manera implicado en
el otro.

Los inconmensurables no son opuestos légicos o empiricos; de hecho, no
hay una unica forma en la cual su conexién puede ser descripta de manera
definitiva y parsimoniosa. Ellos simplemente fallan, en palabras de Thomas
S. Kuhn, “en hacer contacto completo” (Kuhn, 1970:148, citado por Bernstein,
1983: 81). Mente/cuerpo es nuestra expresién para una de esas dreas de fun-
damental inconmensurabilidad sin “resolucién” posible. La mente no es sim-
plemente la ausencia de cuerpo, ni el cuerpo ausencia de mente, a pesar de
que ésta es una coordenada a lo largo de la cual sus relaciones pueden, en
algun grado, ser exploradas fructiferamente. Algunos intentos por mediar los
términos, algunas conversaciones, pueden asumir erréneamente o tratar de
establecer una légica exclusiva o fundacional. Ese es precisamente el punto a
partir del cual se puede decir que tenemos un “problema mente/cuerpo”. En
primer lugar, me refiero al presupuesto de que es posible establecer clara-
mente, como Descartes hubiese aseverado, una distincidén real entre dos fené-
menos estables y esenciales. En segundo lugar, y consecuentemente, estan los
intentos por establecer si existen relaciones definitivas entre esas sustancias
discretas.® Pares o conjuntos similares pueden ser encontrados en otras tra-

4. La explicacién de Murphy no ilustra la exclusién de la mente del cuerpo, ni una oposicién
fundante entre ellos, sino el quiebre de la dialéctica socialmente relevante entre corporiza-
cién y objetivacion.

5. Para Descartes, la mente y el cuerpo no son idénticos y el contenido’ de cada uno podria
ser descripto como inconmensurable uno respecto del otro. Pero la tendencia del pensamien-
to poscartesiano en enfatizar las propiedades exclusivas de cada uno han presupuesto la
incompatibilidad (m4s que la inconmensurabilidad), mientras que los intentos por caracteri-
zar la frontera entre ellos en términos positivos y unilaterales, sea para reforzarlos, fusio-
narlos o mediarlos significativamente, asume la conmensurabilidad. Sin embargo, no es mi
intencién describir aqui la gran cantidad de filosofia occidental a partir del momento en que
Descartes se equivoca o es ingenuo en este tema. Schaffer (1967) termina su revisién de la
literatura filoséfica con el siguiente comentario destacable: “Puede ser que la relacién entre
mente y cuerpo sea fundamental, inica e imposible de analizar. De ser asi, el saber filoséfi-
co consistiria en dejar de intentar entender la relacién en términos de los otros, mas familia-
res, y aceptarla como una anomalia” (v, 344).
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diciones, pero sin el sentido de urgencia con respecto a una precisa clarifica-
cién de los puntos de separacién o conexién.®

En suma, el error del pensamiento cartesiano no yace en su dualismo,
tampoco en distinguir la mente del cuerpo, sino en asumir que su relacién es
tal que puede ser definitiva y unilateralmente delimitada. Este error consiste
en tratar de alcanzar una conclusién; en término weberianos, en tratar de
racionalizar el limite.

Sugiriendo que la mente y el cuerpo son inconmensurables, estoy exten-
diendo la comprensién que Kuhn (1970) aplicaba para sucesivos paradigmas
en la ciencia y Paul Feyerabend (1975) a distintos estilos de arte y socieda-
des (como las estudiadas por los antropélogos), para ampliar la mirada y
aun los conjuntos individuales de términos que son encontrados dentro de
una sociedad o lenguaje especificos. De aqui que mi punto sobre el cuerpo y
la mente sea parte de un argumento mayor sobre la cultura. La cultura no
descansa exclusivamente sobre una base tnica de axiomas o un conjunto
primario de oposiciones légicas. Mds que estar construida enteramente
desde categorias légicas relacionadas, proposiciones sistematicas o términos
constituidos relacionalmente en un conjunto estructural, la cultura esta
igualmente constituida desde inconmensurables y las diversas series de tro-
pos, enunciados, practicas e interpretaciones que las producen, situadas en
“conversaciones” locales en las que los participantes no sélo hablan inevita-
blemente de si mismos sino més all4 de ellos y en las que, a su vez, los par-
ticipantes modelan la experiencia aunque nunca del todo sistematica o con-
cluyentemente.” Cuerpo y mente deben ser situados en esta larga e
interminable conversacién.

Mi argumento esta fuertemente en deuda con la discusién de Bernstein
sobre la distincién entre inconmensurabilidad e incompatibilidad (contradic-
cién légica) e incomparabilidad (Bernstein, 1983, esp. 79 ss.). El argumento
de inconmensurabilidad no afirma tanto que haya una estructura abarcadora
en términos de la cual mente y cuerpo puedan ser mutuamente comparados
punto por punto, de manera que esas contradicciones puedan ser estableci-
das, ni que cada cual esté encasillado en estructuras radicalmente diferentes
de modo que la comunicacién entre ellos sea imposible. Por tanto, no resulta
ni objetivista ni relativista. En cambio, Bernstein enfatiza la abierta infinitud
de la inconmensurabilidad. Mas que excluir las comparaciones, implica que
las formas de comparacién (o interpretacién) seran miltiples y no ancladas a

6. La urgencia se deriva, por supuesto, de la cultura de la ciencia occidental y sus presupues-
tos sobre la naturaleza. La “mente” se presenta como una categoria inestable para la cien-
cia. Afirmaciones de que los objetos de la ciencia son todos reducibles a un nimero de medi-
das —conmensurabilidad en el sentido mas literal~ transforman el estudio del alma o la
mente en “conducta”. Mis agradecimientos a Paul Antze por este punto.

7. Esta perspectiva esta elaborada en la conclusién a Lambek (1993). Es necesario resaltar
que mi uso de “inconmensurabilidad” es diferente de como lo emplea LiPuma en su capitulo
Publicado en Bodies and Persons. Comparative perspectivas from Africa and Melanesia.
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lo largo de alguna grilla fija.® Una buena ilustracién es la comparacién de esti-
los de arte; precisamente asi como no existe un tnico o definitivo eje de com-
paracién entre dos estilos de representar el cuerpo artisticamente, precisa-
mente asi también resulta respecto de pensar sobre la condicién humana por
medio del “cuerpo” y por medio de la “mente”. Por lo tanto, la falta de resolu-
cion entre la mente y el cuerpo no es algo negativo sino generador de una
vivida cultura potencial de produccién y debate. En efecto, la misma incon-
mensurabilidad entre mente y cuerpo sugiere que ambas ideas, monistas y
dualistas, seran producidas.

He estado argumentando que los inconmensurables reales de la experien-
cia humana (incluyendo en este caso la inconmensurabilidad entre el len-
guaje representacional y la experiencia misma) provoca la produccién y el uso
de categorias inconmensurables. La evidencia intercultural, m4s que sugerir
que la forma cartesiana de conceptualizar la oposicién es simplemente falsa,
sugiere que es una forma contingente de pensar sobre un tema que no per-
mite una unica representaciéon “verdadera”.’ No sélo cualquier formulacién
local es susceptible de ser compuesta de términos mutuamente inconmensu-
rables entre si, sino que podemos esperar que éste sera el caso en cualquier
comparacién de términos que realicemos desde diferentes loci culturales. Los
diversos caminos en los que la inconmensurabilidad primaria es expresada
podréan tener consecuencias locales distintivas si quisiéramos buscarlas. Sin
embargo, de mi argumento se desprende que una vez que hayamos pasado la
primera fase de describir los conceptos locales (africanos, melanesios, etc.) y
que hayamos demostrado que ellos fracasan en alcanzar un “contacto com-
pleto” con la “mente” y el “cuerpo” occidentales, como seguramente fallan, nos
encontraremos, a pesar de todo, dentro de un horizonte comin de ideas, que
nos permitirdan multiples formas de comparacién y direcciones de didlogo.
Comparando las formulaciones alternativas se deberdn suscitar muchas pre-
guntas y, al final, podremos ampliar las unidades de sentido de las construc-
ciones occidentales.™

En otras palabras, la comparacién cultural sirve para ampliar la discusién
sobre la mente y el cuerpo que es sostenida dentro de cualquier cultura o tra-
dicién. Las discrepancias entre algunos de los términos usados en una tradi-

8. De ahi que la critica de “comparar manzanas con naranjas” esté mal formulada; nosotros
hacemos comparaciones todo el tiempo (por ejemplo, cuando elegimos qué comer). Lo que es
invalido, sin embargo, es subsumirlas a una tinica y comiin medida (Lambek, 1993).

9. Esta cuestién también puede ser abordada en comparacién con las transformaciones his-
téricas dentro de la filosofia occidental (Taylor, 1989).

10. Existe un paralelo entre naturaleza/cultura (y también, como Astuti sugiere en su capi-
tulo en Bodies and Persons, con sexo/género), aunque el debate sobre estos términos quedé
empantanado en el relativismo cuando, en respuesta a la formulacién de Sherry Ortner
(1974), fue descubierto que los términos no encajaban de manera precisa uno con el otro en
otras cultura (MacCormack y Strathern, 1980). Es sélo desde una perspectiva objetivista
como uno podria haber esperado que ello efectivamente sucediese.
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cién y aquellos usados en otra son del mismo orden (aunque no del mismo
grado) que las discrepancias entre algunos de los términos usados en cual-
quier tradicién.

Vale la pena mencionar al pasar un problema que mi argumento suscita,
a saber, por qué si “mente” y “cuerpo” no emergen de una discriminacién
légica o un paradigma relacional, ellos estdn representados por pares de con-
ceptos mds que por cualquier otra cantidad. La cuestién empirica es si los
términos genuinamente aparecen interculturalmente de a pares. En el capi-
tulo de Strathern y Stewart en Bodies and Persons, los autores ofrecen tres
términos de los melpa de las tierras altas de Papia Nueva Guinea y Stra-
thern (1996) sugiere que usualmente encontramos una triada de mente,
espiritu y cuerpo. Entre otros grupos de las tierras altas, los paiela, la dis-
tincién entre un cuerpo activo, trabajador, y otro inmdvil, vegetativo, es
extremadamente significativa, aunque el etnégrafo (Biersack, 1996) no pro-
vee ningan término léxico especifico para el contraste. Asi puede ser que el
colapso de “mds de uno” entre “dos” en mi presentacién sea simplemente un
producto retérico de una propensién cultural, una distorsién producida por
centurias intentando argumentar dentro de un marco en el cual los términos
son asumidos como conmensurables. La alternativa, por supuesto, es que la
experiencia humana posee algo genuinamente dual al respecto, un hecho que
el trabajo comparativo puede seguramente encarar. Si las raices del dua-
lismo mente/cuerpo reposan en nuestra condicién existencial corporizada
mas que dentro de la estrechez del lenguaje humano, entonces existen todas
las razones para que los términos que lo expresen sean inconmensurables.”
Una posicién de compromiso seria sugerir que el terreno estd atravesado por
multiples pares inconmensurables. En efecto, pienso que posiblemente el
dominio para “mente” esté constituido por términos miltiples que emergen
en diferentes circunstancias histéricas (a saber, los origenes drabes del tér-
mino kibushy rohu) pero los cuales, desde que no son conmensurables, nunca
se desplazan mutuamente del todo. Asi, cuerpo se opondra a alma en algu-
nos contextos y a mente en otros. Los antropdlogos extranjeros, quienes
intentan organizar los términos en inglés para “mente”, “soul”, “espiritu”,
“self”, “ego”, etc., dentro de un conjunto paradigmatico, tendran serias difi-
cultades al respecto.

11. Contrariamente, si el dualismo mente/cuerpo es buscado en el lenguaje, lo més probable
s que esté equivocado en afirmar su inconmensurabilidad. Aqui mi posicién esta doblemen-
te apartada de la de Lévi-Strauss, desde el momento en que concibe el dualismo como una
propiedad de la mente o el lenguaje, enraizada en oposiciones binarias mas que en el mundo
fenomenolégico (1963), y desde que sostiene, al menos en algunas partes de su obra (1972),
un paralelismo o consistencia entre la estructura del lenguaje y el mundo del que habla.
Asumo una inconmensurabilidad inicial y fundamental entre lenguaje y mundo.
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Cuerpo y mente en el cuerpo

Ahora vuelvo, de manera igualmente condensada, a la practica, esto es,
al cuerpo y la mente en el cuerpo. Si, desde la perspectiva de la mente,
cuerpo y mente son inconmensurables, desde la perspectiva del cuerpo estdn
integralmente relacionados. El enfoque que presento aqui no esté (espero) en
contradiccién con la discusién previa, mds bien es inconmensurable con
aquél.

Los cuerpos sirven como iconos, indices y simbolos de la sociedad y también
de los individuos y de las relaciones entre ellos. Pero también son algo més. En
el nivel més basico, en la postura, el adorno, etc. —pero también en el contacto,
en el posicionamiento, en las reuniones, en el coito, en el alimentar y ser ali-
mentado, en el trabajo cooperativo y en el consumo compartido y, de nuevo, en
el rechazo al compromiso o la consumacién, en el mantenimiento de tabiies,
en todas estas situaciones practicas—, personas y continuas relaciones sociales
no son simplemente significadas sino activamente constituidas. Su desarrollo
es simultdneamente establecido, actuado, proyectado —y también naturalizado
o desafiado, celebrado o lamentado—. Si la sociabilidad es corporizada, inversa-
mente, las actividades humanas corporales estdn mediadas culturalmente y,
asi embebidas con la “mente”.'? Al mismo tiempo, la accién corporal es critica
para la constitucién de la persona perceptiva y pensante.

En uno de sus ensayos formativos, Marcel Mauss (1985) derivaba las
nociones occidentales de persona de dos fuentes, la dramatica o performativa
y la juridica. A diferencia de Mauss, nosotros podemos tomar eso para repre-
sentar tradiciones menos distintivas, fases histéricas sucesivas o tipos discre-
tos (estatus y contrato, oral y escrito, frio y caliente, premoderno y moderno)
que dos polos de una continua relacién dialéctica entre corporizacién y objeti-
vacién operativa en cualquier sociedad. Diciendo esto, recurro al modelo
memorablemente desarrollado por Berger y Luckmann (1966) pero con mayor
énfasis, derivado ampliamente de Bourdieu, en la corporidad (embodied), en
la performatividad, en la naturaleza mimética de la internalizacién. Muy a
menudo la persona (y la cultura misma) ha sido identificada tinicamente con
las objetivaciones, especialmente las objetivaciones mentales codificadas en el
lenguaje. Como Meyer Fortes ya argumentaba, tener una identidad social
requiere corporizarla en acciones, poner el cuerpo,* para decirlo de algin
modo. Ser una persona requiere, segun la frase de Bourdieu, un “sentido del
juego”:

12. Para un argumento evolucionista, véase Clifford Geertz (1973), quien establece que el
cerebro humano esta culturalmente mediado, y Marshall Sahlins (1976b) para una demos-
tracién de que la prdctica estd culturalmente mediada.

* La expresion original utilizada es putting your body where you mouth is, “poner tu cuerpo
donde esta tu boca”. Como este dicho popular no tiene equivalente en espafiol, elegimos tra-
ducirla con la frase “poner el cuerpo” [N. de los T.]
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Los valores que dan cuerpo, que hacen cuerpo, a través de las per-
suasiones ocultas de una pedagogia implicita, la cual puede inculcar una
cosmologia entera a través de instrucciones tan insignificantes como
“siéntate derecho” o “no sostengas el cuchillo con la mano izquierda”, y
la inscripcién de los principios mds fundamentales del contenido arbi-
trario de una cultura en detalles aparentemente inocuos de conducta o
maneras fisicas y verbales, poniéndolos mas alla del alcance de un enun-
ciado consciente y explicito. (69)

El habitus, nos dice Bourdieu, es una “historia corporizada, internalizada
como una segunda naturaleza y olvidada como historia” (56). Al mismo tiempo,
él sefiala un punto diferente: este habitus es un locus de “disposiciones [...] pre-
dispuesto para funcionar como estructuras estructurantes, esto es, como prin-
cipios generadores y organizadores de précticas y representaciones” (53).

En otro lugar examiné la forma en que las reglas culturales, los valores y
las relaciones sociales son corporizadas y de ahi ostensiblemente naturaliza-
das a través de la posesién espiritual (1992, 1993). Siguiendo el ejemplo de
Arnold van Gennep (1904), argumenté por la centralidad de la préictica y la
internalizacién de los tabies en la delimitacién, diferenciacién y, en tltima
instancia, constitucién de las personas sociales en tanto aspectos selecciona-
dos del contexto alternativamente incorporados o rechazados. Como Alfred
Gell (1979) dijo: “Fuera de los actos especificos, las observancias —y los
tablies— que especifican un self como mi self, no existe nada para lo cual un
emblema del self pueda ser un emblema”. Y mas aun: “Observar un tabi es
establecer un self identificable por la constitucién de una relacién [...] con una
realidad externa tal que el self s6lo deviene existencia en y a través de esa
relacién” (136). Es m4s, si esos actos constituyen la personalidad, ellos tam-
bién instituyen la moralidad, como observé Rappaport (1979).

Estos argumentos refieren a la corporizacién de la personalidad y la socie-
dad. Aqui quisiera girar hacia el otro lado de la dialéctica, sobre 1a manera en
que las disposiciones corporizadas “generarian y organizarian” representacio-
nes objetivadas, o como lo expresé Jackson (1989), c6mo las personas activa-
mente le ponen el pecho al mundo (136); al igual que Merleau-Ponty, de cuya
inspiracién esta postura se deriva, y dado que me resulta menos claro que los
casos de posesion de malagasy, vuelvo a una anécdota, extraida de mis notas
de campo, para ilustrar.

Aunque al argumentar que la corporizacién implica la conjuncién de mente
¥ cuerpo quisiera resistir una imagen completamente simple. Las précticas
corporizadas son conducidas por agentes quienes pueden pensar contemplati-
vamente; “nada queda sin decirse” por siempre. La relacién entre objetivacién
conceptual y practicas corporizadas es siempre dindmica; siempre hay algo
que escapa o excede lo que es dado de un lado u otro. El cuerpo provee limites
objetivos a lo que puede ser corporizado y las practicas corporizadas proveen
mds que lo que el pensamiento puede hacer de forma aislada. Asi, como mi
ilustracién indica, el pensamiento también empuja mas alld de los limites de
las performances corporizadas uniendo corporizaciones alternativas.
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Los marineros franceses o creoles del periodo precolonial forman uno de los
tipos de personajes manifiestos en la posesion espiritual por medio de la cual
los sakavala del norte de Madagascar representan imaginativamente y, casi
literalmente, recorporizan su historia. Los marineros no son ni los mas comu-
nes, ni los tipos de espiritus mas importantes de la ciudad de Mahajanga, pero
en algunos mediums sirven como adivinadores y consultantes populares, per-
sonajes con quienes uno puede charlar mas confortablemente que con los com-
plejos y poderosos monarcas difuntos de Sakavala, quienes contienen a los
espiritus principales.’® En 1994 visité a un médium a quien llamaré Ali, quien
tenia un espiritu marinero entre los muchos espiritus que lo poseian. A través
de su actuacién, Ali corporizaba brillantemente al marinero francés. Cuando
era poseido por el marinero (asi me referiré al espiritu) cambiaba del malagasy
a un picante, idiomatico y apropiado acento francés. Se vestia con una remera
marinera a rayas azules y blancas y un sombrero vistoso con un pomp6én rojo.
En contraste con los espiritus sakavala mads viejos, quienes mascan tabaco y
beben ron de una botella, el marinero fuma un cigarrillo detras del otro (algu-
nas veces pide mentolados) y bebe su ron de un vaso. Sus modales cambian tal
como lo demanda todo su proceder. La performance mimética compromete todo
el cuerpo del médium, extrayendo y transformado el sentido y generando un
nuevo habitus. Asi, el habitus corporal genera pensamiento.

Déjenme citar un fragmento editado de mis notas de campo (27 de julio de
1994):

Un hombre joven me acompasié a la casa del médium, ostensible-
mente para mostrarme el camino pero también, saltaba a la vista, para
formular sus propias preguntas. El espiritu del marinero prendié un
cigarrillo y se dirigié a mi amigo, Richar’, en francés. Luego, su conver-
sacion fue principalmente en francés; Richar’ indicaba que era capaz de
seguirlo pero su propia contribucién se limité a monosilabos.

El marinero comenzé destacando que nosotros sélo podiamos rezar a
Dios para desearlo; agregé que mientras las religiones eran muchas, sélo
hay un Dios, le Bon Dieu. [Tanto Ali como Richar’ son nominalmente
musulmanes.]

Richar’ explicé que estaba teniendo dificultades para encontrar tra-
bajo en uno de los pequerios botes de transporte que navegan la costa
occidental de Madagascar.

El marinero inquirié que, si tenia sus papeles de trabajo, entonces
levantara un mazo de cartas de juego para realizar la adivinacién.™
“Votre nom, monsieur?”, pregunté amablemente.

13. Los marineros parecen provenir de St. Marie, una isla donde se produjo la mezcla del
francés y el malagasy, provocando una suerte de cultura creole. De acuerdo con una explica-
cién que Ali me dijo en otra ocasién, ellos eran empleados por un rey sakavala del siglo xix
(Ndramanavaka), cuando sus botes naufragaron entre Madagascar y Mayotte. Los marine-
ros también se encuentran en Mayotte en tanto espiritus changizy (Lambek, 1981).

14. La adivinacién por medio del juego de cartas es una practica comun que no se limita a
los espiritus marineros.
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-Richar’.

-;Nada mds?

~Théophile.

—Ah, vous avez un joli nom [tienes un lindo nombre] —opiné el mari-
nero. Tiré las cartas, pidié a Richar’ que cortara y luego las repartié en
una figura. Después de unos pocos comentarios y preguntas, concluyd—:
Tienes suerte: Espera un poco y tendrds trabajo. ~Agregié~: Piensas dema-
siado sobre tu futuro pero uno de estos dias vendrd.

Luego de una pausa el marinero sugirié, esta vez en malagasy: “; Tie-
nes un hijo fuera del matrimonio?” [bitiki an tany?)

~No... Bueno, quizd, pero no lo sé ~dijo Richar’ algo débilmente.

—Debes usar un preservativo —respondié el marinero-. Es la moda en
Réunion.

—Maiz de seda [volovolo n’tsakotsako] trabajaba como curandero de
sifilis —prosiguié el marinero-, pero no funcionaria para el sida. —Ofre-
ciéndonos otro trago de ron y otro cigarrillo, comenzé a recordar acerca
de sus ostensibles experiencias en los buenos viejos tiempos. “Trabajando
en los botes, ti viajas. He visitado Singapur y Johannesburgo cuando
era un marinero. Soltero... uno conoce la enfermedad...”. No obstante, el
centro del argumento del marinero era el cambio radical en las implica-
ciones de las enfermedades de transmision sexual y la necesidad actual
de proteccion adecuada contra el sida.

El marinero hizo estas observaciones en un acento francés chistoso,
seriamente, aunque un poco fatigado. Continué que él mismo era joven
[los espiritus mantienen la misma edad en que murieron, en este caso,
alrededor de los treinta y cinco], pero que vio cémo la gente joven hoy en
dia tiende a olvidar las costumbres de sus ancestros. “Uno debe respetar
a los ancestros. La gente de aqui no respeta a los espiritus [malagasy],
aun mds, mira a todos los comodorianos que acuden a ellos en busca de
consejos.”

Algo perplejo por la direccién de la conversacién y entorpecido por su
falta de fluidez con el francés, Richar’ se mantenia replicando: “Ah oui,
c’est vrai”.

El marinero dijo: “Soy mds inteligente que mi médium [je suis plus
intelligent que saha nakahy)”. Explicé que los espiritus superiores [por
ejemplo, aquellos de tiempo mds antiguos] no podrian entender jamds
sobre el sida y los condones, por lo que él advertia a la gente permanecer
con sus parejas debido a la diseminacién del sida. La mayor parte de la
gente en Madagascar utiliza ahora preservativos, sefialé. Los otros
“marineros” también difundian la advertencia.

Richar’ luego dijo que habia estado enfermo. Durante la noche sen-
tia algo moviéndose hacia arriba y abajo dentro de su cuerpo.

“No puedes simplemente comer cualquier cosa o con cualquier per-
sona... tu estémago no puede soportar cualquier clase de licor. La gente
no puede tomar como los espiritus. Nous, c’est autre chose; nosotros
tomamos y no nos emborrachamos. El olor permanece pero los efectos
desaparecen... [Esta es una de las maneras predominantes para expresar
la distincion local entre anfitridn y espiritu, y por tanto, entre cuerpo y
mente, mientras que también nos ilustra su conexién tal que el signifi-
cado impuesto en el contexto del beber pueda compensar el malestar].
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“Rapellez les ancétres. C’est eux qui étaient i¢i devant nous (recuerda a
los ancestros, ellos eran quienes estaban aqui antes que nosotros)”.

Richar’ direccioné nuevamente la conversacion hacia su propio inte-
rés, suplicando que tal vez pudiera encontrar trabajo en un bote y que las
cosas se tornaran mejor para él.

El marino replicé, todavia en francés, que eso dependia de “la volonté
de la personne, la volonté de Dieu [la voluntad de la persona, la volun-
tad de Dios]”. “Si luchas con tu fuerza, apuntando a tu meta, Dios te ayu-
dard. No debes ser celoso de otra gente. Haz tu propio trabajo y serds exi-
toso con la fuerza que Dios te ha dado.”

Adentrdndose al tema y ampliando el argumento, el marinero conti-
nué: “Los malagasy no debieran pensar que son mejores que otros. Los
malagasy tienden a ser competitivos”. Volviéndose a mi: “Esto no es como
entre Toronto y Montreal... o Paris y Marsella. Por eso el pais estd en difi-
cultades”.

“Tu, joven malagasy, tienes suerte; éste es un buen pats [vous avez de
la chance, c’est un bon pays].” Lo comparé con Kenia donde la gente no
entiende el idioma del otro, teniendo que usar el inglés o el swahili. “Pero
aqui, en Madagascar; todos se pueden entender.”

Antes de que nos fuéramos, el marinero proveyé a Richar’de afirma-
ciones mds especificas acerca de su futuro y mds advertencias sobre su
conducta. Habiendo bebido Richar’ muchos vasos de ron ofrecido libre-
mente durante la entrevista (y eso, como era costumbre, se lo habiamos
proveido al espiritu desde el principio), el marinero sefialé que debia cui-
dar lo que bebia.

Aunque la charla a Richar’ ligada a los consejos se traté de una sorpresa
para ambos, aparecié siendo un pronunciamiento natural desde la persona
del espiritu mundano. En efecto, una discusién sobre enfermedades de trans-
misién sexual no podria haber encontrado mejor vocero desde que, como su
conversacién lo hizo explicito, el marinero fue alguien alguna vez asociado con
la promiscuidad y la explotacién sexual. Es sorprendente que este discurso
haya sido pronunciado especificamente por un espiritu marinero, mas que por
cualquier otro. La representacién del sida parece emerger directamente del
habitus del marinero, la condicién corporizada o preobjetivada que da surgi-
miento espontdneo al discurso objetivado o, en dltimo caso, que mantiene una
tremenda afinidad con €él. Al mismo tiempo, la experiencia propia del mari-
nero es de una cultura maritima antigua/abandonada. Es destacable que
cualquier espiritu sakalava haya comenzado a hablar del sida, mantenién-
dose actualizado a pesar de ser voces del pasado.

En una direccién similar, uno puede notar cémo la corporizacién de la per-
sona del marinero le permite hablar sobre “Madagascar”, construir a los
“malagasy” como un objeto; él habla de la nacién desde la perspectiva de
alguien parcialmente extranjero. El marinero también reflexiona sobre la raza
(senala: “Dios nos cre6 a todos por igual excepto el color de nuestra piel”), sobre
las politicas étnicas (desde su perspectiva, el problema critico de Madagascar,
a pesar de que la gente esté mas cercana lingiiisticamente que en muchos otros
paises africanos), sobre religién (cada religién tiene sus propias formas de
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culto, su propio dia sagrado, etc., aunque Dios es uno solo realmente) y formula
un trabajo ético. Es irénico que su discusién sobre el hecho de que los mala-
gasy, a diferencia de los habitantes de Kenia, no necesitan una lengua franca,
se haya llevado a cabo en francés. Como una voz de la modernidad, el mari-
nero nos recuerda al espiritu Gebusi descripto en el capitulo de Knauf en
Bodies and Persons. Atendiendo sobre religion, el espiritu del médium musul-
man puede tomar la voz de la cristiandad desde dentro del idioma sakavala de
la posesién. Su postura ecuménica esta prefigurada en su préctica.

La habilidad del marinero para objetivar también apareci6 en una conver-
sacién que habiamos sostenido el afio anterior. En aquella ocasién explicé
cémo los espiritus del marinero eran todos politicamente pro franceses y
habian ayudado a asegurar la victoria de las fuerzas pro francesas en la
vecina Mayotte.'® “Sin embargo,” dijo, “soy sélo un marinero [un marin] y no
me mezclo en politica...”. Prosiguié mencionando la politica de malaguizacién
en la educacién nacional, haciendo referencia a una clienta que habia ido en
busca de ayuda para pasar su bac.

Hay un entrelazamiento maravillosamente imaginativo entre politica,
posicionamiento y cultura francesa en la charla del marinero. Para mis oidos,
él parece tener el tono exacto, correcto, y es también extremadamente encan-
tador en su rol, exudando una confianza y una chispa que estan ausentes en
el discurso ordinario de Ali. En efecto, el marinero seguia aplicando su pers-
picacia sobre Ali diciendo que él (el marinero) le habia ensefiado algo de fran-
cés. Ali habia sido estudiante de artes en Antananarivo durante su juventud.
El marinero tomé el portafolio de Ali. Cuando vimos los mediocres dibujos,
dijo sobre Ali: “Il n’avait pas de talent, peut-étre, mail il s‘amusait...” (él no
tenia talento, sin embargo, se divertia).

Vemos en la performance una unidad entre mente y cuerpo, exactamente
la clase de savoir faire y sentido de las reglas del juego que Bourdieu describe
o la corporizacién sostenida por Jackson.* El discurso del espiritu parece
intrinsecamente conectado al comportamiento corporizado, emergente del
habitus establecido por el estado de posesién. Con todo, presenta muchos
requisitos. Primero, no es un trance per se, trance visto como un estado psico-
légico abstracto, sino una posesién significativa por una clase particular de
espiritu, un francés parlanchin, que establece el discurso del espiritu. Si
hubiese sido Ali poseido por otro espiritu, las politicas expresadas hubiesen
sido de otro orden.!® Segundo, cualquiera hubiese sido el caracter preobjetivo

15. Esto refiere a la lucha de tres décadas en Mayotte para asegurarse un estatus especial
frente a Francia, antes que a la incorporacién en la republica independiente de las islas
Comores (Lambek, 1993).

* La expresion original utilizada es bodying forth, que podria resultar similar a la expresién
€n espaiiol “ponerle el cuerpo o ponerle el pecho”. [N. de los T.]

16. Hay virtualmente una clase de espiritu para cada persuasién politica, aunque los espiri-
tus no sean el producto directo de un interés politico. La posesién no enumera solamente
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vis-a-vis, lo que es enunciado es al mismo tiempo posobjetivado, como si fuese
el modelo cultural vis-a-vis del marinero que Ali corporizaba. Lo que el cuerpo
“empuja” (forth) esta en relacién con lo que ha sido corporizado —la persona
del marinero mismo—. Mds aiun, el cuerpo desde el cual el marinero habla no
es el cuerpo que ha dormido con prostitutas a lo largo del océano Indico. La
mimesis de la alteridad, para recombinar los términos de Michael Taussig
(1993), no es s6lo una cualidad del “cuerpo significante” (Lock y Scheper-Hug-
hes, 1987). Mientras la mimesis, en la formulacién de Platén, es opuesta a la
razén contemplativa (Havelock, 1963) y, en argumentos como el de Stoller
(1995) o de Taussig, a la razén discursiva, vemos aqui que la posesién permite
a Ali tomar una posiciéon mas distanciada vis-a-vis con la sociedad y el ser (ver
en Bodies and Persons el capitulo de Corin para una referencia similar). Para
poner esto en lenguaje weberiano, es desde la posicién de encantamiento que
el discurso racionalizado de la modernidad emerge. El marinero se declara
mds inteligente que su médium y, opinando sobre la carrera artistica de Ali,
se compromete en una remarcable autoobjetividad; él comenta reflexiva-
mente sobre politica contempordanea y religién; con el cosmopolitismo de un
marinero francés, puede referirse con facilidad a la casa del antropélogo en
Canada, y puede hacer una intervencion especifica y deliberada con relacién
a las préacticas sexuales de su cliente.

Podria haber sido el espiritu del marinero quien propagé la prevencién
contra el sida, incluso si “en nuestros dias el problema era sélo la sifilis y hoy
hay cura para eso”. El cosmopolitismo mundano del marinero contrasta con el
miedo y el chovinismo de muchos de los espiritus sakavala mas viejos. Ali
también encarna alguno de esos espiritus y asi habla con diferentes voces.
Poseido por un espiritu de una época anterior, lo escuché una vez trabarse en
una palabra por un encendedor de cigarrillos. Pero demasiado énfasis sobre
el desenvolvimiento fluido de disposiciones corporizadas rebajaria la agencia,
la agudeza y la maestria artistica de un virtuoso.

Saliendo de este caso, e incluso de todo el tema de la posesion espiritual, es
la constitucién particular de la dialéctica del cuerpo y la mente en la practica,
los significados, las obligaciones y las posibilidades performativas y las trayec-
torias dindmicas particulares que establecen en una sociedad dada, las que son
de nuestro interés; las maneras en que modelan la experiencia, la personali-
dad y la conexién social, y sostienen la agencia e instituciones politicas, mora-
les, religiosas y terapéuticas y sus relaciones cambiantes. Las personas y, en
ultimo caso, la sociedad misma son su producto (asi como también sus produc-
tores). Pero la personalidad corporizada deja siempre abierta la posibilidad, a
través de un medio cultural u otro, para la autorreflexién y para tomar las
implicancias de esa posibilidad.

ejemplos histdricos o étnicos, pero se apropia de sus voces y perspectivas politicas e histori-
cas, construyendo una compleja heteroglosia y una conciencia histérica de multiples niveles,
siendo ésta la temdtica de mi trabajo en curso en Madagascar (Lambek, e/p).
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Una implicacién ulterior es que la dialéctica entre corporizacién y objeti-
vacién estd criticamente implicada en la produccién de la diferenciacién social
y jerdrquica, lo mismo que las distinciones de género, clase y nacionalidad
pueden trascenderse o revertirse temporalmente por ciertos medios como la
posesion espiritual. La pregunta que emerge, tal como las feministas contem-
pordneas reconocen, es de qué manera las cuestiones mente/cuerpo, sus pro-
blemas y prdcticas son ellas mismas generizadas, racializadas, etc. Uno
puede querer también investigar comparativamente las maneras en que la
consistencia y la redundancia de la predicacién metaférica, la capacidad de
penetracién y el alcance del orden litirgico (Rappaport, 1979), la coherencia
y la integracién del habitus o la (sobre)determinacién cultural del ser corpo-
rizado (Boddy, 1989) estan implicadas, asi como también son indeterminadas
o frenadas por la mercantilizacién, la heteroglosia (Besnier, 1996), la frag-
mentacién (Mageo y Howard, 1996), la indeterminacién y conjuncién de for-
mas dispares o inconmensurables (Lambek, 1993).

Conclusion

He tratado de clarificar discusiones recientes distinguiendo los argumen-
tos acerca del cuerpo y la mente desde la perspectiva de 1a mente, de aquellos
argumentos que parten del cuerpo. A partir de lo anterior, propuse que el dua-
lismo debe ser entendido en términos de inconmensurabilidad. Atendiendo a
esto dltimo, argumenté que el monismo necesita ser abierto por medio de una
dialéctica de objetivacién y corporizacién.

Distinguiendo la mente y el cuerpo en la practica desde su lugar en el pen-
samiento he, por supuesto, meramente repetido la oposicién mente/cuerpo en
otro nivel de abstraccién. La paradoja permanece intacta, sélo redescripta. Mi
punto, una vez mas, es que el foco sobre la practica y el foco sobre el pensa-
miento no son mutuamente excluyentes ni redundantes, sino mutuamente
inconmensurables, cubriendo el terreno de diferentes formas. Es un error tra-
tar de entender el pensamiento y la préctica aisladamente uno del otro, como
también lo es respecto de la mente y el cuerpo. Pero, por la misma razén, es
erréneo camuflarlos o imaginar que uno puede capturarlos dentro de la
misma estructura. Mientras que el viraje hacia la teoria de la préctica ha sido
tremendamente importante para trascender ciertas oposiciones obstinadas,
especialmente entre materialismo e idealismo y entre posiciones objetivistas
¥ subjetivistas, seria un error usarla para disimular o negar la relevancia de
la comprensién basica de Weber sobre la omnipresencia de la racionalizacién
(entendida en su sentido més general como razén contemplativa). Describir
un mundo prerracionalizado, un mundo de practicas corporizadas inacabadas
—sea de los pastores de Kabilia, Bali o Bavaria, o cualquier otro grupo afri-
cano o melanesio precolonial- resulta una tremenda trampa intelectual y lite-
raria, pero supone también arriesgarse a una ingenua romantizacién. A pesar
de su convergencia en la préctica y ocasionalmente en la poesia o filosofia no



124 Michael Lambek

occidental (por ejemplo, Weiner, 1991), cuerpo y mente (en sus varias trans-
mutaciones culturales) también permanecen distinguibles en el pensa-
miento.!” Asi, el pensamiento no es sélo una caracteristica de la modernidad,
aunque acrecentado y prioritario aqui; no se trata simplemente de distinguir
los rasgos de alguna gran divisién entre Occidente y el resto, sino fundamen-
talmente de una caracteristica de la condicién humana.”® En efecto, para
Weber, la racionalizacién seria un producto de la separacién entre mente y
cuerpo (en su formulacién particular) que hemos estado tratando.!® Coincido
en parte con la conviccién de Hans-Georg Gadamer (1986) acerca de que “la
filosofia es una experiencia humana que permanece y caracteriza al ser
humano como tal, no habiendo progreso en ello, sino s6lo participacién” (8).

Si la personalidad, el selfhood y la sociabilidad imparten significado al
cuerpo, sus componentes y sustancias, fuerzas y capacidades, permiten al cuerpo
—siguiendo el argumento cldsico de Durkheim— trascenderse a s{ mismo,
siendo lo inverso también verdadero. La corporizacién excede el lenguaje, las
reglas, los modelos ideales; la performance es siempre mas que lo escrito. La
riqueza de la corporizacién quiza esté sélo siendo ahora captada y celebrada
en antropologia. Y todavia se puede ir mds lejos. El énfasis en el cuerpo aca-
rrea el riesgo de reproducir, y posiblemente exagerar, el dualismo cartesiano
que los defensores de las teorias del cuerpo han puesto de manifiesto para
trascenderlo. La tarea no es revertir los valores de la ecuacién, para celebrar
el cuerpo a expensas de la mente —aunque esto quiza atraiga a los intelectua-
les de escritorio— sino verlos siempre uno a la luz del otro. Al final, no sélo se
trata de trascender el dualismo sino de verlo como infinitamente rico y pro-
ductivo de una dialéctica central en la constitucién de la cultura humana, la
sociedad y la experiencia (y, por tanto, de la teoria antropolégica).

Es relevante en esta mirada notar un rasgo curioso del debate actual: los
antropélogos que se oponen al dualismo hacen esto en orden de desafiar las

17. Weeratunge-Starkloff (comunicacién personal) ha advertido que la caracterizacién del
pensamiento de Asia del sur como monista es una forma de orientalizacién. Véase también
Parry (1989).

18. Hago uso aqui de una ambigiiedad fundamental (profunda y necesaria) del concepto
weberiano (Lambek, 1989). Es quiza por individualizar mentes mas que simplemente distin-
guir la mente de un cuerpo individualizado de forma mas manifiesta, que la modernidad occi-
dental debiera ser reconocida, menos que la oposicién mente/cuerpo que esta contenida den-
tro de seres altamente individualizados, internamente completos, seres tnicos, un proceso
cuyo desarrollo Mauss (1985) sélo brevemente trazd. La explicacién mas larga de Charles
Taylor (1989) sobre la emergencia de la interioridad del self moderno es aqui complementa-
ria, mientras que Leenhardt provee una sugestiva formulacién sobre la emergencia de la
individuacién del cuerpo melanesio (1979 [1947]). Véase también el capitulo de LiPuma en
Bodies and Persons. Otro recorrido perseguiria el cambio en el balance de la autoridad situa-
da en el saber cémo (ambos techne y phronesis), la practica aprehensible, relativa al saber
eso (scientia), el conocimiento abstracto. Foucault (1989) hace sugestivos planteos sobre estos
aspectos, que quizd todavia no han sido lo suficientemente explorados por los antropélogos.

19. Mis agradecimientos a Anne Vallely por este punto.
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concepciones reduccionistas del cuerpo, mientras que los antropélogos que
defienden el dualismo lo hacen para desafiar concepciones reduccionistas
sobre la mente. En un sentido, ambos tienen un enemigo comun, llamado fisi-
calismo (Smythies y Beloff, 1989; Searle, 1997). Asi, cuando los antropélogos
abogan por el monismo, el monismo que tienen en mente no es ciertamente el
monismo de los materialistas contemporaneos caracteristico, por ejemplo, de
gran parte del trabajo sobre inteligencia artificial (el cual, asumo, debiera ser
visto como una consecuencia patolégica del dualismo cartesiano). La cuestion,
sin embargo, es si ellos pueden trascender el dualismo de una manera no
reduccionista.

Finalmente, el éxito del paradigma de la inteligencia artificial y de las
neurociencias sugiere una nota de ironia histérica en vista de mi propio argu-
mento. Los antropélogos decimondnicos, como Tylor, descubrieron el alma
como el rasgo definidor de la “religién primitiva” en el mismo momento en que
el alma y los discursos de la teologia y la filosofia estaban siendo desplazados
en Europa por las ciencias psicolégicas de la memoria (Hacking, 1996).
Debido a esto, el concepto de alma venia a significar la especifica naturaleza
“precartesiana” del pensamiento primitivo (en tanto que “mente” invocaria
una visién especificamente cartesiana) y, de ahi, que fuese definida con refe-
rencia a la oposicién que se reclamaba no haber comprendido. Tal vez una vez
mis, las ideas que estdn fuera de uso en las disciplinas hegeménicas se hayan
desplazado a la antropologia y hayan sido proyectadas fuera de Occidente. La
antropologia se destaca por apropiarse de las cosas sélo en el momento en que
se desvanecen (Ivy, 1995). Pero si esto es para descrédito o no de la antropo-
logia, es una cuestion aparte.



Cuerpo y produccion de conocimiento en
el trabajo de campo

Una aproximacion desde la fenomenologia, las ciencias
cognitivas y las practicas corporales orientales

Patricia Aschieri y Rodolfo Puglisi

Desde los trabajos pioneros de Bronislaw Malinowski se ha insistido en la
necesidad de que el cientifico social vaya al campo y realice alli, ] mismo, las
investigaciones de (y con) los grupos que estudia. También se ha resaltado
enfaticamente el potencial de la técnica antropolégica por excelencia, la obser-
vacién participante. Sin embargo, en virtud de la tradicién filoséfica carte-
siana que ha impregnado la ciencia, en nuestra disciplina muchas veces se
pasé por alto el hecho bédsico y primordial de que estar en el campo implica,
antes que un mero verbo vacio y abstracto a partir del cual el antropélogo efec-
tda sus estudios y reflexiones, una situacién existencial que es, antes que
nada, corporal. Como bien sefiala Pablo Wright (1994), 1a etnografia constituye
un “desplazamiento ontolégico”, pues “el sujeto desplaza su ser-en-el mundo
(Dasein) a un lugar diferente —o permanece en su sitio pero con una diferente
agenda ontolégica~. Es el ser-en-el mundo del etnégrafo, su estructura ontolé-
gica, la que sufre modificaciones en su contacto con la gente” (367). Retomando
a Silvia Citro (2004b), coincidimos en que el trabajo de campo es, en primer
término, “aquel lapso en el que nuestros cuerpos se insertan experiencial-
mente en un determinado campo social que intentamos comprender” (8).

Por mucho tiempo no se ha atendido suficientemente el hecho de que el
antropdlogo no sélo produce conocimiento desde y a partir del pensamiento
reflexivo (a través de métodos de objetivacién que, por clerto, han sido y
siguen siendo blanco de saludables revisiones epistemolégicas), sino que, por
estar ahi,' hay una produccién de sentido no tética, antepredicativa; en otras
palabras, corporal. En efecto, no se trata meramente de que el o la antropé-

1. Entendemos el estar ahi retomando la distincién establecida por Rodolfo Kush (1978) entre
ser y estar. Este autor critica la nocién heideggeriana de ser ahi poniendo de manifiesto la
universalizacién eurocéntrica de la experiencia de la existencia que este concepto contendria.
Kush sefiala que hay otras maneras de “existir” segtin las culturas y destaca para el caso lati-
Noamericano que la forma existencial caracteristica se basaria més en el estar que en el ser.

[127]
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logo/a “participando” de las actividades cotidianas las comprenda al nivel de
la conciencia predicativa. En este punto, recordamos la célebre expresién de
Ludwig Wittgenstein: “Comprender un martillo es saber usarlo”. Por esto,
destacamos que el antropélogo participante? adquiere un saber pero éste no
es s6lo una elaboracién consciente sino, antes bien, una comprensién corporal
de la que la elaboracién es deudora.

En la primera compilacién de trabajos antropolégicos que tematizan el
cuerpo, John Blacking (1977) destacé que “el cuerpo del antropélogo podia
servir como una «herramienta de diagnéstico» y «un modo de conocimiento»
del cuerpo de los otros” (citado por Citro, 2009a: 98). Posteriormente, Michael
Jackson (1983: 340) seiiala la necesidad de hacer lo que “los otros” hacen para
poder asi comprender qué piensan y por qué hacen lo que hacen. Loic Wac-
quant (2006), a partir de los desarrollos de Pierre Bourdieu, propone “una
sociologia no sélo del cuerpo en sentido de objeto (of the body) sino a partir del
cuerpo como herramienta de investigacién y vector del conocimiento (from the
body)” (16). En este sentido, propone un enfoque metodolégico que incluye su
participacién como observador, lo que, anecdéticamente (o no), lo hizo correr
el riesgo de abandonar la ciencia para convertirse al pugilismo. Asimismo, los
trabajos de Carl Bagley (2001) y Marrit Ylonen (2003) retoman en sus estu-
dios sobre danzas la reflexién acerca del cuerpo como fuente de conocimiento
corporal. En el 4mbito nacional, entre los autores que comenzaron a reflexio-
nar sobre el rol del cuerpo en el trabajo de campo, se encuentran los analisis
pioneros de Silvia Citro (1997b, 1999b, 2003), quien plantea como propuesta
metodoldgica una etnografia “de y desde” los cuerpos, y también los trabajos
de Bdrbara Guerschman (2007), Patricia Aschieri (2006b) y Lucrecia Greco
(2009), que recurren y discuten la “participacion observante”, que cuestiona
la férmula clasica “observacién (distancia/reflexién) + participacién” para
integrar el caracter experiencial-corporal de la produccién de conocimiento
etnografica, destacando la cercania con nuestros interlocutores. Por wltimo,
mencionamos los trabajos que incluyen, adema4s, la discusidn acerca del rol de
la corporalidad en el 4mbito académico, como los de Carozzi (2005) y de Citro,
Aschieri y equipo (2009).

Cabe sefialar que este renovado énfasis por el rol de la corporalidad en la
produccién de conocimiento etnografico encuentra en Maurice Merleau-Ponty
su principal inspiracién. Por tanto, nuestra intencién en este articulo es con-
tinuar reflexionando en torno a la presencia del conocimiento no reflexivo,
para capturar, aunque mas no sea fugazmente, el caracter corporizado del
conocimiento etnografico. Para ello, retomaremos los planteos de Merleau-
Ponty profundizando sus vinculos con Edmund Husserl, en tanto la obra de

2. Pensamos aqui en la “asepsia” experiencial, en la distancia de espectador que supone la
idea de observacién, por mucho que con la expresién “participante” se intenten exorcizar los
fantasmas del trascendentalismo kantiano, olvidando que no puede haber presencia huma-
na no participante en tanto que de entrada somos solicitados por el mundo y llamados a
actuar/participar en €l.
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este tiltimo autor se encuentra menos explorada en la bibliografia antropolé-
gica vinculada a la corporalidad. Posteriormente, nos proponemos ligar los
postulados fenomenolégicos con los aportes recientes de las ciencias cogniti-
vas, puntualizando en las propuestas de George Lakoff y Mark Johnson asi
como en el enfoque de Francisco Varela. Por altimo, reflexionaremos en torno
a algunas especificidades vinculadas con nuestras respectivas etnografias que
abordan practicas corporales provenientes de marcos culturales de tradicién
oriental. A partir de ello, discutiremos la relevancia de un tipo de conoci-
miento producto de experiencias que muchas veces no admiten el pasaje a la
palabra. En esta linea de pensamiento y siendo sensibles a la invisibilizacién
de los sentidos presentes en el quehacer antropolégico,® profundizaremos en
la propuesta realizada en trabajos anteriores (Citro, Aschieri y equipo, 2009),
acerca de la necesidad de que las actuales politicas de disciplinamiento aca-
démico comiencen a discutir los vinculos entre corporalidad y saber.

El mundo de la vida

El propésito de este apartado es examinar la experiencia cotidiano-corpo-
ral que establecemos con el mundo como un “hay previo” —a toda conciencia
reflexiva— que constituye el suelo a partir del cual se edifica el conocimiento
cientifico. La referencia a la fenomenologia de Edmund Husserl y Maurice
Merleau-Ponty es, por tanto, obligada, dado el rol que en sus respectivos tra-
bajos atribuyeron a los vinculos entre cuerpo y conocimiento. Por supuesto,
dentro de la filosofia éstos no son los tnicos autores que se han ocupado de la
tematica.* Si, no obstante, hemos efectuado tal recorte, éste responde a que
consideramos que los desarrollos de los mencionados filésofos son piezas clave
para comprender los vinculos cuerpo-mundo y han sido (fundamentalmente
Merleau-Ponty) ampliamente retomados tanto por los estudios antropolégicos
interesados en la cuestién corporal asi como por algunas lineas de las ciencias
cognitivas de las que daremos cuenta mas adelante.®

Fue Merleau-Ponty, sin lugar a dudas, quien partiendo de la fenomenolo-
gla desarrollé méas cabalmente la cuestién del cuerpo, su papel en la produc-

3. La cultura occidental ha promovido la hegemonia de los sentidos de la vista y del oido, lo
que como consecuencia en nuestra disciplina cristaliza en una metodologfa que privilegia la
observacién y la entrevista. Dicho recorte obstaculiza la posibilidad de dar cuenta de la tota-
lidad multisensorial de nuestra experiencia humana (Citro, 1999b).

4. En el trabajo de Sergio Rabade Romeo (1985) se puede hallar un excelente recorrido den-
tro de la filosofia acerca de las relaciones entre cuerpo y conocimiento desde Platén hasta
nuestros dias.

5. Es necesario aclarar que focalizaremos aqui sélo en aquellos caracteres de la corporalidad
que hemos identificado como fundamentales para comprender este juego entre luces y som-
bras de la produccién de saberes etnograficos. Para un examen mas amplio de la obra de
Merleau-Ponty y su relacién con la antropologia del cuerpo, remitimos a Citro (2009a).
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cién del conocimiento y sus vinculos con el mundo, ligazones estas tltimas
manifestadas en nociones como “ser-en-el-mundo” y, mds atin, en el sugestivo
concepto de “carne”.® Sin embargo, no podemos descuidar el hecho de que fue
Husserl quien en el ocaso de su vida inaugura ese, hasta aquel momento,
inhéspito camino de reflexiones, a partir del concepto de Lebenswelt (mundo
de la vida), como napa primaria donde se apoyaria todo el conocimiento cien-
tifico, y de la distincién entre cuerpo fisico (Korper) y cuerpo propio o fenomé-
nico. El rechazo de Husserl al cogito ahistérico y no situado de René Descar-
tes y su propuesta de un cogito situado (espacial y temporalmente), donde se
destaca la intencionalidad de la conciencia (es decir, el hecho de que siempre
tenemos conciencia de algo y, por lo tanto, ésta queda indisolublemente ligada
al mundo), abre el camino para el desarrollo merleaupontiano de la temdtica
corporal. En efecto, situar el cogito implica darle espesura carnal.

Retomaremos un trabajo poco citado de Husserl, La Tierra no se mueve,
pero que a nuestro juicio sienta las bases para la comprension de esta proble-
matica. Si bien en este libro el concepto de Lebenswelt no es mencionado de
manera explicita, éste sin lugar a dudas se encuentra presente en el andlisis
efectuado en torno a las categorias de movimiento y reposo pertenecientes a
la fisica. Ello es asi, en tanto que su examen apunta a poner de manifiesto el
fundamento previo y necesario a toda ciencia —el mundo y el cuerpo—. Al res-
pecto, Husserl (2006) destaca:

“La Tierra” como el suelo uno y tinico de la Tierra no puede experi-
mentarse en reposo en el sentido de reposo de un cuerpo, y tampoco
cabe experimentarla como cuerpo en el mismo sentido en que se tiene
experiencia de “un” cuerpo. Este iltimo no sélo tiene su extensién y
cualidades, sino también su “lugar” en el espacio, susceptible de cam-
bio, de reposo o de movimiento. Pero mientras yo no tenga representa-
cién alguna de un nuevo suelo {...] la Tierra misma es, justamente,
suelo, no un cuerpo fisico [...] es un todo cuyas partes —cuando se pien-
san por si, fragmentadas o fragmentables, como sin duda puede
hacerse— son cuerpos fisicos, pero que como “todo” no es cuerpo fisico
alguno. He aquf un todo que “consta” de partes corpéreas sin ser por
ello un cuerpo fisico. (24-25)

Ahora bien, a los fines de este trabajo resulta sumamente relevante el
hecho de que Husserl otorgara este cardcter de suelo dado a la Tierra también
al cuerpo propio: “En la experiencia primordial, mi cuerpo no se desplaza ni
reposa [...] yo no sufro desplazamiento; permanezca quieto o camine, tengo
por centro a mi cuerpo” (30-31). Serrano de Haro, traductor de esta obra,
explica:

6. Conceptos medulares de Fenomenologia de la percepcion (1993) y Lo visible y lo invisible
(1970), respectivamente. No podemos olvidar, asimismo, nociones embrionarias como la de
“comportamiento” analizada en su obra La estructura del comportamiento (1942).
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El reposo y la condicién de suelo que aqui se atribuyen al cuerpo pro-
pio son una forma provisional de hacer referencia a su situacién de cen-
tro indeclinable de la experiencia —“punto cero” de ella, dicen muchos
otros textos—. Lejos de entrar en tensién con el no movimiento que es
privativo del suelo originario de experiencia, el anélisis de los movi-
mientos intencionados del cuerpo -las “cinestesias”™ y de su reposo
—quietud cinestésica— serd pieza esencial para aclarar la tesis del no
movimiento y no reposo de la Tierra.” (21)

De este modo, es la experiencia primaria que tenemos del cuerpo propio y
la tierra como suelos la que permite pensar categorias bdsicas de la ciencia,
como son las de movimiento y reposo de los cuerpos fisicos. M4s sutilmente,
lo que aqui se afirma es que para que la ciencia pueda conocer los objetos, se
requiere primero que éstos existan y serd esta experiencia antepredicativa
corporal que establecemos con el mundo y los objetos dentro de él 1a que posi-
bilitard tal existencia.® Esta experiencia, esta relacién primigenia con el
mundo, es primera y primaria respecto de la posterior relacién de conoci-
miento que entabla la ciencia con los objetos.

De la relacién entre la ciencia y el sustrato existencial del cual ésta se ali-
menta versa otro trabajo de Husserl al que deseamos hacer muy brevemente
referencia, La crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia trascenden-
tal, donde el concepto “mundo de vida” no sélo aparece explicitamente sino
que es medular en la argumentacién. La tesis bdsica de esta obra es que el
mundo de la vida, como experiencia mundano-cotidiana que no se tematiza,
es el estrato sobre el que se apoya y sustenta la ciencia l6gico-objetiva. En este
sentido, luego de definir el mundo de la vida como “el mundo de la experien-
cia sensible que viene dado de antemano de modo aprobleméaticamente obvio”
(Husserl, 1991: 80), afirmar4 que las preguntas de la ciencia estdn plantea-
das “a partir del suelo y de la consistencia de este mundo previamente dado”
(127), es decir que “el mundo «objetivamente verdadero», el de la ciencia, es
una creacién de més alto grado fundada sobre la experiencia y pensamiento
precientificos” (72). Sin embargo, este sustrato ha sido olvidado por la ciencia
a partir de la abstraccién que opera la matematizacién galileana de la natu-
raleza en occidente. Podemos decir que esta obra tardia del filésofo aleman
encierra una pregunta hacia el fundamento de la ciencia, hacia su porqué, a
sus fines, e invita a la misma a volver a la experiencia viva y cotidiana de la
que ha nacido y de la que extrae sus principios de validez.

7. Husserl puntualiza: “No se trata, desde luego, de que la Tierra repose en el espacio aun
cuando pudiera moverse, sino, como se ha intentado exponer, de que ella es el arca que hace
primeramente posible el sentido de todo movimiento y de todo reposo como modo de un movi-
miento” (54).

8. Esto mismo es claramente sefialado por Merleau-Ponty (1985): “Mi cuerpo es aquello gracias
a lo que existen objetos [...] la permanencia de mi cuerpo no es un caso particular de la perma-
nencia en el mundo de los objetos exteriores, sino que éste no se comprende mas que por aqué-
lla” (110). O sea, el cuerpo es el constituyente de las cosas, estudiadas luego por la ciencia.
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Un breve sobrevuelo a lo expuesto revela que Husserl nos ha brindado un
magnifico panorama respecto del papel que al “mundo” le compete en la cons-
titucién del conocimiento cientifico. Y si bien en sus trabajos toca el tema cor-
poral -concibiendo, por ejemplo, el cuerpo y la Tierra como suelos de la expe-
riencia, como puntos de referencia—, su foco de interés no estuvo puesto en é€l.
Por esta razén, para aprehender cabalmente la dimensién constituyente de lo
corporal en el saber, pasaremos ahora a examinar a Merleau-Ponty, autor que
ha analizado detenidamente la relacién cuerpo-mundo, destacando la prima-
cia ontoldgica de este “nticleo de significaciones” sobre el edificio de la ciencia.

Creemos que, en este movimiento, el trabajo de Merleau-Ponty (1985)
revela la “otra pata” de lo hasta ahora examinado en Husserl. En efecto, con-
sideramos que la afirmacién del filésofo francés de que “la idea de un ser abso-
lutamente determinado es el correlativo de un universo” (62) apunta a soste-
ner que el sujeto acabado que suponen la ciencia y el anélisis reflexivo tiene
como correlato la nocién de universo, esto es, una “totalidad consumada,
explicita, donde las relaciones son de determinacién reciproca”, nocién esta
dltima que excede la de mundo, es decir, una “multiplicidad abierta e indefi-
nida en la que las relaciones son de implicacién reciproca” (91).° Asi, si con
Husserl hemos dado cuenta del mundo como dimensién preobjetiva sobre la
cual la racionalidad cientifica establece luego 1a nocién de universo, Merleau-
Ponty nos revelari como el sujeto preobjetivo inacabado y ambiguo (ser-del-
mundo) subyace en el sujeto 16gico-determinado que supone la ciencia de la
mano del andlisis reflexivo y, asimismo, aclarard cémo aquél sujeto preobje-
tivo (que no creemos demasiado osado decir que es el cuerpo)!® se corresponde
con la idea de mundo, mientras que aquel sujeto gobernado por la conciencia
reflexiva se vincula a la idea de universo.

La de Merleau-Ponty es una filosofia que rechaza enfaticamente la idea de
un cogito aespacial y atemporal, del cual Descartes seria el representante
mdaximo. En este sentido, la percepcién es ligada a lo corporal, de lo cual deri-
vara una concepcién situacional, perspectivista, de ella. Ademads, esta percep-
cion-corporal no serd asimilada al plano de la conciencia predicativa, sino que
el objetivo de Merleau-Ponty sera dar cuenta del sustrato del cual la concien-
cia nace: el cuerpo en su originaria relacién con el mundo. Por tanto, esta per-
cepcién, que es mundano-corporal, sera definida como algo antepredicativo a

9. Nos parece importante destacar que Merleau-Ponty explica gque toma estas diferencias
entre las nociones de universo y mundo de un trabajo inédito de Husserl titulado Umsturz
der kopernikanischen Lehre: die Erde als Ur-Arche bewegt sich nicht (Revolucién a la ense-
fianza copernicana: la Tierra como arca originaria no se mueve), el cual seria, indudablemen-
te, el traducido hace pocos afios al espaiiol como La Tierra no se mueve.

10. Expresamos que puede tratarse del cuerpo teniendo en cuenta, por ejemplo, afirmaciones
como ésta: “El mundo natural es el horizonte de todos los horizontes que asegura a mis expe-
riencias una unidad dada y no querida por debajo de todas las rupturas de mi vida personal
e histérica y cuyo correlato es en mi la existencia dada, general y prepersonal de mis funcio-
nes sensoriales en las que hemos encontrado la definicién del cuerpo” (343).
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la conciencia y fundamento de ella. Nos movemos, pues, en un terreno en el
que la escisién sujeto/objeto carece de sentido puesto que aiin no ha sido fun-
dada, razén por la cual no han podido dar cuenta satisfactoriamente de éste
ni el intelectualismo (al otorgarle la primacia al sujeto), ni el empirismo (dado
que se incliné a favor del objeto), y tampoco se podria apelar a una mera yux-
taposicién de ambos. Se trata de un horizonte primordial donde la experien-
cia de mi cuerpo no es ni cogito (para si), ni objeto (en si); una experiencia pri-
maria bdsica que no es un “yo pienso” sino un “yo me muevo”.

De los analisis de la corporalidad realizados por Merleau-Ponty quisiéra-
mos mencionar tres de sus caracteres, muy ligados entre si, que nosotros
hemos denominado cardcter perspectivo, significativo y sintético de nuestro
cuerpo, los cuales son fundamentales para pensar la innovadora propuesta
gnoseoldgica del autor.

Respecto del primer aspecto, Merleau-Ponty en su andlisis de la percep-
cién explica que puedo ver solamente porque soy un sujeto encarnado y, por
ende, situacional. Es decir que ver es ver siempre desde alguna parte, lo cual
no hace referencia sino al aspecto necesariamente perspectivista de la percep-
cién. La percepcién siempre se efectiia desde un aqui espacial, habitamos un
lugar del espacio, y de un ahora temporal, miramos desde un lugar puntual
de nuestra historia (88), dado que “asi como estd necesariamente «aqui», el
cuerpo existe necesariamente «ahora»; nunca puede devenir «pasado»” (157).
En sintesis, la percepcion se efectia siempre desde un lugar espacial y tem-
poral particular, lo cual sera caracterizado como perspectiva.

Pasemos ahora al segundo punto, los andlisis en torno a la motricidad.
Merleau-Ponty destacard que “por debajo de la inteligencia, como por debajo
de la percepcién, descubrimos una funcién méas fundamental” que hace existir
los objetos en torno de nosotros, funcién ésta que podria ser denominada “arco
intencional”, el cual proyecta alrededor nuestro mundo y hace que estemos
bajo la relacién del mundo (152). Lo relevante es que Merleau-Ponty vinculara
este arco intencional con la motricidad, entendiendo esta tltima como “inten-
cionalidad original”, e indicara que “la conciencia es originariamente no un «yo
pienso que», sino un «yo puedo»” (154), esto es, que “para poder mover nuestro
cuerpo hacia un objeto, se precisa, primero, que el objeto exista para él [para
el cuerpo], es preciso, pues, que nuestro cuerpo no pertenezca a la regién del
«en si»”."' Asimismo, Merleau-Ponty expresard que “la experiencia motriz de
nuestro cuerpo no es un caso particular de conocimiento; nos proporciona una
manera de acceder al mundo y al objeto, una «practognosia» que debe recono-
cerse como original y, quizd, como originaria” (157-158), “la motricidad es la
esfera primaria en donde se engendra, primero, el sentido de todas las signifi-

11. Este caracter constituyente de lo corporal en la configuracién de lo espacial puede adver-
tirse en expresiones como “la palabra «aqui», aplicada a mi cuerpo, no designa una posicién
determinada con respecto a otras posiciones o con respecto a unas coordenadas exteriores,
sino la instalacién de las primeras coordenadas” (117).
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caciones” (159). Asi, el examen de la motricidad nos revela “un nuevo sentido
del vocablo «sentido»”, dado que “la experiencia del cuerpo nos hace reconocer
una imposicién del sentido que no es la de una conciencia constituyente uni-
versal”. Una vez sentado este caricter productor de sentido de lo corporal,
Merleau-Ponty lo ligara al ya examinado caracter perspectivo de la percepcién
corporal, explicando que “ser cuerpo es estar anudado a un cierto mundo”
(165), razon por la cual el cuerpo irradia su significacién “sin abandonar su
lugar espacial y temporal” (168).

Finalmente, el tercer punto de la obra merleaupontiana que quisiéramos
destacar, y que ya se ha esbozado en el dltimo pérrafo, refiere al cardcter sin-
tético de nuestro cuerpo. Si el intelectualismo (piénsese en Kant, por ejemplo)
otorgaba a la conciencia el papel de efectuar la sintesis, Merleau-Ponty reco-
nocerd una sintesis mds primordial que seria llevada a cabo por nuestro
cuerpo y esta caracteristica se transmite al entorno que éste percibe, razén
por la cual se afirmara que la unidad del objeto es experimentada como “el
correlato de la unidad de nuestro cuerpo”. Es decir que “la percepcién exterior
y la percepcién del propio cuerpo varian conjuntamente porque son las dos
caras de un mismo acto”, en tanto que “toda percepcién exterior es inmedia-
tamente sinénima de cierta percepcién de mi cuerpo, como toda percepcién de
mi cuerpo se explicita en el lenguaje de la percepcién exterior” (352).

Para concluir, deseamos destacar el hecho de que los dos autores antes
examinados, y en especial Merleau-Ponty, abogan por la necesidad de repen-
sar criticamente aquella construccién que la gnoseologia tradicional elaboré
—un “sujeto de conocimiento” enfrentado a un universo por explorar—y adver-
tirnos que previamente y por debajo de estos constructos reflexivos hay un
“cuerpo de conocimiento” anudado indisolublemente a un mundo.

Experiencia motriz y cognicién: algunos vinculos posibles

En este apartado nos interesa plantear algunas de las lineas investigati-
vas que tienen puntos de contacto, resonancias o francas continuaciones con
aspectos de la fenomenologia de Merleau-Ponty, en tanto consideran el abor-
daje de la cognicién como resultado de la accién sensorio-motriz. Tal es el caso
del enfoque “experiencialista” de Lakoff y Johnson y la perspectiva “enactiva”
de Francisco Varela.??

12. Un antecedente importante que no podemos dejar de mencionar es la “epistemologia
genética” desarrollada por Jean Piaget (1986 [1970]), biélogo y psicdlogo suizo. Debido a las
posibilidades de extensién de este articulo, y teniendo en cuenta que sus desarrollos han sido
ya retomados desde la antropologia por otros autores (Hallpike, 1987; Citro, 2003), s6lo men-
cionaremos brevemente que, desde su perspectiva, la relacién cognoscitiva por parte del suje-
to no es una interpretacién pasiva o copia del mundo, como sostenia el empirismo, y tampo-
co tiene lugar a partir de estructuras totalmente preestablecidas, como las estructuras tras-
cendentales kantianas. Piaget intenta sortear los problemas que ambos tipos de pensamien-
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El lingiiista cognitivoe Lakoff y el fil6sofo Johnson (2009) proponen un enfo-
que atractivo y sugerente respecto de los vinculos entre experiencia y conoci-
miento. A diferencia de Benjamin Whorf, quien sostuvo una posicién determi-
nista de las estructuras gramaticales de la lengua sobre el sistema conceptual
(que seria el que organiza la realidad y el que establece los comportamientos),
Lakoff y Johnson parten de una hipétesis dialéctica que supone que las meta-
foras presentes en el lenguaje no son independientes de su base experiencial.
Su abordaje “experiencialista” los lleva a considerar la metédfora como si
“fuera uno mas de los sentidos”, en la medida en que “proporcionan la tnica
manera de percibir y experimentar muchas cosas del mundo”, constituyendo
“una parte de nuestro funcionamiento tan importante como el sentido del
tacto, y tan preciosa como é1” (283). Lakoff y Johnson establecen la existencia
en el lenguaje de tres tipos de metaforas: las “estructurales”, que serian aque-
llas en las que un concepto esta estructurado parcialmente en términos de
otro; las “ontolégicas”, que toman como base la experiencia de los objetos fisi-
cos y de las sustancias, y las “orientacionales”, que “surgen del hecho de que
tenemos cuerpos de un tipo determinado y que funcionan como funcionan en
nuestro medio fisico” (50).

En opinién de estos autores, la mayoria de los conceptos fundamentales se
organizarian en términos de una o mas met4foras “espacializadoras” u orien-
tativas (arriba-abajo, delante-atrds, dentro-fuera, cerca-lejos, etc.), pues tie-
nen prioridad debido a que son relevantes para el funcionamiento corporal.
Estos “conceptos espaciales” surgen de nuestra experiencia constante en la
interaccién con el mundo fisico y, en consecuencia, serian aquellos que vivi-
mos de manera mas fundamental. En este sentido, desde la actividad del
motor perceptivo emergeria “una estructura conceptual de espacio que esta
nitidamente delineada”. No obstante, aunque reconocen que toda experiencia
es cultural “hasta los tuétanos”, refieren que habria experiencias “mas fisicas,
como estar de pie, y otras mas culturales, como participar en una ceremonia
nupcial” (97).

Cabe aclarar que en el caso de nuestro funcionamiento emocional, cuya
experiencia es tan basica como la espacial, los autores sefialan que, a diferen-
cia de la estructura conceptual del espacio, de la experiencia emocional no
surgiria ninguna estructura conceptual de las emociones. Sin embargo, es
posible identificar la existencia de correlatos sisteméticos entre emociones y
experiencia sensoriomotriz. Por ejemplo, el concepto metaférico “feliz es
arriba” emergeria de la experiencia de felicidad y de la postura erguida, y

to conllevan, proponiendo que lo fisicamente dado es interpretado y construido a partir de las
acciones del sujeto. Vemos aqui puntos de contacto con los planteos de Merleau-Ponty, en
tanto el andlisis de la accién motriz les permite a estos autores evitar caer o bien en el inte-
lectualismo o en el empirismo. Baste decir entonces respecto de los desarrollos piagetianos
que sus investigaciones han puesto en evidencia la enorme riqueza de la actividad cognosci-
tiva antes de la adquisicién del lenguaje, sobre todo en lo que denomina la etapa “inteligen-
cia sensoriomotriz”.
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“triste es abajo”, de la caracteristica posicién corporal inclinada que acom-
pafia la tristeza. Asi, mediante este tipo de correspondencias seria posible
conceptulizar mas definidamente las emociones y ponerlas en relacién con
otros conceptos. En sintesis, el “sistema conceptual” se fundamenta basica-
mente en la experiencia.'®

Las “metédforas ontolégicas basicas” también surgen del correlato con la
experiencia fisica. Por ejemplo, la metafora “el campo visual es un recipiente”
se basa en la relacién entre lo que vemos y un espacio fisico limitado. Lakoff
y Johnson también sefialan que “como seres fisicos, limitados y separados del
mundo por la superficie de nuestra piel, experimentamos el mundo como algo
fuera de nosotros” (67), asociando de esta manera el cuerpo humano al con-
cepto espacial dentro-fuera, asi como al concepto metaférico de “recipiente con
limites”. En este sentido, queremos destacar que compartimos las criticas al
cardcter universalizante que ha recibido esta tltima consideracién, en la
medida en que creemos que inclusp aquellas experiencias corporales conside-
radas mads basicas o generales deberian ser consideradas a la luz del contexto
cultural en el cual emergen.'

En suma, todas las experiencias (fisica, emocional, social) son igualmente
basicas; sin embargo, conceptualizamos lo que no es fisico en términos de lo
fisico, vale decir, en términos de lo que estd mads claramente delimitado o deli-
neado. Por ello, experiencias igualmente basicas pueden tener conceptualiza-
ciones que no son igualmente basicas. En este sentido, es importante tener
siempre presente la distincién entre la experiencia y la forma en que ésta se
conceptualiza. Lakoff y Johnson plantean, entonces, que hay un modelo cog-
nitivo que surge de un patrén recurrente en la dimensién experiencial, el cual
propondria una base preconceptual (que nosotros hemos enfatizado que no es
precultural) desde la que, a partir de diversos y complejos mecanismos, se
estructurarian las metaforas como formas de percibir y experimentar el
mundo. Como veremos en los apartados que siguen, pese a las advertencias
sefialadas al enfoque experiencialista, creemos que su propuesta de conside-

13. En este sentido, estos autores distinguen “conceptos emergentes” y “metaforas emergen-
tes”. Lo primeros surgen de nuestra experiencia espacial de una manera claramente delinea-
da (arriba-abajo, dentro-fuera, objeto, sustancia, etc.), mientras que los segundos necesitan
referirse a otros para poder estructurarse méas delineadamente (una actividad es un recipien-
te, por e¢jemplo). Asimismo, plantean un tercer tipo que serfa “parcialmente emergente y par-
cialmente metaférico”, como es el caso de la causacion que posee “un nicleo directamente
emergente que se elabora metaféricamente” (Lakoff y Johnson, 2009: 109).

14. Desde una mirada de género, Christine Battersby sostiene que se trataria de una inter-
pretacién del “ser-en-el-mundo” masculino occidental que invisibiliza las experiencias feme-
ninas basadas en la fluidez (citada por Citro, 2009a). En esta linea, Citro describe y pone de
manifiesto, desde un enfoque fenomenolégico, ¢c6mo la experiencia de apertura al mundo se
intensifica mucho mds en las mujeres tobas que en los hombres. De nuestra parte, tomando
en cuenta nuestras propias experiencias en el campo con técnicas corporales hindies y japo-
nesas, podemos sugerir que, pese a las diferencias, la corporalidad que ponen en juego tiene
como sustento un cuerpo unido o en continuidad con la naturaleza-universo.
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rar los vinculos entre metafora y experiencia como operadores en la cognicién
es sumamente valiosa.

A continuacién nos detendremos brevemente en el “enfoque enactivo” del
conocimiento propuesto por el biélogo chileno Francisco Varela (2005), cuyos
desarrollos se orientaron dentro de la epistemologia, la neurobiologia y la neu-
rociencia cognitiva. Seducido por el programa presentado por la fenomenolo-
gia, este autor intenta superar algunos de los principales problemas que, en su
opinién, conlleva la perspectiva husserliana y merleaupontiana, como la esci-
sién entre experiencia y reflexién. Su critica central es que la fenomenologia
ha sido un esfuerzo estrictamente teérico que “no ha podido realizar el movi-
miento de regreso a la referencia empirica” (43). Para Varela, el procedimiento
husserliano de la epgjé, como método basado en la conciencia individual y soli-
taria, en la préctica termina ignorando el aspecto consensual e intersubjetivo
de la experiencia humana y se realiza sin referencia al mundo: constituye un
juego reflexivo de introspeccion sobre las estructuras esenciales de la concien-
cia, que asume “que la marca de nuestra propia estructura se encuentra pre-
sente en la estructura del mundo” (40). Consecuentemente, propondria una
circularidad que seguiria la escisiéon cartesiana entre el cuerpo y la mente, asi
como el ideal de la mente como espejo de la naturaleza. Merleau-Ponty, advir-
tiendo los problemas que acarrea el proyecto husserliano, no ignora que tanto
la ciencia como la fenomenologia sélo pueden explicar la existencia concreta y
corpdrea post factum (44). Su esfuerzo se concentra en aprender la inmediatez
de nuestra experiencia no reflexiva ddndole voz en la reflexién consciente. Sin
embargo, para Varela, al ser un estudio de aquello que sucedié, “no pudo cap-
tar la riqueza de la experiencia” por no contar “con un método apropiado” y, en
consecuencia, tampoco logré superar la reprochada circularidad. Pese al énfa-
sis de la fenomenologia en el contexto pragmatico y corpéreo de la experiencia
humana, ésta no habria dejado de ser “una especulacién tedrica y conceptual”,
“un discurso sobre la experiencia” (44).

A partir de un cuestionamiento enfatico de los supuestos subyacentes en
las distintas vertientes de las ciencias cognitivas —las ideas de representa-
cién, procesamiento de informacién y, aunque con distintos matices, la exis-
tencia de un mundo predado que hay que conocer y que seria independiente
del perceptor—,'* Varela propone una alternativa “no representacionista” del
conocimiento, en la que la cognicién es considerada una “accién corporizada”.

15. Segtin sefiala Varela (2005), el cognitivismo parte centralmente de la idea de que la inteli-
gencia humana es parecida al procesamiento que puede realizar una computadora. En conse-
cuencia, la cognicién se puede definir como computacién de representaciones simbdlicas, es
decir, mediante elementos que representan algo. La cognicién entonces es manipulacién de
sfmbolos basada en reglas. El sistema interactiia en el nivel de la forma fisica de los sfmbolos
pero no con su significado. El enfoque emergentista o conexionismo, por su parte, considera que
los cerebros operan a partir de interconexiones masivas en forma distribuida, de modo que las
conexiones entre conjuntos de neuronas cambian como resultado de la experiencia. Estos con-
juntos presentan una capacidad organizativa que no es propia del lenguaje de la légica. Ya no
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Es decir, no es la representacién de un mundo predado por una mente pre-
dada. No se trata de interactuar con un mundo externo que se aprehende
mediante representaciones a modo de input y output, y donde la percepcion
de algo que esta “alli” puede ser detectada independientemente del perceptor
a partir de representaciones. El enfoque de Varela, en cambio, pretende cap-
tar la experiencia de un mundo y una mente en el devenir de una historia de
diversidad de acciones que un ser viviente realiza en el mundo. En este sen-
tido, sugiere un “acoplamiento estructural” en el que “el sistema auténomo y
su entorno se codefinen” y en el que el sistema selecciona o “enactia”® un
dominio de significacién.

Uno de los conceptos para entender su propuesta es la nocién de “clausura
operativa”, que alude a una forma de interaccién mediada por la autonomia
del sistema y que por tanto operaria en sistemas definidos por mecanismos
internos de autoorganizacién. La “clausura operativa” especifica la clase de
procesos que en su operacién se vuelven sobre si mismos para formar redes
auténomas:

Tales redes no se incluyen en las clases de sistemas definidos por
mecanismos externos de control (heteronomia), sino en las clases de sis-
temas definidos por mecanismos internos de autoorganizacién E] punto
clave es que estos sistemas no operan por representar un mundo indepen-
diente, sino que enactian un mundo como dominio de distinciones que es
inseparable de la estructura encarnada por el sistema cognitivo. (168)

La cognicién emerge consecuentemente de los modelos sensoriomotores
recurrentes que permiten que la accién sea guiada por la percepcién. La per-
cepcién, desde este punto de vista, es una “enactuacién” sensoriomotriz, y la
cognicién, una “accién corporizada” en la que “el mundo y quien lo percibe se
definen reciprocamente” (202). En ese sentido, la percepcién, como “accién
guiada perceptivamente”, alude a “modelos sensoriomotores recurrentes” de
los que surgen las estructuras cognitivas (203). En suma, actuar corporizada-
mente implica “enactuar” con un mundo que emerge a través de nuestra “his-
toria de acoplamiento estructural”. Los procesos sensoriomotores, la percep-

se trataria de partir de simbolos o reglas, sino que hay una cooperacién global que emerge
espontaneamente cuando todas las neuronas participantes alcanzan un estado mutuamente
satisfactorio. La cognicién, en consecuencia, es la emergencia de estados globales en una red de
componentes simples, la cual funciona a través de reglas locales que gobiernan las operaciones
individuales y de reglas de cambio que gobiernan la conexién entre elementos. Lo nuevo de este
enfoque es que los simbolos no cumplen ningin valor. El “programa enactivo” propuesto por
Varela constituiria, desde la perspectiva del autor, un nuevo y diferente enfoque.

16. La palabra “enaccién” introducida por Varela para denominar su enfoque alude a que los
dominios cognitivos no son predados ni estdn representados sino que emergen y son expe-
rienciales: “Cuestiona explicitamente el supuesto —predominante en las ciencias cognitivas—
de que la cognicién es representacién de un mundo independiente de nuestra aptitud percep-
tiva y cognitiva a través de un sistema cognitivo que existe independientemente del mundo”
(Varela, 2005: 22).
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ci6n y la accién son fundamentalmente inseparables en la cognicién como
experiencia vivida. De esta manera, Varela pretende reemplazar el protago-
nismo de la representacién. Asimismo, cabe sefialar que esta concepcién de la
historia de “acoplamiento estructural” ya no esté signada por las nociones de
seleccién natural y adaptacién correspondiente al pensamiento darwiniano y
neodarwniano, que sostienen una actitud optimizadora de la evolucién. Por el
contrario, Varela desarrolla el concepto de “deriva natural” que abandona la
idea de “adaptacién” (con fines a la optimizacién y correspondencia entre
organismo y medio ambiente), por la idea de “congruencia”, en la que ya no
hay prescripcién evolutiva, por ser el resultado de una coimplicancia en la que
los resultados de la evolucién resultarian mds aleatorios."’

Lo que nos interesa rescatar del planteo realizado por Varela, y que
retoma de los postulados merleaupontianos, es que el enfoque “enactivo” con-
sidera la corporalidad desde un doble aspecto (biolégico y fenomenolégico) que
abarca el cuerpo como estructura experiencial vivida y el cuerpo como con-
texto o Ambito de los mecanismos cognitivos.

Trabajo de campo y conocimiento como accion corporizada

Las reflexiones que estamos presentando han sido motivadas por nuestras
respectivas vivencias etnograficas. Si bien cada uno de nosotros trabaja con
grupos y orientaciones diferentes, ambos casos abrevan en tradiciones de
experiencia y pensamiento orientales. Patricia Aschieri realiza su trabajo de
campo con grupos y performers que practican danza Butoh en Buenos Aires.
Se trata de un arte escénico que tiene origen en la vanguardia japonesa de los
afios 60, y que a partir de los 80 se ha expandido y reterritorializado en dis-
tintas partes del mundo, revelando una heterogénea y amplia gama de expe-
riencias estéticas. Rodolfo Puglisi lleva a cabo una etnografia sobre las prac-
ticas y las representaciones corporales de grupos argentinos devotos de Sai
Baba, un lider espiritual de la India. Si bien su mensaje ecuménico distri-
buido en todos los continentes promulga una “religién del amor” vilida para
toda la humanidad, su cosmovisién retoma muchos elementos de las doctri-
nas espirituales y, fundamentalmente, experienciales, védicas.'®

17. La nocién de “deriva natural” asimismo permite cuestionar el fundamento evolutivo de la
cognicién en las ciencias cognitivas. Esta perspectiva biol6gica méds amplia cuestiona la expli-
cacién que sostiene que la clase de cognicién de la especie humana es el resultado de su valor
adaptativo y pone en crisis las teorias selectivas de la funcién cerebral del aprendizaje. Desde
un enfoque enactivo, la cognicién es una trayectoria posible, resultado de un entretejido de
miiltiples niveles de subredes sensoriomotrices interconectados (de repertorios autoorganiza-
dos). La esencia de la inteligencia reside entonces en el devenir de su corporizacién.

18. Para una caracterizacién de la danza Butoh en la Argentina véase Aschieri (2003, 2006,
2009). Para un panorama de la cosmovisién Sai Baba y alguna de sus practicas también en
este pais, vedse Puglisi (2007, 2009a, 2009b, 2009¢, 2009d).
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Quisiéramos aqui hacer referencia a las diferentes formas de acerca-
miento al campo que ambos etnégrafos hemos realizado. Aschieri es perfor-
mer y docente de danza Butoh, y desde este involucramiento intelectual y cor-
poral construye su campo etnogrifico como problema de estudio. Esta doble
condicién como investigadora y como “nativa” la ubica en una “localizacién
critica” que supone, como veremos, algunas ventajas. Por su lado, la experien-
cia etnografica de Puglisi es justamente inversa. En su caso, comienza su
investigacién buscando captar las representaciones de la experiencia y cons-
truir diagramas conceptuales que den cuenta de las practicas de los devotos
Sai. Sin embargo, conforme transcurre el tiempo, advierte las dificultades
que este punto de vista entrafia para capturar la espesura carnal de la expe-
riencia y deviene “practicante” de algunas de las situaciones vivenciales que
el campo va suscitando como, por ejemplo, la técnica de la meditacidn en la
Luz Sai.

Uno de los aspectos mds importantes que encontramos en comun entre
ambos casos de estudio es el énfasis que ambas practicas ponen en la experien-
cia. A modo de ejemplo, tanto los devotos Sai que practican la meditacién con
frecuencia, como los performer de danza Butoh que refieren su expresién como
una “meditacién en movimiento”, hacen constantes referencias a los procesos
vivenciales que sus practicas conllevan. En este sentido, autores como North-
rop (citado por Chapman, 1988) han destacado tempranamente la relevancia de
la dimensién experiencial en las formas de cognicién orientales. Este autor
plantea algunas diferencias en cuanto al estatus que se le ha otorgado al cono-
cimiento teérico y a la experiencia tanto en Oriente como en Occidente,’®
haciendo una distincién epistemolégica entre un tipo de conocimiento “estético”
y otro “especulativo”. El primero refiere a la aprehension directa de las cualida-
des experimentadas, mientras que el segundo refiere a la postulaciéon de enti-
dades o procesos que dan cuenta de ciertas regularidades en la experiencia sin
ser ellos mismos dados en la experiencia. Estas dos formas de conocimiento se
relacionan intimamente en lo cotidiano, pero son susceptibles de ser cultivadas
y desarrolladas independientemente. Una de las diferencias entre las culturas
tradicionales de Oriente y Occidente, para este autor, seria que “han tendido a
cultivar una u otra forma de conocer”. Las culturas de Oriente han concebido
una “vinculacién estética con las capas mds profundas de los fenémenos expe-
rienciales”, mientras que la civilizacién occidental, de los griegos en adelante,
ha perseguido “una comprension teorética de la realidad que se supone subyace
y explica “las meras apariencias” (Northrop, citado por Chapman, 1988: 11).

19. Tenemos en cuenta discusiones sobre el tema del “orientalismo”. Se destaca al respecto la
obra de Eduard Said (1979), quien definié el “orientalismo” como una disciplina académica a
partir de la que Occidente convirtié a Oriente en objeto de conocimiento, articulando un dis-
curso al servicio del poder colonial. Si bien recibié la critica del campo de los estudios cultura-
les, a partir de autores como James Clifford, Alexander Mcfie, Homi Bhabbha, entre otros, la
discusidn que provocé su planteo obligé a una reelaboracién de los estudios sobre Oriente y
hoy no es posible realizar un aniélisis que no considere el impacto de su obra.
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Teniendo en cuenta entonces esta base experiencial compartida que encon-
tramos en las préacticas que abordamos, asi como las diferencias en el acerca-
miento a nuestros respectivos campos de estudio, nos proponemos reflexionar
en torno a algunas experiencias etnograficas que ponen de manifiesto la impor-
tancia de considerar el cardcter corporizado del conocimiento en el campo.

Revelaciones de la “carne” en el campo

Entre las personas que realizan meditacién Sai o danza Butoh existe el
reconocimiento de un tipo de comunicacién o vinculacién entre las personas y
el entorno que seria de un orden diferente al verbal. Asi por ejemplo, una per-
former Butoh expresa:

De conexion, experiencias energéticas... de conexién energéticas, de
sentir, de tener certezas, asi como algo “satérico™™ de certezas occidenta-
les. También encontraba muchas [de estas experiencias] en la medita-
cion, y bueno, todo eso empezé a tomar como verdad, un espacio dentro
de mi realidad, que antes estaba como jqué raro! Qué raro porque nadie
habla de esas cosas, no estdn aceptadas como que son humanas, y son las
cosas de las que todo el mundo se aleja. Que yo por ejemplo, con los chi-
cos [nifos] es ese lenguaje [el que uso), yo no tengo nada que explicar. De
hecho cuanto menos hablamos en realidad, cuanto menos hablamos de
lo extranio y nos alejamos de eso, mds estamos viviendo lo mismo, esa
cosa de ver la energia o ese tipo de experiencia. Con ellos me encuentro
muy ligada. (Performer mujer, veinticuatro afios)

Asimismo, hemos identificado que una de las coincidencias mads reiteradas
en nuestras respectivas etnografias es que muchas personas manifiestan difi-
cultad para expresar con palabras sus experiencias como bailarines o como
meditadores. En distintas circunstancias expresan la imposibilidad de reali-
zar una “traduccién” que implique el uso de representaciones verbales-con-
ceptuales-metaféricas para describir una experiencia que es percibida en el
orden de lo incomunicable.

Nos proponemos dilucidar aqui los posibles motivos de las dificultades que
expresan nuestros entrevistados para verbalizar sus experiencias. No obs-
tante, lejos de cualquier exotizacién de “lo oriental”, queremos destacar que
esta caracteristica no es exclusiva de las préacticas vinculadas a oriente, sino
que ha sido identificada en otros contextos, sobre todo en etnografias relati-
vas a experiencias estéticas y religiosas.?!

En las practicas que abordamos en nuestros trabajos de campo, la expe-
riencia corporal propone un entrenamiento de los sentidos y las percepciones

20. La palabra satori viene del japonés y hace referencia a la iluminacién en el budismo zen.
21. Sobre este tema, véase Citro (1997b, 2003).
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muy diferente del uso habitual que como occidentales tenemos de ellos. Asi,
por ejemplo, mientras que en Occidente se jerarquiza el sentido de la vista por
sobre los demds (Le Breton, 1995), estas practicas proponen un reencuentro
con el tacto, el olfato, el gusto, que implican la recuperacién de otras formas
de experimentar el mundo. En el caso de la meditacién Sai, por ejemplo, los
sahumerios (olfato) y la musica (oido) juegan un rol clave en la efectiva reali-
zacién de la practica. En la danza Butoh, por su parte, se evita el uso de espe-
jos en los entrenamientos, debido a que el foco visual enfatizaria el vinculo
con el mundo exterior, obstaculizando la conexién con los demds sentidos.
Una metafora utilizada frecuentemente para “despertar” los sentidos mas
alld de la vista es ubicar los ojos en distintas partes del cuerpo como “ojos en
los pies”, “ojos en la espalda”, etcétera.

Las experiencias que promueven este tipo de técnicas corporales muchas
veces se perciben como situaciones inéditas nunca antes vivenciadas. Asi, los
procesos de entrenamiento en estas y otras técnicas de origen oriental
podrian caracterizarse como formas de adquisicién de “modos soméaticos de
atencion” (Csordas, 1993b) alternativos a los hegeménicos de nuestra cultura,
en la medida en que apuntan a reentrenar las formas habituales de percibir,
conocer y conocerse, asi como también focalizan en la biisqueda de nuevas
relaciones entre cuerpo y mente. Retomando lo sefialado por Lakoff y John-
son, pensamos que las vivencias que proponen estos “nuevos” modos somati-
cos resultan disruptivos de los vinculos habituales entre las bases experien-
ciales y las metaforas asociadas en un campo cultural concreto. Cabe sefialar,
ademads, que la eleccién de determinadas metéforas brinda la posibilidad de
destacar ciertos aspectos de las experiencias asi como también ocultar otros.
En este sentido, la eleccién de las metdforas por parte de una cultura no seria
casual sino que responderia a los valores que ésta desea promover. Dado que
toda experiencia tiene lugar dentro de un amplio conjunto de presuposiciones
culturales, las experiencias de técnicas corporales de origen oriental crearian
discontinuidades con las “coherencias” de los “complejos metaféricos” vigen-
tes en nuestra cultura (Lakoff y Johnson, 2009). Consecuentemente,' las
vivencias mediante estas técnicas promoverian, utilizando el término de
Varela, nuevas “enacciones” entre experiencia, mundo y metiforas que no
siempre son instantaneas. Es decir, aunque susceptibles de ser verbalizadas,
s6lo pueden serlo a medida que pasa el tiempo y la experiencia puede comen-
zar a ser tematizada. Asi lo explica uno de los performers:

Es como que con la palabra podés entender de donde vienen ciertas
zonas trabadas, o dificiles del cuerpo. Pero es primero con el cuerpo. Hay
mds lugares de donde trabajar poniendo la palabra. Igual a mi me
cuesta integrar las dos cosas. Me viene con retraso. A veces, si me pasa
algo con el cuerpo, recién a la otra semana le puedo poner la palabra, y
me cuesta todavia. (Performer varén, veintiocho afios)

Reconocemos la existencia de una brecha insalvable entre experiencia y
palabra, es decir, advertimos que siempre habrd un “resto” de la experiencia
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refractario a la simbolizacién, siendo éste un hecho compartido por todas las
culturas. Ahora bien, teniendo en cuenta nuestros ejemplos etnograficos y la
imposibilidad de traducir vivencias en palabras constatada por diferentes
etnografias, proponemos como hipdtesis que en algunos casos ésta podria
relacionarse con la utilizacién de metaforas provenientes de marcos significa-
tivos y/o modos somaticos de atencién alternativos a los habituales. Esta rup-
tura, que provoca la alteracién de los usos habituales de los sentidos y que
modifica las experiencias relativas a la espacializacién u orientacién del
cuerpo y/o las relaciones cuerpo-mundo, etc., puede devenir experiencias que
resultan en un primer momento irrepresentables.

Asimismo, deseamos puntualizar que esta escisién o “desacople” entre
metdforas y experiencia puede ampliarse o reducirse de acuerdo con disposi-
ciones culturales, como imperativos de orden moral-religioso. Por ejemplo, en
el caso de la meditacion Sai, los practicantes insisten en el cardcter intransfe-
rible de la experiencia a la palabra. Ello es asi porque se trata de una expe-
riencia que por definicién es “no conceptual” en la medida en que, dentro de la
cosmovisién védica que retoman, el mundo material en el que nos encontramos
constituiria una “ilusién” creada por la mente. El objetivo fundamental al que
aspira toda su doctrina es la iluminacién, esto es, la fusién con la divinidad,
una unidad estrictamente espiritual. Dentro de este marco, todas las practicas
que llevan a cabo no tienen otro fin que encaminar al devoto hacia el logro de
esta meta, y practicas como la meditacién permitirian a los mas experimenta-
dos alcanzar un momento, aunque harto fugaz, de “iluminacién o bienaventu-
ranza”. Por todo lo dicho, el lenguaje no es sino uno de los instrumentos de los
que se vale la mente para mantenernos en este plano “denso”, “material”, del
que deberiamos desapegarnos. Desde su perspectiva, entonces, poner palabras
a una experiencia como la meditacién, que es esencialmente espiritual (donde
la mente y el cuerpo no tendrian cabida por ser “de este mundo”), seria erré-
neo en tanto nos alejaria del camino (correcto) a seguir.

El cuerpo del etnégrafo como “dato” en la investigacién

En este apartado daremos algunos ejemplos de cémo la observacién parti-
cipante requiere de la puesta en juego no sélo de la subjetividad del investi-
gador, sino también de nuestro conocimiento corpéreo, del trasfondo corporal
de la experiencia compartida.

En el caso de Aschieri, muchas situaciones del campo aluden a un conoci-
miento intercorporal entre la etnégrafa y los actores sociales de su campo de
estudio. Las interacciones estdn “impregnadas” de este tipo de conocimiento
y éste forma parte de ellas. Presentamos a continuacién un fragmento de sus
notas de campo en las que da cuenta de una situacién suscitada en un ensayo
de un grupo de danza Butoh en la Argentina, que proviene de una linea de
maestros diferente de la suya.
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Luego de una muestra del trabajo de una de las performers en un
ensayo, y después de que todo el grupo le hubiera hecho “una devolu-
cién”, ella pregunta mi opinién. Le digo (...] que en relacidn con lo que
plantea acerca de la “dificultad que siente en la mirada”, y de ese
“levantarse” luego de estar “flotando en el mar” (la performer se habia
referido a que no encontraba una forma que no sea mirar una imagen
que dejaba reflejada en el mar, y que eso la obligaba a mirar hacia abajo
aunque sabia que escénicamente no funcionabal, tal vez ella podria tra-
bajar con la imagen de “eso que ve”, pero que, en vez de verlo, lo ponga
en el cuerpo. Es decir, la propuesta seria que encarne, que le dé ‘el
cuerpo” a “lo que uno ve” cuando ve su imagen que se va alejando en el
agua. Mi idea era una invitacién a jugar escénicamente esa imagen
cada vez mds fragmentada y en movimiento, de aquello que dejaba “en
el mar”, es decir, “ser” los fragmentos. Esto cambiaba fundamental-
mente, en mi opinidn, lo que es “contar” una historia y “ser” la historia.
Desde mi punto de vista, no se trataba de escenificar una persona que se
ve, sino de “ser aquello que ve”. Ella se perturba. ;Me dice que no!: “No
me gusta ser eso, ésa es mi muerte, no quiero eso, jno me gusta lo que
veo! jEs justamente lo que no quiero trabajar! Eso implicaria otro tra-
bajo, otra profundidad. No, no, no sé... puedo cambiar la imagen”.
(Aschieri, notas de campo, agosto de 2008)

Este fragmento podria interpretarse como una discusién que pone de
manifiesto distintas preferencias estéticas relacionadas con la direccién o la
puesta escena. Sin embargo, el intercambio también revela una confrontacién
entre diferentes maneras de concebir aquello que se considera como “técnica”
de la danza Butoh. Sin entrar en detalles que exceden este trabajo, lo que que-
remos destacar es que esta situacién en el campo, al poner en la accién la pre-
sencia de la “muerte”, elemento constitutivo de la técnica de la danza Butoh,
no habria sido posible sin el conocimiento corporal de Aschieri en su rol de
performer. Si bien la “muerte” suele aparecer en el discurso de los bailarines,
ponerla a jugar en el cuerpo forma parte de la encarnacién de la palabra en
la estética misma, y ya no sélo desde la adhesién discursiva a sus fundamen-
tos. En resumen, mientras la propuesta escénica sugerida incluia “la imagen
de la muerte hecha cuerpo”, la bailarina, que en otras ocasiones habia reco-
nocido la importancia de la dualidad vida/muerte como metafora clave de la
estética Butoh, rechazé esa sugerencia debido a que su aceptacién implicaria,
seguin sus palabras, “otra profundidad” que no estaba dispuesta a trabajar.
En su intervencién, y sin proponérselo, Aschieri puso en evidencia una apro-
piacién diferencial entre los performers argentinos.

Ahora bien, este doble rol puesto en juego en el campo como performer y
etnégrafa implica un permanente movimiento entre acercamiento y distan-
ciamiento. Cuando la bailarina interroga a Aschieri, lo hace requiriéndola
como “nativa”, interpelando su “conocimiento corporal” de la practica, en
otras palabras, apelando al conocimiento intersomdtico. Sin embargo, el
esfuerzo que involucra el movimiento de distanciamiento hacia su rol como
etnégrafa le permite vislumbrar otros espacios de comprensién poniendo en
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evidencia que las opciones estéticas obedecen a apropiaciones diferenciales de
]a técnica y no sé6lo a preferencias o gustos personales. En sintesis, en su caso
“estar ahi” involucra un esfuerzo de reflexién constante sobre los presupues-
tos “corporales” que conlleva su rol como performer, al mismo tiempo que
como etnoégrafa debe ponerlos en juego como parte del flujo de intercambios
en el campo. Un “estar” complejo que deviene del movimiento entre fuerzas
opuestas: alejarse y regresar para volver a distanciarse, reflexionar e involu-
crarse para luego retomar la escritura, “bailar” preguntas que reciben res-
puestas en gestos y danzas regidos por una légica poético-corporal, para luego
intentar un andlisis desde la légica cientifica. El trabajo etnogrifico oscila,
entonces, como un péndulo, entre la “liminalidad” del movimiento y la escri-
tura reflexiva, en un esfuerzo multisensorial que intenta alcanzar las capas
profundas de la encarnacién de la experiencia.

A continuacién, presentamos un proceso opuesto en la experiencia de
Puglisi, quien al tener la oportunidad de profundizar el compromiso corporal
como parte de la experiencia etnografica logra, como ya sefialara temprana-
mente Jackson (1983), otorgar mayor profundidad o nuevos significados a los
relatos obtenidos mediante la observacién y las entrevistas.

Dado el referente empirico que tengo, siempre mis contactos fueron
en entrevistas o bien en los centros Sai, donde los encuentros son de, a
lo sumo, una hora y media. Pero cuando me fui al retiro espiritual en
Pueblo Esther la cosa cambié. Fueron dos dias en que me levantaba a
las 6.30 de la mafiana en ayunas y a cantar. Estar todo el dia inmerso
en un mundo experiencial de ese tipo creo que favorecié que a la noche,
cuando hicimos una meditacion, yo haya tenido una experiencia total-
mente diferente a las que habia venido teniendo. Siento que después de
intentar tantas veces meditar y tener esas vivencias, comprendo con mds
“densidad” lo que mis informantes me dicen. Sin poder decir que
“medité”, si experimenté sensaciones nuevas, y esto me permite compren-
der mejor las dificultades que muchos devotos me comentan que tienen
al meditar (porque muchos de ellos hacen referencia a lo dificil que es
meditar, lo dificil que es “parar la cabeza”, algo que para mi es imposi-
ble, pero aquella vez pude detenerla al menos un poquito y con esa expe-
riencia comprendo mejor la narrada por ellos). (Puglisi, notas de
campo, octubre de 2009)

Asi, su participacién en un retiro espiritual realizado por los devotos Sai
implicé un compromiso mds profundo con la experiencia de la meditacién que
aquel que venia manteniendo en los breves encuentros semanales. Levan-
tarse en las mafianas muy temprano, compartir el ayuno, los “cantos”, las
meditaciones, los diversos talleres en valores humanos, etc., posibilité una
vivencia “muy distinta” y de “sensaciones nuevas”. La comprensién corpérea
se convierte asi en otra fuente de la que surgen otras preguntas, otros focos
de atencién de la experiencia. En suma, los datos del campo pueden ser inclui-
dos en una “descripcién densa” que incorpora la experiencia intercorporal de
la préctica de la meditacién y que incluye una nueva sensibilidad para captar
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las dificultades que conlleva la busqueda de “otras” relaciones entre cuerpo y
mente, por ejemplo.

Los ejemplos presentados permiten reflexionar en torno a los distintos
roles que el o la etnégrafo/a asume en el campo, asi como las implicancias
metodolégicas que conllevan. Esto nos lleva a discutir también la posibilidad
de incluir en nuestras producciones académicas el contenido no representa-
cional de la experiencia etnografica. En este sentido, nos preguntamos en qué
medida como etndgrafos somos herederos de un habitus (Bourdieu, 2006)
etnografico que nos impulsa a filtrar todo por el tamiz del lenguaje reflexivo.
Pero ;podemos y debemos exigir palabras a los actores sociales del campo
cuando éstos las niegan? ;jDeberiamos desestimar las experiencias de cardc-
ter no verbal que protagonizamos en nuestras etnografias?

Resulta sumamente sugerente, teniendo en cuenta nuestros casos de estu-
dio, que Varela (2005), al cuestionar el caracter representacional del conoci-
miento, sugiera como método para la sistematizacién de la experiencia la
practica meditativa de tradicién budista. Esta eleccién se fundamenta en que
el autor considera que, a diferencia de las occidentales, la filosofia budista
permitiria un examen sistemaético y disciplinado de la experiencia. En este
sentido, desarrolla un enfoque que caracteriza como “presencia plena/concien-
cia abierta”, que implicaria el abandono de hdbitos de ausencia mental o de
fijacién de la mente en alguna idea (es decir, la disociacién entre mente y
cuerpo dado el caracter volaitil de la primera) y “en el que cuerpo y mente se
coordinan naturalmente y la reflexién alerta y corporizada se manifiesta
como actividad natural” (Varela, 2005: 56). Las técnicas de la “presencia
plena” estarian disefiadas para retrotraer la mente desde sus teorias y preo-
cupaciones hacia la situacién de la experiencia. Creemos que la exploracion
en el campo mediante estas técnicas podria constituir una nueva herramienta
para el quehacer etnografico, aunque ello dependerd, por supuesto, de las
elecciones y predisposiciones de cada investigador.

Asimismo, frente a la propuesta cldasica de la etno-grafia como una
manera escrita de relacionarse con los otros, nos interesa retomar la pro-
puesta metodolégica de 1a etno-performance, esbozada en trabajos anteriores
(Citro, Aschieri y equipo, 2009). Este concepto plantea una critica al énfasis
otorgado por el academicismo en la manera de hacer ciencia: no sélo a la
forma de estar en el campo (en nuestro caso, intentando denodadamente fil-
trar toda experiencia por el tamiz del lenguaje escrito), sino también a la
forma de transferencia de conocimiento exclusivamente por medios escritos
o verbales. La etno-performance propondria recuperar ese componente expe-
riencial-corporal de la vivencia etnografica que habitualmente queda invisi-
bilizado o dejado de lado; asi, nuestra tarea como etnégrafos consistiria no
sélo en escribir papers sino también en proponer y facilitar investigaciones
participativas y nuevos modos de comunicarlas.

La propuesta de la etnoperformance apunta a profundizar la inclusién de
un modo corporal-performadtico de relacionarse también en el ambito acadé-
mico, que permita compartir més acabadamente no sélo los suelos existencia-



Cuerpo y produccién de conocimiento en el trabajo de campo 147

les “del otro” sino también nuestras experiencias como etnégrafos. Por tanto,
las vivencias etnograficas individuales y colectivas deberian poder superar el
dmbito privado (por ejemplo, que el etnégrafo adopte la costumbre de medi-
tar), y convertirse en “etnografias performaticas” o “performances etnografi-
cas” (como puede ser, en nuestro caso, la realizacién de una performance de
meditacién con académicos).?? Mediante estas nuevas experiencias, ampliaria-
mos las formas aceptadas de transferencia de conocimientos en el Ambito aca-
démico, continuando los suefios utépicos de Victor Turner (que Citro comenta
en el capitulo 1 de este libro), vinculados a una transformacién de nuestra dis-
ciplina que involucre la trascendencia de los meros “protocolos ideacionales”.
No obstante, también deberemos enfrentar los desafios epistemolégicos que la
implementacién de estos nuevos dispositivos nos impone,? pues somos cons-
cientes que esta apuesta involucra una fuerte interpelacion a las actuales
politicas académicas en las formas de producir y transmitir saberes.

Consideraciones finales

En estas palabras finales deseamos reflexionar acerca de los modos somé-
ticos de atencién de la ciencia. Esta se ha erigido sin lugar a dudas desde una
perspectiva claramente representacional, especialmente de caracter 16gico-
reflexivo. No obstante, los desafios que nos plantea la practica etnografica, y
en este aspecto pensamos puntualmente en la cuestién corporal y en su
manera de abordarla, invitan a poner en discusién esta forma hegeménica “de
hacer ciencia”.

Ya Valentin Voloshinov (1992) tempranamente rechazaba la “abstraccién
filolégica” que separa el lenguaje de la situacién discursiva concreta que no
es, en ultima instancia, sino la del cuerpo. Algo similar sefiala Bourdieu
(2006), cuando refiere a la operacién que el analisis cientifico efectiia sobre la
préactica, desvinculdndola de su campo de inmanencia inmediato, esto es,
préactico y por ende corporal, y la presenta en cuadros conceptuales objetiva-
dos (de aqui su apelacién a objetivar los modos de objetivacién de la ciencia)

22. En comunicacién personal con Adil Podhajcer, Fernando Pitossi (jefe de Grupo del
Laboratorio de Terapias Regenerativas y Protectoras del Sistema Nervioso de la Fundacién
Instituto Leloir) nos coment6 que en distintos congresos de biologia y neurobiologia se han
realizado practicas de meditacién en diferentes oportunidades.

23. Al respecto, coincidimos con Lambeck sobre la necesidad de un mayor acercamiento entre
la antropologia y la filosofia. Segun el autor, la inconmensurabilidad de los 4mbitos de lo que
denomina “cuerpo y mente en el cuerpo” y “cuerpo y mente en la mente” remiten a que cuer-
po y mente son premisas relativas antes que absolutas dentro de una misma cultura.
Justamente, su falta de resolucién seria el potencial generador de produccién de diversidad,
y la inconmensurabilidad de la experiencia humana seria la que provoca la produccién y el
uso de categorias inconmensurables. Para una lectura detallada, remitimos al capitulo de
este autor publicado en este mismo libro.
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donde, por ejemplo, el tiempo irreversible de la practica deviene una senda de
recorrido bidireccional, léase reversible, traicionando toda la riqueza (y
pobreza) de la situacién social concreta.

Planteos mas radicales son, por ejemplo, las posturas de Michel de Cer-
teau (2000), quien ha llamado la atencién sobre esta caracteristica “intradu-
cible” del acto del habla (y que es perfectamente aplicable a la cuestién del
cuerpo) en su critica a la metodologia cientifica tradicional, expresando:

A la constitucién de un sitio cientifico, previo a todo anilisis, corres-
ponde la necesidad de poder transferir los objetos que se van a estudiar.
Sélo puede estudiarse lo que puede trasladarse. Lo que no puede arran-
carse de raiz se quedara fuera del campo, por definicién. De ahi el privi-
legio que estos estudios conceden a los discursos, la cosa que en el
mundo resulta la mas facil de captar, grabar, transportar y tratar en
lugares seguros, mientras que el acto de habla no puede desprenderse
de su circunstancia. (25)

Ahora bien, a pesar de que consideramos harto saludable esta revision del
paradigma representacional que rige el desempeiio de la practica cientifica de
hoy, consideramos que posturas como las de Varela resultan ciertamente
demasiado extremas, en tanto su total aceptacién conllevaria a la imposibili-
dad de la praxis cientifica. Como sefiala César Ojeda (2001): “Sostener que el
obstdculo en las ciencias cognitivas es la idea de representacién, es sostener
que el obstaculo es la ciencia misma” (294). Sin embargo, sus posturas, aun-
que demasiado radicales, nos han permitido iluminar ciertos aspectos de la
produccién de conocimiento asi como ampliar el marco de las discusiones
acerca de la manera que tenemos de hacer ciencia, esto es, enriquecer, com-
plementar, desafiar el paradigma representacional hoy imperante, con nue-
vos abordajes que nos permitan captar otro tipo de saber, como el corporal que
nosotros constatamos en el campo.

A esta altura de la discusién, no nos cabe duda de que la ciencia deberia
modificar sus modos somaticos de atencién, pues basicamente hasta el
momento se ha servido de uno que, a pesar de los pioneros consejos husser-
lianos, sigue ignorando todo el factor corporal del conocimiento. Nuestra pro-
puesta no aboga por la eliminacién de la representacién dentro del campo de
la ciencia, pero si porque la reconozcamos como un elemento del que nos vale-
mos para conocer a los “otros”. Particularmente, creemos de caricter urgente
que la antropologia del cuerpo comience a tomar en cuenta los datos “de la
carne”, ya no sélo de los otros sino los del investigador. Esto, por supuesto,
implica un desafio nada facil de resolver, en tanto nos fuerza a encontrar nue-
vas formas de sistematizacién o presentacién de los resultados de nuestras
etnografias a otras comunidades de cuerpos: nuestros colegas antropdlogos y
los grupos con los que trabajamos.
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1. El poder de las representaciones
Cuerpo, sexualidad y género en
las practicas médicas

Dualismos que duelen

Una mirada antropolégica sobre los cuerpos intersex

Luciana Lavigne

La recompensa podria ser una sociedad en la cual
la sexualidad sea algo digno de ser celebrado por sus
sutilezas y no algo temido o ridiculizado.

Anne Fausto-Sterling, “Los cinco sexos”

Visibilizar y celebrar la diversidad corporal tal vez
ayude pero también es necesario hacer visible esa otra
diferencia, la verdadera, la que no reside entre nuestras
piernas. Esa que se produce y se instala cuando, en nom-
bre de la diferencia sexual, invocando ciertos derechos
de lo humano y de lo idéntico y movido por las mejores
intenciones, alguien dice: hay que cortar. Y corta.

Mauro Cabral, Interdicciones

Hace ya varios afios, mientras estudiaba la carrera de antropologia social
en la Universidad de Buenos Aires, sucedié una serie de acontecimientos que
quiero retratar para introducir este trabajo. Aspiro, entonces, a recuperar
dos instancias que fueron fundamentales a la hora de considerar el momento
y €l modo en que se produjo esta visibilidad de la intersexualidad en mi pro-
pia experiencia. Una primera escena de visibilizacién se produjo durante las
It Jornadas de Reflexién “Monstruos y monstruosidades”,’ donde el investi-
gador y activista intersex Mauro Cabral, hasta entonces desconocido para
mi, se presenté afirmando:

1. Esas jornadas fueron organizadas por el Instituto Interdisciplinario de Estudios de Género
de la Facultad de Filosofia y Letras, Universidad de Buenos Aires, 1 y 2 de noviembre de
2002, en el Museo Roca, Buenos Aires.

[151]
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No soy uno mads de esos-y-esas-que-hablan-de-monstruos en cursos,
ponencias y seminarios. Yo soy un monstruo. Y si he venido, finalmente,
a sentarme entre ustedes y presentarles estas lineas, no ha sido sola-
mente convocado por la solidaridad que me inspiran los monstruos y las
monstruas que han llenado estas salas, sino ademds, y principalmente,
para hacer ética y politica de monstruos a la luz del dia y en el presente.
(Cabral, 2002, mi subrayado)

Lo que implicaba esta autodenominacién, destacada en el fragmento ante-
rior, lo fui comprendiendo con el tiempo, pero resoné de un modo que impulsé
interrogantes e indagaciones que posteriormente se convirtieron en una tesis
de licenciatura en antropologia.? Ocurri6 en una sala del Museo Roca, sentado
—dandole la espalda al busto de quien se habia encargado de exterminar a
quienes consideré monstruos de su tiempo—, con bastante gente en la sala,
incluida mi madre, mi abuela y yo, sentadas en los bancos histéricos, sorpren-
didas por una escena performaética que no dejaba de involucrarnos a cada una,
desde el espanto, la curiosidad, las preguntas. ;Qué, si no, puede producir
semejante declaracién? Lo que vino después fue una enfitica narracién acerca
de los protocolos de atencién biomédica de normalizacién corporal e identita-
ria contemporaneos. Mis preguntas desplegadas a partir de aquella exposicién
giraron en torno de quiénes son los monstruos contemporaneos, de qué se tra-
tan esas intervenciones de normalizacién quirdrgica y hormonal de los cuer-
pos, por qué desconocia estas experiencias.

Una segunda escena de visibilizacién consistié en un encuentro con Diana
Maffia —filésofa feminista, docente de la Universidad de Buenos Aires y ex
defensora del pueblo adjunta en Derechos Humanos— en la Libreria de las
Mujeres. Habiamos pergefiado este encuentro con mis entrafiables compaiie-
ras de la carrera de filosofia de la Facultad de Filosofia y Letras, con quienes
tuvimos un grupo de estudio acerca del cuerpo, justamente para discutir algu-
nas lineas de trabajo. En esa oportunidad, nos comenté la existencia de casos
de intersexualidad que implican una violacién de los derechos humanos; se
trataba de situaciones en las que intervenia el poder biomédico hegeménico
sobre cuerpos de bebés, nifias y nifios, sujetos de derecho, a quienes se les
enajenaba el derecho a decidir. Luego de esta segunda instancia visibilizadora
me interrogué, entonces, qué estaba ocurriendo para referirse a estas expe-
riencias como casos de intersexualidad, a qué se refiere exactamente esta
palabra —por entonces absolutamente superpuesta e intercambiable con la
nocién de hermafrodita—, a qué derechos especificamente estaba apelando,
¢émo interviene hoy la biomedicina sobre estos cuerpos.

Comenzar narrando estas situaciones tiene el cometido de exponer y refle-
xionar acerca de c6mo ciertos acontecimientos y practicas se tornan visibles
en cierto momento, de qué modos ocurre, quiénes son los actores sociales que

2. “La intersexualidad. Un abordaje de las representaciones socioculturales hegeménicas”,
Facultad de Filosofia y Letras, Universidad de Buenos Aires, 20086.
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expanden sus voces, unas veces denunciando, relatando, otras demandando,
exigiendo. Y, especialmente, tiene el objetivo de resaltar el significado que
otorgo a esta consideracién cuando nos adentramos en el conocimiento sobre
la intersexualidad.

Este proceso de “visibilizacién” atraves6 mi investigacién como una catego-
ria central que recorre y guia la traza de los interrogantes, desde las primeras
indagaciones —caracterizadas por una preocupacion ética, politica, antropolé-
gica—, hasta los innumerables recorridos en los que fui tomando conocimiento
de la complejidad de estas situaciones problematicas implicadas en la regula-
ci6n biomédica. En este devenir, participé y observé diversos ambitos, durante
el transcurso de los afios en los que se desarroll6 el trabajo de campo.® Asi, mi
proceso de investigacién fue paralelo a uno de visibilizacién de la problematica
de la intersexualidad en la ciudad de Buenos Aires. En este caso, me encuen-
tro convencida de que fue sucediéndose un proceso sociocultural, que sin dudas
no se inici6 entonces pero que si tomé mas impetu desde aquel momento, que
fue colocando el tema en diferentes agendas de discusién publica, debates y
producciones académicas, propuestas de intervenciones sociales y como objeto
mediitico mediante producciones culturales. Tanto es asi, que mediante este
despliegue pude participar en diversas instancias donde la intersexualidad fue
expuesta y debatida de manera cada vez mas frecuente.

Asimismo, y esto es central para desplegar los mecanismos socioculturales
que garantiza la persistencia de la invibilizacién de la problemaética intersex,
este abordaje expone el modo en que, en determinado lugar y momento histé-
rico, se silencian y omiten ciertos grupos y/o cuestiones sociales. Estos proce-
s0s involucran relaciones de dominacién y subordinacién, asi como luchas por
transformarlas. Como sostiene Pierre Bourdieu (1984), existen representacio-
nes —individuales o colectivas— que permiten ver y hacer valer determinadas
realidades, y en las diversas luchas simbélicas por la percepcion del mundo, las
categorias de percepcién y apreciacién son susceptibles de ser transformadas.

A mas de tres afos de haber concluido mi investigacién, este trabajo se
revela como una nueva instancia de reflexiones, en tiempos en que me
encuentro una y otra vez interpelada por mis propios pasos investigativos. Mi
objetivo, entonces, se revela como un ejercicio de repensar aquella experien-
cia y produccién. Sostengo entonces que para desplegar este abordaje contem-
poraneo de la intersexualidad se torna necesaria una apuesta genealégica que
permita desentrafiar los modos de tratamiento histéricos, es decir, rastrear
los procesos histéricos de gestién y regulacién socioculturales de los cuerpos
intersex.

Apelaremos aqui a la historia de la sexualidad, elaborada por Michel Fou-
cault en la década del 70, como una historia del biopoder, que significé la con-

3. El trabajo de campo se desarrollé entre 2003 y 2006. Fueron entrevistados diversos acto-
res involucrados en la atencién biomédica local (profesionales de los hospitales publicos de
nifios de la ciudad de Buenos Aires), del ambito politico y activista.
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ceptualizacién de los dispositivos de construccién de la sexualidad. Siguiendo
a este autor, la sexualidad se convirtié entre el siglo Xix y el xx en el disposi-
tivo central del ejercicio del poder. A partir de entonces, surgen dos discipli-
nas: la andtomo-politica del cuerpo y la regulacién de la poblacién mediante
la biopolitica (Foucault, 1995: 168), que gobiernan y controlan, a un mismo
tiempo, los cuerpos y las poblaciones.

El autor se refiere a la construccion de la denominada scientia sexualis y
define la sexualidad como dispositivo que supone la oposicién binaria de los
sexos. Es asi que, como una de las herramientas de control y regulacién de las
poblaciones, se construye una especifica definicién de los modelos de varén y
de mujer, delimitando lo masculino y lo femenino, que como normativa opera
en la constitucién de las identidades y las subjetividades. Esta definicién
implica la cristalizacién de parametros de la normalidad y participa del pro-
ceso de consolidacién de una representacién hegeménica del cuerpo en la que
sélo existiria un femenino y un masculino, claramente distinguibles y sin
intermedios. Ahora bien, debemos reconocer la existencia histérica de cuerpos
que no se ajustan a estas reglas clasificatorias y que interpelan esta defini-
cién hegemonica: los intersexuales.

Aqui desarrollamos un analisis critico de la aplicacién concreta de una
serie de estrategias discursivas, de intervencién y transformacién para aco-
modar, reencauzar y normalizar esos cuerpos representados como del orden
de los “errores de la naturaleza”, lo “monstruoso” o ininteligible. Sucede que
estos cuerpos no se adaptan a las prescripciones del sexo, del género y la
sexualidad, interpelan nuestras nociones de normalidad y anormalidad, y
desafian a repensar tanto las variaciones como las concepciones binarias
hegemonicas.

Para efectuar este andlisis, caracterizaremos lo que considero serian los
tres principales paradigmas de regulacién y gestién de los cuerpos intersex
que se han generado hasta la actualidad. Estos no se excluyen entre si sino que
coexisten y, ademads, no refieren a un proceso de histérico de evolucién sino pre-
cisamente a momentos en los que es posible subrayar ciertas transformaciones
en los modos de intervencién de los cuerpos. En primer lugar, abordamos el
paradigma juridico de regulacién y administracién de las identidades de las/los
hermafroditas hasta la construccién de definiciones médicas. Luego, situamos
brevemente el proceso de construccién histérica de la intersexualidad, intima-
mente asociado a los procesos de medicalizacién. Finalmente, otro paradigma
que se encuentra en profundo didlogo con el anterior se refiere a las perspecti-
vas alternativas al abordaje dominante: a la experiencia impulsada por el acti-
vismo del movimiento intersex, en el que actores sociales comprometidos
tomaron visibilidad social como interlocutores de las dindmicas de interven-
cién biomédica hegeménicas y los nuevos discursos cientificos. Para concluir
este trabajo, propongo algunas reflexiones acerca del trabajo de campo de esta
experiencia investigativa y de mi involucramiento como etnégrafa.
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Del paradigma juridico a las definiciones biomédicas:
breve recorrido histérico

Foucault (1995) relata que en la Edad Media y hasta los siglos xv1 y xvii,
los hermafroditas* fueron considerados “como monstruos y ejecutados, que-
mados, y sus cenizas se lanzaban al viento” (73). Ser4 recién a partir del siglo
XvII el momento en que deben elegir su sexo. Una vez que escogieran, debian
comportarse de acuerdo con él —incluyendo las vestimentas correspondientes—
y, en el caso de que hicieran uso complementario de su “sexo anexo”, se invo-
lucraban las leyes penales y se las/los condenaba por sodomia (73). Una de las
transformaciones acontecidas durante este periodo, segin Foucault, implica
la consideracién de la monstruosidad que ya no queda sujeta a la condena
como Unica opcién, asi como la elaboracién de un discurso médico sobre la
sexualidad y sus 6rganos (78). Antes del siglo XX los drbitros fueron los abo-
gados y los jueces, siendo la cuestién objeto de la érbita juridica. Existia para
el hermafrodita una norma legal, que estipulaba la necesaria identificacién
con el sexo prevaleciente en el cuerpo. El problema consistia por entonces en
que no se especificaba un criterio para juzgar el sexo prevalente.

Con la conformacién de los Estados modernos, segin sostiene Cristina
Garaizabal (1998), “se limita la posibilidad de eleccién de sexo para las perso-
nas «dudosas»” (41).° Este proceso es descripto por Foucault del siguiente
modo: a partir de las teorias biolégicas sobre la sexualidad, las nociones juri-
dicas sobre el individuo y las estrategias de control administrativo en los
Estados modernos, se fue rechazando la representacién de la mezcla de los
dos sexos en un solo cuerpo. La mutacién reconocida desde la perspectiva del
derecho implica que desaparezca “la libre voluntad de elegir” (41).

Aqui es indispensable precisar el rol de las instituciones conformadas con
el fin de gobernar las poblaciones. En la Argentina, a partir de 1880, el Estado

4. La palabra hermafrodita proviene de la conjuncién de los nombres griegos Hermes, el men-
sajero de los dioses, el patrén de la miisica, el controlador de los suefios o el protector del gana-
do, y Afrodita, 1a diosa del amor sexual y la belleza. Segiin la mitologia griega, estos dioses
son los padres de Hermafrodita, quien a los quince anos se convirtié en mitad hombre y mitad
mujer al fundirse su cuerpo con el de una ninfa de la que se habia enamorado. La utilizacién
de esta terminologia da cuenta del ingrediente mitico que tienen actualmente las representa-
ciones de estos cuerpos, es decir, la creencia de que una persona llamada “hermafrodita” en
realidad tiene los dos aparatos genitales completos, tanto el femenino como el masculino. Vale
acentuar también lo que de esta representacién se desprende: la fantasia de la posibilidad de
autoengendrarse o cosas por el estilo. Es importante sefialar que lo que pueden tener los “her-
mafroditas reales” son testiculo y ovario, que pueden crecer de forma separada o dentro del
mismo érgano. Por lo tanto, la medicina considera que cuando una persona tiene tejido testi-
cular y ovirico se trata de un caso de hermafroditismo o intersexualidad.

5. Thomas Laqueur (1990) nos dice: “Asi, en cuanto a los hermafroditas, la cuestién no era
«de qué sexo son verdaderamente», sino hacia qué género les impulsaba con mejor disposi-
cién la propia arquitectura de sus cuerpos. El interés de los magistrados se centraba menos
en la realidad corporal —en lo que llamarfamos sexo— que en mantener limites sociales cla-
ros, en mantener las‘categorias de género” (236).
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nacional cred las instituciones necesarias para garantizar la fijacién de los
sentidos en torno al sexo, el género y la identidad, instituciones capaces de
regular las conductas y los cuerpos (Ben, 2000). Este sistema politico conso-
lidé6 la constitucién de la ciudadania a partir de dos identidades de género
posibles: masculino y femenino, contexto a partir del cual “una persona que
no era clasificable como varén o como mujer constituia un problema para un
Estado que sélo consideraba inteligibles a los/as sujetos que si se adecuaran”
(70). En este sentido, “la dificultad para distinguir el sexo de una persona en
el caso de los y las <hermafroditas» no era simplemente un problema técnico
de la medicina, sino que tenia implicancias politicas”, es decir “que una per-
sona cuyo sexo no es claramente determinable pone en crisis un sistema poli-
tico y social que parte del reconocimiento naturalizado de una binaridad
sexual” (70).

Por lo tanto, los hermafroditas —asi denominados por aquel entonces—,
quienes interpelaban la pretensién de sostener este sistema binario, fueron
blancos de intervencién de la experiencia médica que, como institucién, a
fines del siglo XIX comenzé a consumar su autoridad para ejercer “el control
social que los/as resituara dentro de los marcos de la normatividad sexual y
de género” (70). Podemos concluir en que en el siglo XX 1a comunidad médica
completa lo que el mundo legal comenzé: la eliminacién de cualquier forma de
expresién sexual que no se ajuste a un modelo heterosexual de varén y mujer
(Fausto-Sterling, 1998: 84).

Asi, en el marco del Estado moderno, las técnicas de control se expresan en
la proliferacién de diversos documentos que incansablemente nos rotulan y
contribuyen a construir y delimitar nuestras identidades, por ejemplo, la ins-
cripcién de todo ciudadano/a en un registro de las personas. A través de un for-
mulario determinado, utilizado con estos fines, el Estado conoce e identifica a
los nacidos clasificados en tanto varones o mujeres. Este instrumento, por lo
tanto, produce dos identificaciones 1inicas posibles, se construyen dos topogra-
fias que simbolizan la identidad femenina y masculina, y contribuyen con la
fijacion de dos identidades de género, concebidas como normales, estables y
duraderas. En este contexto, una linea de puntos desestabilizaria un orden
binario preestablecido, abriria un espacio para otras formas de representacién
identitaria. La grafica construida con estos fines es diversa pero siempre pre-
cisa y s6lo admite dos categorias posibles. Puede consistir en la existencia de
dos casilleros en blanco para ser marcados segin se trate de una persona feme-
nina o masculing, un espacio para ingresar la inicial F o M o, como en el caso
del certificado de nacimiento, existe una leyenda predeterminada que versa
“sexo femenino” o “sexo masculino”; una clara impronta cultural.

Estos dispositivos de control mencionados se desplegaron con fuerza con el
fin de establecer un modo especifico de gobierno de las poblaciones. Entonces,
a fines del siglo X1X, irrumpe la autoridad de la medicina, proponiendo nuevas
formas de saber/poder y de regulacién de los cuerpos.
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El paradigma biomédico de intervencién hegeménico

Entre fines del siglo XIX y comienzos del XX, se sitia el proceso de medi-
calizacién de la vida y de la anormalidad, que implica ver con un marco
médico un fenémeno y considerar la perspectiva médica como la autoridad
para intervenir (Conrad, 1982). Previamente, entre los siglos xviIl y XiX la
biologia como disciplina va asumiendo mas jurisdiccién a la hora de disponer
sobre los cuerpos considerados “anormales” con necesidad de correccién, a
partir de los estudios de las anomalias anatémicas. En el siglo X1X el biélogo
Isidore Geoffroy Saint-Hilaire funda la ciencia de la teratologia o ciencia de
los monstruos, que estudia y clasifica los nacimientos fuera de lo comin o
extraordinarios y asume el tratamiento de los fen6menos anatémicos mons-
truosos, entre los cuales se clasific6 a los hermafroditas (Braidotti, 1997).
Los nacimientos anémalos y los hermafroditas fueron proclamados como
resultado del anormal desarrollo embriolégico y se determiné que para cono-
cer su génesis era necesario conocer el desarrollo normal; en sintesis, se esti-
pulé que estudiando las variaciones anormales se conoceria més acerca de
los procesos de desarrollo normal. Los escritos de Saint-Hilaire fueron de
suma importancia para darles otra posicién a los cuerpos fuera de lo comin
o extraordinarios, tratados como “no normal” o freakish hasta entonces y, a
partir de ese momento, desde la teratologia serdn concebidos en el plano de
lo natural y redefinidos como patolégicos, enfermos con posibilidad de ser
curados como consecuencia del desarrollo del conocimiento médico (Fausto-
Sterling, 2000: 36).

Con este antecedente, se fue construyendo uno de los argumentos que
promovié el poder de intervencién de la medicina, como saber especifico,
sobre los cuerpos, sobre todo cuando se tratara de casos considerados pato-
l6gicos. La intervencién, en este sentido, cobré el valor de reencauzar, nor-
malizar. Restaba definir las técnicas, las estrategias médicas de interven-
cién de los cuerpos. Eso es lo que ocurrié con la medicalizacién de la
intersexualidad: la medicina se institucionaliza y los médicos obtienen el
monopolio del conocimiento y el tratamiento vinculado con la disfuncién del
cuerpo fisico, en nuestro caso particular interviniendo sobre los cuerpos
intersex, lo cual implica la normalizacién mediante su saber/poder especifico
ahora legitimado.

Segun asevera Anne Fausto-Sterling, el abordaje de la intersexualidad en
el siglo XX es un ejemplo de biopoder, en el sentido foucaultiano del término,
en la medida en que los saberes producidos desde las ciencias de la bioqui-
mica, la embriologia, la endocrinologia, la psicologia y la cirugia permitieron
a las y los médicos controlar el sexo del cuerpo humano (Fausto Sterling,
1998). Uno de los ejemplos centrales que modificaron el conocimiento que se
tenia sobre el cuerpo consistié en el descubrimiento, a partir de 1950, de
métodos para determinar el sexo en cuanto a los cromosomas. De esta
manera, el sexo genético se determina a través de pruebas clinicas, conoci-
miento cientifico que serd rapidamente utilizado en el abordaje de los naci-
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mientos intersex.® Pasamos entonces de la “era de las génadas” —ovarios y tes-
ticulos como factores determinantes del sexo biolégico— a la “era de la infor-
macién cromosémica”,” que posibilité el despliegue de algunos argumentos
como que esta informacién revelaba cudles eran “las intenciones reales de la
naturaleza” (Gooren, 2003: 45). A partir de entonces los intersexuales son
“normalizados” al nacer, mediante intervenciones basadas en cirugias y tra-
tamientos hormonales.

En cuanto a la materialidad y para dar sustrato a la construccién social
del género a partir de la oposicién de los dos sexos, éste fue fijado en la ana-
tomia del cuerpo, esto quiere decir que el cuerpo se construye como el sostén
de la diferencia y en esta significacién es naturalizado como hablando por si
mismo, como organismo biolégico objetivable e inequivoco. Desde esta concep-
cién se ha entendido que las diferencias anatémicas entre hombres y mujeres,
es decir los sexos, determinan de modo natural los particulares modos de
hacer, pensar y comportarse, lo que significa que el género se refiri6 a las
practicas de femineidad y masculinidad en las relaciones sociales.

En 1955 John Money (2002: 30) publica una obra sobre el criterio para
establecer la diferenciacién sexual y formula diversas variables componentes:
sexo genético o cromosémico, sexo gonadal, sexo hormonal fetal, sexo morfo-
légico interno, sexo morfolégico externo, sexo hipotaldmico, sexo de asigna-
cién y crianza, sexo hormonal puberal, identidad y rol de género, deterioro del
sexo procreativo. Esto es considerado significativo pues propone otro reco-
rrido para la comprensién de la diferenciacién sexual y es incorporado en dic-
cionarios médicos. La introduccién de los términos “identidad” y “rol de
género™ fue obra de Money, y se supone que condujo a formular en otros tér-
minos el estatus de los sujetos que, llevando vidas de hombres o de mujeres,
no poseian las “especificaciones biolégicas de su sexo”.’

El término “género”, que Money tomé de la lingiiistica (utilizado en el marco
de esa disciplina con el fin de clasificar palabras como del género femenino,
masculino o neutro), habilitaba el hecho de quedar exentos de toda vinculacién
con caracteristicas bioldgicas para la descripcién del estatus de masculinidad o
femineidad de los sujetos intersexuados. Money prosiguié con sus estudios
incorporando la noci6én de género, pero sera Robert Stoller quien en su obra de

6. La Johns Hopkins Medical Centre, de Baltimore, Estados Unidos, es la primera clinica
especializada en el tratamiento de bebés intersexuales. En la década de los 50, en la
Universidad Johns Hopkins comienza la investigacién y el estudio exhaustivo de los interse-
xuales, iniciada por John Money y John y Joan Hampson.

7. Alice Dreger (2001) otorga estos nombres a diferentes momentos histéricos con el propési-
to de resaltar los criterios utilizados para definir la asignacién de sexo en sujetos intersex.

8. Este postulado acerca de la formacion de la identidad/rol de género cre6 un paralelismo
con la adquisicién del lenguaje a edades tempranas. Sobre este tema puede consultarse
Gooren (2003).

9. Asi, se aprecia ¢c6mo la palabra “género” aparece por primera vez con los estudios sobre
hermafroditismo y transexualidad.



Dualismos que duelen 159

1968, Sex and Gender, defina con mayor precisién el sentido del término
“género”, a partir del estudio de los trastornos de identidad sexual (Lamas,
2003). Lo hara en el marco de la distincién entre biologia y cultura, vinculando
el sexo con la biologia (hormonas, genes, sistema nervioso, morfologia) y el
género con la cultura (psicologia, sociologia) (Haraway, 1991). Esto sefiala un
hecho a ser destacado: el concepto de género originalmente surge en el marco
de estudios de la psicologia y 1a medicina, y recién serd retomado en la década
del 70 por las ciencias sociales (Lamas, 2003).

En 1972, con la obra Man and Woman, Boy and Girl, los sex6logos John
Money y Anke Ehrhardt popularizan el paradigma de la identidad genérica
y, con éste, la idea de que el sexo y el género son categorias separadas. El
sexo, segun ellos, se refiere a los atributos fisicos, anatémica y fisiolégica-
mente determinados, mientras que consideraron el género como una trans-
formacién psicolégica, una concepcién interior de que se es hombre o mujer
(identidad de género) y su correspondiente expresién comportamental de esa
conviccién. Esta diferenciaciéon permitié caracterizar la experiencia de los
bebés intersexuales que, sin un sexo definido, asumian un género a partir del
proceso de socializaciéon (Fausto-Sterling, 2000). Por ello, propusieron que
hasta los dos afios y medio los genitales externos serian los principales deter-
minantes de la asignacién de sexo, en tanto que en los pacientes que supera-
sen esa edad la cirugia se amoldaria a lo establecido a partir de la socializa-
cién segun el rol de género.

Desde la perspectiva de Money (2002), en la discusién acerca de las razones
de las intervenciones no hay duda de que deben realizarse lo antes posible pues
se trata de una emergencia médica; afirma que impedir esta intervencién no
sélo es “irresponsable” sino que ademads se opone “a mejorar la salud y el bien-
estar con la mayor extensién posible” (32). Por ende, las intervenciones se sus-
tentan en la concepcion de que la intersexualidad es una malformacion o error
de la naturaleza, un defecto de nacimiento quirturgicamente corregible.

Es decir que en la década del 70 se formula el protocolo de atencién utili-
zado en la mayoria de los servicios pedidtricos hospitalarios occidentales, que
sostiene que los cuerpos deben ser normalizados mediante intervenciones qui-
rargicas durante la primera infancia (Cabral, 2009). De esta manera, las tec-
nologias médicas posibilitaron las intervenciones normalizadoras de los cuer-
pos de los intersex, basdndose en un modelo de “cuerpo normal”. Este discurso
biomédico concibe que existen dos génadas sexuales: ovarios y testiculos, dos
sexos y dos roles sociales correspondientes, asi como se les atribuye a los geni-
tales la funcién de la reproduccién humana, restdndole relevancia al placer.
Todas estas valoraciones y concepciones que signaron la construccién de los
diversos tratamientos de la intersexualidad fueron de algin modo interpela-
das por los estudios de género, que problematizaron los supuestos y las repre-
sentaciones que estaban delimitando las experiencias posibles, recortando e
incluso construyendo los cuerpos de modo especifico.'’

10. Al respecto existe una vastisima literatura a modo de ejemplo, véase Carol Vance (1989).
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A lo largo de este proceso histérico que describimos sintéticamente, los
médicos se convirtieron en los sujetos responsables de llevar a la préctica la
estricta regulacion de los cuerpos, convirtiéndose en “brazo ejecutor de unos
mandatos socioculturales” (Gregori Flor, 2006: 117). Por ello me empefié en
analizar cudles son estos mandatos, estas representaciones vigentes en los
discursos y las practicas de intervencién biomédica.” Una de las referencias
que surgieron con insistencia en las diversas entrevistas con las y los médi-
cos realizadas durante mi trabajo de campo fue el reconocimiento de las regu-
laciones institucionales y el orden juridico. Asi, se puso en evidencia cémo
nuestra cultura prevé cierto modo de nombrar los cuerpos y de gestionar las
poblaciones, y c6mo los paradigmas legales y de medicalizacién se fueron arti-
culando en esa direccién.

En estos discursos, la intersexualidad es entendida como una “urgencia
médica” que requiere una intervencién normalizadora con premura. Respecto
de las representaciones socioculturales involucradas en esta concepcién,
encontramos que se vinculan directamente con el tiempo contemplado como
tolerable para poder definir la situacién; tiempos que, como nos decia un
médico, sean “aceptables por la familia, la sociedad o el registro civil”. Este
periodo es construido por la fuerza de las representaciones, por las normati-
vas que regulan los plazos de inscripcién de un recién nacido en un registro
civil, por aquel que nuestra sociedad es capaz de asumir sin demasiado ruido,
si no interpela més de lo tolerable la norma por la cual un bebé se convierte
en un ciudadano: constituirse como un sujeto femenino o masculino. A la
medicina se le otorgan ciertos plazos para cumplimentar con ello y se suma
también la tolerancia de la familia de aceptar que no hay una definicién pre-
cisa acerca de este aspecto de la identidad del bebé.

Pero existen otras formas en que se expresan estas regulaciones cotidia-
namente. Para exponer esto desde una microescena institucional, recuerdo el
siguiente relato de una psicéloga que participaba de un seminario sobre
transgénero —dirigido a psicélogos y psicoanalistas—, quien en uno de los
encuentros conté la siguiente anécdota: en un hospital publico nace una beba
con un clitoris concebido con un tamaro “demasiado grande”. Los/as enferme-
ros/as le ponen una sibana celeste porque tiene un clitoris demasiado grande.
E! médico les pide que le pongan sibana rosa y al regresar encuentra que le
pusieron una siabana blanca. La psicéloga sostuvo que los enfermeros “no se
la bancaban”. ;Qué significa que no se la bancaban?, jqué implicancias tiene
este caso? Las representaciones que todos tenemos, con las cuales nos move-
mos en este mundo, en definitiva van constituyendo practicas cotidianas pro-
fundamente disciplinadoras, colaboran con la formacién de identidades, de
posibilidades de expresién y de movimientos del cuerpo. Es decir, los cuerpos

11. Para profundizar el andlisis de los discursos y las practicas socioculturales dominantes
sobre la intersexualidad que atraviesan los abordajes y las intervenciones biomédicos con-
temporineos, véase Lavigne (2009).
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son ensefiados, disciplinados, medidos, evaluados, examinados, aprobados (o
no), categorizados, injuriados, amasados, consentidos (Lopes Louro, 1999).
Detenernos en estas practicas cotidianas, de la microescena, es fundamental
si pretendemos desnaturalizarlas, deconstruir los discursos y las representa-
ciones que determinan linealmente la clasificacién y el control sobre el cuerpo
del otro/a, sobre las posibles expresiones de la identidad.

Perspectivas alternativas a los abordajes
biomédicos dominantes

En este apartado propongo recuperar aquellas otras perspectivas que pro-
blematizan las concepciones binarias hegemdnicas, interpelan nociones de
normalidad/anormalidad y convocan a repensar las variaciones. Quiero des-
tacar que en mi trayecto investigativo estas posturas fueron fundamentales
aportes para desarrollar no sélo nuevos interrogantes sobre este campo, sino
también para tensionar los discursos y las prdcticas biomédicas hegeménicas
desde otra perspectiva.

Asi como el paradigma anterior era hegemonizado por los discursos biomé-
dicos, aqui se encuentran discursos provenientes de otras ciencias, como la
biologia, 1a antropologia, la historia, entre otras. Este sefialamiento tiene par-
ticular relevancia en el marco de estas discusiones, en un doble sentido. En
primer lugar, porque implicé que otros/as actores sociales formen parte de la
arena de luchas, demandas y negociaciones respecto de los discursos y las
précticas de intervencién, que implican la disputa por un saber hegeménico
sobre la cuestién. Me refiero especialmente a activistas intersex que con sus
demandas y testimonios fueron resquebrajando la invisibilizacién a la que
fueron sometidos/as y en la que se producen y reproducen sus experiencias
normalizadoras.

En segundo lugar, porque, como sostengo en el presente trabajo, la pers-
pectiva biomédica ha hegemonizado los saberes respecto de los cuerpos y las
sexualidades —habitualmente conceptualizados en singular, desconociendo la
diversidad—, en tanto que este desarrollo teérico y politico al que aludimos acé
promovi6 debates y aportes criticos que cuestionan estos supuestos. Asi, la
activa participacién de diversas voces y disciplinas contribuyeron a disputar
la hegemonia del saber-poder biomédico.

Desde diferentes disciplinas, algunas/os autoras/es problematizaron la
medicalizacién de la intersexualidad y criticaron el dimorfismo sexual y las
constricciones de la heterosexualidad obligatoria, instalando la perspectiva
desmedicalizadora de la intersexualidad, sugiriendo la ruta de la “no obsta-
culizacién” y proponiendo nuevas maneras de denominarla y concebirla.
Quiero destacar estos aportes en la medida en que han promovido nuevas
maneras de inteligibilidad, cuestién que la antropologia puede retomar de un
modo significativo en estudios sobre el cuerpo. Estas redefiniciones surgen,
como ya he adelantado, a partir de las demandas del movimiento intersex y
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otros enfoques que precisaré mas adelante, que expresan cierta resistencia,
reelaboraciones, innovaciones y transformaciones de las representaciones y
las practicas hegeménicas.

Retomando algunos acontecimientos del proceso de visibilizacién de la
intersexualidad, en la década del 90, en Estados Unidos, surge un movi-
miento politico de género que vertebré sus demandas en torno de un cuestio-
namiento critico de la ideologia médica de intervencién respecto de la inter-
sexualidad —y como correlato de las cirugias infantiles de normalizacién de la
intersexualidad-.!? Las demandas politicas fundamentales del movimiento
intersex del orden de los derechos humanos consisten en la integridad corpo-
ral, la autonomia decisional y la condena de la mutilacién genital.

Este movimiento evidencié la existencia de dos perspectivas contrapuestas
acerca de la corporeidad: la linea de la biomedicina hegeménica, que definia
la intersexualidad como defecto de nacimiento, y la postura de los activistas
intersex, para quienes la intersexualidad puede ser entendida como una
“variacién del estandar sociocultural de la corporalidad femenina y mascu-
lina” (Cabral y Maffia, 2003).1

Mis recientemente, en nuestro pais se visibilizaron voces de activistas que
en arduos procesos de participacién académica y politica comenzaron a modi-
ficar la exclusiva adscripcién como “pacientes”, en tanto intersexuales sin voz,
silenciados por el dolor y por las estrategias invisibilizadoras a las que hice
referencia al comienzo de este articulo. Las palabras de Mauro Cabral, que en
un contexto académico me aproximaron al conocimiento de la problemética
contempordnea de la intersexualidad, son parte de este complejo proceso de
legitimacién que estuvo plagado de luchas, negociaciones, contradicciones y
resistencias de parte de la comunidad médica local.

Actualmente, existen diversas demandas porque el género sea tomado de
manera maés flexible. Aqui, la perspectiva queer, promovida inicialmente por
Judith Butler (2001) y apropiada en nuestro pais por diversos movimientos de
la diversidad sexual, ha sido fértil en promover estos discursos. Una de las
cuestiones que han sido demandadas es la posibilidad de que pueda adoptarse
una identidad, sea la que fuere, sin adaptacién quirirgica de la genitalidad
ni de otras partes del cuerpo.

Como ya mencioné, el sitio especifico de la anatomia corporal escogido
para fijar el género se localizé fundamentalmente en la forma exterior de los
genitales. En consecuencia, todos/as vivimos una particular experiencia al
nacer, experiencia que determina nuestro destino y nuestro futuro ~aunque
no de modo irrevocable, como se pretende desde las regulaciones sociocultu-

12, Cheryl Chase es considerada-una las pioneras del movimiento intersex. En la década del
90 funda la Sociedad Intersex de Norteamérica (1SNA) y crea una pagina en internet para
difundir la lucha y las demandas politicas intersex.

13. Para ampliar sobre el surgimiento y uso del término “intersexualidad”, véase Cabral y
Benzur (2005).
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rales y las normas legales—. Estas clasifican cada nacimiento en un orden pre-
establecido de adscripeién a un sexo Unico, no ambiguo, determinable y visi-
ble. Todos/as al nacer pasamos por una mirada normalizadora: se es varén o
se es nena y, a continuacioén, se procede a la inscripcién legal en un formula-
rio que registra un nacimiento como femenino o masculino. Al respecto Judith
Butler (2002) dice:

Consideremos el caso de la interpelacién médica que hace pasar a un
nifio 0 una nifia de la categoria de “el bebé” a la de “nifio” 0 “nifia” y la
nifia se “feminiza” mediante esa denominacién que la introduce en el
terreno del lenguaje y el parentesco a través de la interpelacién de
género [...] La denominacién es a la vez un modo de fijar una frontera y
también de inculcar repetidamente una norma. (26)

La importancia de la mirada en la cultura moderna es tan significativa
que en un sinfin de contextos y situaciones sociales los individuos interpretan
la otredad a partir de diversos rasgos, diacriticos y marcas consensuadas
socioculturalmente. Podemos afirmar que en la mayoria de los nacimientos
las/los bebés no pasan por andlisis cromosémicos para determinar su sexo,
sino que basta con la mirada para ubicarlo como un nifio 0 como una nifia.
Generalmente son los médicos neonatélogos los encargados, como actores del
dispositivo cientifico, de dictaminar el sexo del bebé y de manera corriente
esto se realiza a partir de los caracteres exteriores y visibles, es decir, obser-
vando los genitales.

Ahora bien, “el «sexo» no es pues sencillamente algo que uno tiene o una
descripcién estdtica de lo que uno es: serd una de las normas mediante las
cuales ese «uno» puede llegar a ser viable, esa norma que califica un cuerpo
para toda la vida dentro de la esfera de la inteligibilidad cultural” (Butler,
2002: 19). Este es uno de los objetivos de este intento de comprender el abor-
daje médico de un cuerpo intersex, es decir, la profunda importancia de la
asignacién del género para la construccién identitaria y su representacién
cultural. Aqui debemos reconocer entonces cudn profundamente un sistema
cultural establece los limites; como afirma Butler: “La construccién de lo
humano es una operacién diferencial que produce lo mas o menos <humanon,
lo inhumano, lo humanamente inconcebible” (26). En consonancia con esta
descripcién de la operacién de definir una especifica organizacidn, clasifica-
cién, jerarquizacién, produciendo inclusiones y exclusiones, podemos inter-
pretar el enunciado de la monstruosidad contempordnea promovido por
Cabral y aceptar o no el desafio de problematizar las nociones hegeménicas
de construccién de las diferencias.

El actual peso del lenguaje desde la biomedicina acentua la dificultad para
pensar un cuerpo como “no marcado ni normalizado”, esto es, por las inter-
venciones o por la propia mirada sobre el cuerpo. Quiero considerar aqui el
cuestionamiento de un joven con quien conversé sobre intersexualidad, quien
ho podia creer la existencia de los intersex y los ubicaba como del orden de la
ciencia-ficeién, dado que no hay representaciones culturales para hablar de
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ese tipo de cuerpos y, cuando esta representacién cultural existe, se produce
desde una perspectiva que se constituye como normalizadora en si misma.

Al respecto hubo una pregunta clave realizada por Mauro Cabral y de la
que quiero apropiarme en este momento: “;Cambio el cuerpo o cambio la cul-
tura?”. Recordemos que la ambigiiedad, la monstruosidad, la anormalidad, se
define segun un tipo de canon, de estandar, de regla, de medicién, canon que
se convierte en prescriptivo. Tanto es asi que, segin sostiene Cabral, uno de
los efectos de la normalizacién quirirgica consiste en que “se enmudece el
cuerpo” —por la insensibilidad y el silenciamiento— aunque el género se vuelva
predicable a partir de ella. Por eso, nos decia: “El cuerpo habla socialmente,
pero calla como cuerpo sexual”, y asi denunciaba la falsa ilusién de que la tec-
nologia pueda pasar por el cuerpo sin dejar ninguna marca. Lo que los testi-
monios intersex visibilizan, justamente, son las marcas, las huellas, ponen
voz y palabra a los silencios. El concepto se extrema aun més en su desarro-
llo argumentativo, con la concepcién de que no todos los seres humanos nacen
con cuerpos, sino que algunos nacen con carne: los intersex. Esta representa-
cién es la que viabiliza el sometimiento a los procesos de normalizacién.

En la linea de otros aportes teéricos criticos que estimularon producciones
y debates cientificos, como los de Suzanne Kessler (2002), Alice Dreger (2001) y
Anne Fausto-Sterling (2000), provenientes de diversas disciplinas —psicolo-
gia, historia y filosofia de la ciencia, biologia—, sostienen que la intersexuali-
dad deberia prescindir de la medicalizacién, al considerar que no se trata de
una patologia sino que las estrategias médicas hegeménicas de tratamiento
se corresponden con el sistema social y la perpetuacién del binarismo de
género. Fausto-Sterling (2002) reconoce que “los mismos logros de la medi-
cina pueden ser interpretados no como progreso sino como una forma de dis-
ciplina. Los hermafroditas poseen cuerpos que no se ajustan a las reglas. No
encajan de forma natural en una clasificacién binaria; sélo un calzador qui-
rirgico puede empujarlos hacia ella” (87). La sociedad, en este sentido, con-
trolaria los cuerpos intersex porque empaian y debilitan la distincién entre
los sexos, tratandose de una necesidad cultural, antes que de una “urgencia
médica”.

Esta postura se contrapone con la perspectiva médica, en este caso repre-
sentada por Louis Gooren, quien afirma en el prélogo del libro de Money:

La normalidad, lo mismo que el sexo, es una necesidad bésica
humana. Nos recuerda que la vida, aunque sea insegura, observa cier-
tas reglas. [...] Tal vez el fracaso mas traumdtico con el que se enfren-
ten nuestras esperanzas de normalidad surjan ante los errores sexuales
corporales. Las anormalidades genitales desafian especialmente a los
dogmas b4sicos de nuestras identidades de hombres y mujeres. Conside-
ramos el sexo que tenemos como un axioma eterno. Anida en el nicleo
de nuestro ser y, por eso, es sacrosanto. (Gooren, en Money, 2002: 11)

Money discute con los construccionistas sociales, que en la década del 70
se posicionaron contra la biologia y la medicina, quienes consideran las dife-



Dualismos que duelen 165

rencias sexuales como artefactos de construccién social y por tanto critican las
intervenciones médicas y quiriirgicas como procedimientos injustificados que
apuntan a que los bebés encajen en un molde fisico social masculino o feme-
nino. En esta perspectiva critica del modelo binario se hallan los planteos de
Theodor Klebs y de la ya citada Fausto-Sterling, quienes proponen la exis-
tencia de cinco sexos: tres variedades de hermafroditas, ademads de masculino
y femenino. Money (2002) se opone con contundencia:

No tiene sentido hablar de un tercer sexo, de un cuarto o de un
quinto cuando el esquema filogenético es de dos sexos. Los que genital-
mente no son ni masculinos ni femeninos sino incompletos, no son un
tercer sexo. Tienen un sexo mixto, o sea, un sexo intermedio. (32)

El impetu por controlar el “desvio” sexual, para autoras como Butler
(2001, 2002), surge de tendencias culturales hacia el binarismo de género, la
homofobia y el miedo a la diferencia. Los individuos intersexuados tienen
cuerpos que resultan raros, literalmente o culturalmente incomprensibles
(Butler, 1993; Preves, 2001) y por ello son ubicados en la esfera de lo anormal,
es decir son clasificados como opuestos a la concepcién de “cuerpo normal”,
como monstruosos, freaks —lo cual no hace méas que reforzar la permanencia
del pensamiento dicotémico— Ademads, son definidos como patolégicos, con
posibilidad de ser curados a partir del desarrollo del conocimiento y las tecno-
logias biomédicas.

Sin embargo, es sabido que practicamente no existe riesgo de morbilidad
en estos casos, por lo cual habria que hallar los motivos de las cirugias en
otros aspectos. La pregunta que surge entonces es por qué intervienen nece-
sariamente. Una respuesta posible, esbozada por Fausto-Sterling (1998),
seria que “en sociedades en las que el género se expresa bipolarmente, con
rigidez, no hay opciones intermedias. Se es masculino o se es femenina, de lo
contrario surgen las dificultades para ellla «mezclador/a de géneros» y el
estigma social” (24).

La interpretacién de la necesaria intervencién normalizadora se encuentra
actualmente en discusién y muchos cientificos y activistas intersex sugieren
“contemplar la ruta alternativa de la intersexualidad no obstaculizada”
(Fausto-Sterling, 1998: 89) y promueven la autonomia decisional del sujeto.
Aqui encontramos uno de los contrapuntos centrales que refieren a la discu-
sién contempordnea en cuanto a los modos de gestionar la intersexualidad. En
tanto que el modelo médico hegemédnico no se halla dispuesto a aceptar la
intersexualidad tal como se manifiesta, otras perspectivas promueven la asun-
cién de la intersexualidad como variaciones respecto del estandar sociocultu-
ral de la corporalidad, es decir, como una forma de agenciamiento diferente de
la organizacién del sistema biolégico (Fischer Pfaeffle, 2003).

Este escenario critico se nutre de otras investigaciones que han manifes-
tado la variabilidad biolégica que jaquea las nociones de estabilidad del bina-
rimo sexual. Marta Lamas (2003) argumenta al respecto diciendo que ya ha
sido ampliamente demostrado “que son mas las combinaciones que resultan



166 Luciana Lavigne

de las cinco dreas fisiolégicas de las cuales depende lo que, en términos gene-
rales y muy simples, se ha dado en llamar el «sexo biol6gico» de una persona:
genes, hormonas, génadas, érganos reproductivos internos y érganos repro-
ductivos externos (genitales). Estas dreas controlan cinco tipos de procesos
biolégicos en un contiuno —y no una dicotomia de unidades discretas— cuyos
extremos son lo masculino y lo femenino. Por eso las investigaciones mas
recientes en el tema sefialan que, para entender la realidad biolégica de la
sexualidad, es necesario introducir la nocién de intersexos” (339).

Asimismo, los estudios genéticos han demostrado que existen muchas
variaciones del sexo: XXY, XXXT, XXYY, etc., es decir que el sexo sobre el cual se
basan los enfoques sobre las diferencias sexuales no son inmutables ni res-
ponden a un patrén tnico binario: XX (hembra) o XY (macho) (Fausto-Sterling,
1998; Kessler, 2002; Hird, 2000). Estos autores demuestran que, a pesar de la
existencia de las variaciones en la naturaleza, se produce la fijacién cultural
del sexo binario. Pero la pregunta que también se impone es si estas variacio-
nes no son un modo de volver a esencializar una verdad del cuerpo, en el con-
texto de la biologia. Las propuestas de esas pensadoras sin dudas desestabi-
lizan nuestro conocimiento hasta entonces cristalizado en pares dicotémicos,
pero también es cierto que marcan la persistencia de cierto protocolo de la bio-
medicina como el saber fundante y legitimador sobre los cuerpos y las sexua-
lidades.

De esta manera, nos situamos frente a la problemaitica de la naturaleza y
la cultura, en tanto que, segiin esta perspectiva, promover estrategias alter-
nativas de abordaje conlleva necesariamente la desnaturalizacién de la dico-
tomia hombre/mujer como una realidad simbélica o cultural, mds que una
realidad biolégica. Es decir que nos hallamos frente a la deconstruccién del
pensamiento dicotémico que determina nuestros modos particulares de elabo-
rar las representaciones acerca de la corporeidad y las construcciones identi-
tarias de género. Este es uno de los nudos probleméticos en torno de la inter-
sexualidad y que ha interpelado las teorizaciones sobre el género y la
diferencia sexual.

Reflexiones de una antropéloga

La experiencia histérica de las investigaciones antropolégicas y otras cien-
cias sociales tendié a relegar la sexualidad y especialmente el componente
somadtico, estimulando la apropiacién de estas cuestiones por parte de otras
disciplinas y perspectivas. A lo largo de la historia, en los miltiples procesos
de compartimentar los contenidos y las tematicas, la ciencia médica obtuvo
un rol fundamental en la hegemonizacién de los saberes sobre el cuerpo, el
sexo y la sexualidad. Esta hegemonia delimité injerencias e incumbencias y
construyé especificas relaciones de poder-saber.

En mi experiencia investigativa de la intersexualidad esto se tradujo en ten-
siones y disputas con mis interlocutores del 4mbito médico, quienes en diversas
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oportunidades cuestionaron mi investigacién desde una perspectiva antropols-
gica. En una oportunidad, una médica endocrinéloga me interpelé argumen-
tando que se trataba de una tematica no abordable desde la antropologia y sos-
tuvo que, si la investigacién se centrara en el travestismo, si reconoceria la
incumbencia para esta disciplina, pero de ninguna manera si el objeto era la
“ambigiiedad genital”. En otras oportunidades, radicalmente opuestas, los
actores entrevistados del dambito médico legitimaron la relevancia de una
investigacién antropolégica de la intersexualidad y reconocieron la importan-
cia de generar didlogos interdisciplinares con el fin de promover nuevas pers-
pectivas, discursos y practicas.

Es importante sefialar que, mas all4 de los espacios que fueron habilitan-
dose para debatir esta problemitica, las oposiciones, las indignaciones y las
criticas estuvieron presentes, signando el modo de producir y compartir el
conocimiento y los nuevos enfoques acerca de la cuestién. Asi, durante el sim-
posio de antropologia del cuerpo realizado en el Congreso Argentino de Antro-
pologia Social de 2004, algunos profesionales de la comunidad médica que
participaron de la mesa en la que presenté una ponencia con avances de mi
investigacién cuestionaron mi presentacion, sefialando, entre otras cuestio-
nes, que las cosas “no son tan asi como las estds planteando”. Por ello, sefialo
con insistencia que las tensiones persisten, muchas veces con la coexistencia
de discursos opuestos, contradictorios, que van surcando los modos de refe-
rirse al tema y las practicas de atencién. No en vano cuando me acerqué a un
servicio de un hospital para entrevistar a una médica, al formular algunos
interrogantes que intentaban explorar los sentidos en torno a la concepcién
de la “urgencia médica”, me advirti6: “Ya entiendo qué bibliografia norteame-
ricana estuviste leyendo”. Es decir, conocia ciertas producciones que estaban
instalando los debates que hemos presentado en el Gltimo apartado.

Lo cierto es que los cambios de paradigmas a los que referimos en este tra-
bajo fueron involucrando la participacién de nuevos actores, nuevas voces,
que desde diversos ambitos asumen roles en tanto que analizan, denuncian,
visibilizan y, en gran parte, cuestionan los procedimientos de intervencién
vigentes. En nuestro pais, el rol de Mauro Cabral es sumamente significativo
y modifica los modos de produccién de conocimiento sobre la cuestién, en la
medida en que aina tanto el activismo como la produccién cientifica, a partir
de su formacidén en historia y filosofia. Asimismo, las producciones cientificas
van conformando un campo de saberes retomado por el activismo que, al
mismo tiempo, se retroalimenta de las propias formulaciones y demandas que
surgen de éste, en un complejo proceso de transformaciones y de conformacién
de un campo de saberes contrahegeménicos, que va horadando los modelos
dominantes.

Tal es el proceso que diversas producciones tedricas y culturales sumaron
al anadlisis critico de las condiciones de atencién biomédica hegemoénica. Por
su parte, Mauro Cabral contribuyé compilando Interdicciones. Escrituras de
la intersexualidad en castellano, un material de acceso gratuito por internet
en el que reine diversos trabajos (entre ellos, se encuentra una produccién de
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mi autoria), provenientes de la Argentina, Brasil, Costa Rica, Espafia, México
y Puerto Rico.!* Ademds, en nuestro pais, la relativamente reciente proyec-
cién de la pelicula xxy (2007), dirigida por Lucia Puenzo, posibilité la difusién
del tema en ambitos en los cuales el tema era basicamente desconocido y la
realizacién de notas en diversas revistas de divulgacién y periédicos de distri-
bucién nacional, tomando como impulso esta produccién cultural.

Finalmente, me interesa destacar un aspecto significativo para el anélisis
antropolégico de las representaciones involucradas en los casos de intersexua-
lidad que implica el reconocimiento de que esta problematica no es en todos los
casos una cuestién relativa al orden de la vida y la muerte, sino que expone la
incidencia de los ordenamientos culturales que implican ciertas representacio-
nes hegeménicas del cuerpo y dan cuenta de la construccién cultural de la dife-
rencia sexual. Siguiendo a la antropéloga espafiola Nuria Gregori Flor (2006),
esta interpelacién nos ha obligado a realizar cierta revisién critica y, en conse-
cuencia, una redefinicién de lo que han sido los debates en torno de los dualis-
mos cuerpo/mente, sexo/género, naturaleza/cultura. Me atreveria a agregar
que en definitiva son nuestras nociones de cuerpo las que han sido puestas en
crisis al reflexionar acerca de la construccién cultural de la diferencia sexual,
la normativizacién corporal y las identidades sexogenéricas.

Entiendo que quienes nos involucramos con la intersexualidad, del modo
en que sea, hemos realizado un fuerte esfuerzo por desnaturalizar concepcio-
nes, derribar prejuicios y para sumergirnos en otro marco epistemolégico, que
permita comprender, aunque sea un poco, y promover y construir otras for-
mas de existencia posible. La mera visibilidad otorgada en una conversacién
corriente con las personas que desconocian el tema me permitié6 reconocer
cuan sorprendidos se encontraron al conocer de la existencia de estos casos,
por las variaciones corporales, pero también por las préicticas médicas ejerci-
das con el fin de normalizar.

La intersexualidad, como sostiene Fausto-Sterling (2000), ha manifestado
cierto duelo de dualismos, pero lo ha hecho con luchas que implicaron expe-
riencias de sufrimiento y violencia sobre los cuerpos. Asi, vamos descu-
briendo, al menos eso me sucedié, que hay dualismos que duelen, que calan,
recortan y modelan un modo especifico de corporeidad. Estos modelos preten-
den socavar la diversidad corporal que aqui intentamos “visibilizar y cele-
brar”, como nos dice Cabral (2009). Pero estos intentos no resultan nunca
suficientes en el momento de reconocer la impronta de las intervenciones que
hemos problematizado aqui. Sostengo entonces que las transformaciones
socioculturales en los modelos biomédicos de normalizacién corporal e identi-

14. Cabral (2009) explica este desafio: “La identificacién de la intersexualidad con experien-
cias, relatos y anilisis que tienen lugar sélo en inglés —o en traducciones del inglés— es aque-
llo que nos proponemos poner en crisis en este libro”; también explicité otro motivo: “Tanto
el castellano como el portugués son lenguas extremadamente generizadas. Su especificacién
y distribucién constante de seres y cosas en masculinos y femeninas parece ser la expresién
lingiifstica natural y sin fisuras del binario de la diferencia sexual” (5-6).
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taria son el devenir posible de las miltiples luchas, demandas y disputas que
siguen vigentes, resquebrajando, interpelando la politica de la ciencia domi-
nante en la actualidad. '
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Perspectivas de las usuarias y del equipo de salud en el
Programa de Salud Reproductiva
y Procreacién Responsable*

Lidia Schiavoni y Lucia Fretes

I. El objetivo de este articulo es compartir algunas reflexiones acerca de las
iméagenes de los cuerpos surgidas en el anélisis de los discursos del Programa
Nacional de Salud Sexual y Procreacién Responsable, asi como de sus formas
de implementacién en las pricticas de un equipo de salud y en las de los/as
usuarios/as del programa. El escenario de analisis es Posadas (Misiones), par-
ticularmente el hospital “Dr. Ramén Madariaga”, centro de mayor compleji-
dad provincial donde funciona la Unidad de Perinatologia, que es el 4rea de
referencia para la realizaciéon de estudios complementarios y excluyentes
para acceder a los métodos anticonceptivos otorgados por el Programa.

Desde una perspectiva constructivista, reconocemos las practicas sociales
como productos de los diferentes modos de apropiacién que tienen los sujetos
sociales de reglas y normas vigentes, de acuerdo con las posiciones que ocupan
en el espacio social en un periodo histérico determinado. Utilizamos una estra-
tegia metodolégica cualitativa combinando observaciones en la sala de espera
de Planificacién Familiar y consultorios externos del hospital, con entrevistas
a miembros del equipo de salud y mujeres usuarias; ademds de técnicas de
andlisis de contenido en la revisién de los documentos programaticos.

En la anticoncepcién, como campo de intervencién desde las politicas de
salud, el cuerpo constituye el soporte para los tratamientos y se hace visible
Unicamente ante riegos y medidas de psicoprofilaxis. Sin embargo, adverti-
mos discrepancias entre lo planteado en el nivel discursivo, la implementa-
cién del programa y las representaciones de las usuarias. A partir de una
serie de encuentros de promocién de la salud sexual, observamos que la mayo-

* Una versién preliminar de este trabajo fue presentada en el simposio “Una antropologia de
y desde los cuerpos” en el marco del vii1 Congreso Argentino de Antropologia Social realiza-
do en Salta, septiembre de 2006.
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ria de las usuarias tiene dificultades para referirse a su propio cuerpo, desco-
noce sus partes y realiza limitadas practicas de autocuidado, controles y ang-
lisis médicos. Estos aspectos, constitutivos de su sexualidad, influyen en sus
representaciones y practicas de salud.

En este trabajo, buscamos aportar una mirada mas amplia sobre esos
cuerpos, revisando la incidencia de los aspectos fisicos y simbélicos en la eje-
cucién de las politicas publicas, especificamente en la salud sexual. De este
modo, queremos destacar la importancia de incorporar una concepcién del
cuerpo mas compleja, para que los mensajes relativos a cuidados y atencién
contenidos en los programas sociales logren ser apropiados por las usuarias y
no constituyan sélo mandatos a cumplir, propios de la légica del modelo
médico hegemédnico. Rescatar las representaciones de los cuerpos constituye
entonces un insumo basico para construir junto al equipo de salud una pro-
puesta educativa que respete y articule los saberes de estas mujeres con los
conocimientos cientificos a intercambiar.

I1. El cuerpo como objeto de estudio, en tanto soporte material de diversos sig-
nificados culturales, es tratado en la antropologia desde diversas dreas como
salud, género, sexualidad, simbolismo; y nos vuelve asi hacia cuestiones basi-
cas de las reflexiones disciplinares: jcudles son los limites entre la naturaleza
y la cultura?, jcudnto de biolégico y cuanto de cultural conllevan nuestros cuer-
pos?, ;desde qué plano se imponen los limites, “quién modela a quién”: la cul-
tura a la biologia o la biologia a la cultura? Asi, situar nuestras reflexiones en
el campo de la sexualidad nos ha obligado a reconsiderar la oposicién natura-
leza/cultura. Las relaciones entre la antropologia y la biologia no siempre
tuvieron las mismas caracteristicas y han variado segin las tematicas. En las
cuestiones de sexualidad, por ejemplo, podemos reconocer a lo largo del siglo xx
una etapa inicial de sumisién de los antropélogos ante los planteos de los big-
logos, donde el discurso sociocultural permitié dar cuenta de la diversidad
humana, justificando desde la artificialidad de la cultura su variabilidad y sin
indagar profundamente en los limites de los efectos biolégicos.! En una
segunda etapa, la regularidad de ciertas practicas sociales condujo a recuperar
los condicionantes biolégicos como explicacién de su recurrencia ante la diver-
sidad de otros rasgos (ambiente, formas de produccién, etc.). Quiza en este
momento nos hallamos ante el reconocimiento de la mutua imbricacién entre
los procesos biolégicos y los socioculturales, y podamos construir conjunta-
mente miradas mds complejas sobre estas tematicas, recuperando algunos de
los lineamientos ya sefialados por Marcel Mauss en la década del 30, cuando
sostuvo que los cuerpos merecen ser analizados desde una mirada anatémico-
fisiol6gica tanto como psicolégica y social, pues condensan cuestiones de muy
diverso orden. Al considerar las técnicas corporales, Mauss (1991) planteé que
el cuerpo humano es un cuerpo domesticado, educado segiin las técnicas de la
“educacién fisica”, que en cada cultura se establecen criterios para adaptar esos

1. Sobre este tema, véase por ejemplo Nieto (2003).
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cuerpos a los estilos culturales, y que se los carga simbélicamente de diversos
modos. Asi, destacé las diferencias entre los cuerpos femeninos y los cuerpos
masculinos impuestas desde el “modelaje” sociocultural y también sefialé téc-
nicas corporales diversas segun las etapas de la vida

Autores miés recientes,? tanto desde la sociologia como desde la antropolo-
gia, se han ocupado de enfatizar esta manipulacién sociocultural sobre la
estructura bioldgica y, sobre todo, advertir acerca de la intencionalidad de
inculcar ciertas practicas que expresan aun mas la discriminacién de género
soportada por las mujeres. Mari Luz Esteban (2004), por ejemplo, sefiala que
“el cuerpo que somos esta efectivamente regulado, controlado, normativizado,
condicionado por un sistema de género diferenciador y discriminador para las
mujeres, por unas instituciones concretas a gran escala (publicidad, moda,
medios de comunicacién, deporte, medicina...). Pero esta materialidad corpo-
ral es lo que somos, el cuerpo que tenemos, y puede ser (y de hecho lo esta
siendo) un agente perfecto en la confrontacién, en la contestacién, en la resis-
tencia y en la reformulacién de nuevas relaciones de género” (42).

El cuerpo es fundamental para la vida en cuanto soporte fisico y simbélico
que se retroalimenta en una dialéctica constante, nos permite dar sentido a
nuestra existencia y constituye una parte privilegiada del proceso de genera-
cién de identidad. Como expresa David Le Breton (2002), los sujetos sociales
no son producto de sus cuerpos sino que ellos mismos producen las cualida-
des de sus cuerpos en interaccion con los otros y en su inmersion en el campo
simbélico. La corporeidad se construye socialmente:

Las representaciones del cuerpo y los saberes acerca del cuerpo son
tributarios de un estado social, de una visién del mundo y, dentro de esta
iltima, de una definicién de persona. (13)

En nuestras sociedades, se torna mas que evidente esta construccién his-
térico-social de los cuerpos, sobre todo desde el Estado, a través de las politi-
cas que implementa. El “tratamiento”, 1a adecuacién y el manejo de la repro-
duccién desde las ciencias médicas generan diferentes miradas sociales sobre
los cuerpos, que se instituyen como normas. Como veremos, la confluencia de
estas miradas sobre la concepcién del cuerpo expresa diferencias de poder®
advertidas entre los sujetos participantes en la implementacién del Programa
de Salud Reproductiva y Procreacién Responsable. "

2. Desde Bourdieu (1986), Giddens (1992), Le Breton (1995, 2002), Esteban (2004), Nievas
(1998), entre otros.

3. En términos de Michel Foucault, las uinicas fuerzas impulsoras son el poder, el discurso y
el cuerpo. Y como el cuerpo es el dominio de la sexualidad, donde la apariencia y el control
fisico son dependientes de la creacién del biopoder, el cuerpo se torna foco del poder discipli-
nar y un portador visible de autoidentidad, donde se integran cada vez mas las decisiones
individuales de estilos de vida. Asi la sexualidad es considerada una elaboracién social que
opera dentro de campos de poder y no sélo como un conjunto de estimulos biolégicos que
encuentran una liberacién directa (Giddens, 1992: 30).
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III. El 4rea de estudio considerada en este trabajo se circunscribe a la Uni-
dad de Perinatologia del hospital “R. Madariaga” de Posadas;* este hospital
es el centro de mayor complejidad en el sistema de atencién de salud piiblica
de la provincia de Misiones. La Unidad de Perinatologia es una de las dreas
mas importantes ya que concentra 40% de las prestaciones del hospital; se
atienden m4s de cinco mil partos por afio y estdn bajo programa en Planifica-
cién Familiar mas de mil quinientas mujeres. El personal de la unidad est4
compuesto por doce médicos de planta especialistas en ginecologia y obstetri-
cia, entre diez y quince médicos residentes de medicina general y de la espe-
cialidad, el personal de enfermeria alcanza a un centenar, ademas del perso-
nal de apoyo como mucamas, administrativos, etc. La capacidad en nimero
de camas oscila entre setenta y setenta y cinco, con un drea especial para
pacientes infectados.

El trabajo de campo llevé mas de dos afios, sustentado en reuniones
semanales con usuarios/as en la sala de espera del Servicio de Planificacién
Familiar de 1a Unidad de Perinatologia. Estos encuentros convocan un pro-
medio de veinte personas, mayoritariamente mujeres, quienes concurren
interesadas en el uso de métodos anticonceptivos; muy pocas lo hacen acom-
pafiadas de sus parejas, los escasos varones que circulan por esta sala no
pasan de tres en cada encuentro, si los hay. Capitalizando la presencia de
los/as usuarios/as en la sala de espera, se organizaron estas reuniones donde
se propuso conversar acerca de los métodos anticonceptivos y otros aspectos
que se van derivando de la sexualidad, como las negociaciones con la pareja
para el uso de los métodos, conversaciones con los hijos sobre temas sexua-
les, conocimiento del funcionamiento de sus propios cuerpos, criterios para
educar sexualmente a los hijos, consultas mas frecuentes a los médicos, aler-
tas en el cuidado de la salud, etcétera.

Los encuentros se realizaron tres veces por semana, con una duracién
aproximada de una hora. Se iniciaban entre las 6.30 y las 7 y concluian entre
las 7.30 y las 8, horario en que se abre la consulta médica en los consultorios
externos. Participaban las usuarias del Programa y sus acompariantes (pare-
jas, madres, vecinas, etc.), mujeres de entre diecisiete y setenta afios, varo-
nes entre diecinueve y cuarenta y cinco afios y algunos nifios y nifias que
acompaifiaban a sus madres, desde bebés de cuarenta y cinco dfas hasta diez
o doce afios. En general, los participantes disponen de un nivel educativo
medio-bajo (desde la primaria completa hasta la secundaria completa y
mas), las mujeres mayoritariamente son amas de casa que viven en pareja,
en familias nucleares completas y algunas, en familias extensas. Residen en

4. Posadas es la capital de la provincia de Misiones, alberga a 280.000 habitantes, esta situa-
da enfrente de la ciudad de Encarnacién (Paraguay), concentra casi el 30% de la poblacién
provincial. Sus principales actividades econémicas corresponden al sector terciario (adminis-
tracién publica, comercio, servicios financieros, educativos, servicios comunales y persona-
les), con escasa incidencia de actividades industriales (construccién, aserraderos y carpinte-
rias, produccién de alimentos y bebidas).
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los barrios periféricos de Posadas, y pertenecen a estratos socioeconémicos
bajos y medio bajos.

Incentivamos a los participantes a comentar los motivos de su consulta
médica, dudas y/o problemas en el uso de los métodos anticonceptivos, asi
como se plantearon temas preocupantes o inquietantes vinculados a la sexua-
lidad. Al ampliar ciertas explicaciones relativas al modo en que funcionan los
métodos anticonceptivos, nos fuimos introduciendo en las diferentes concep-
ciones de las usuarias con respecto a sus cuerpos y a los cuerpos masculinos.
Para profundizar este tema, a través de técnicas lidicas planteamos el reco-
nocimiento de las diferentes partes del cuerpo (internas y externas) y la valo-
racién que hacian de ellas; asimismo, la presentacién de laminas alusivas a
los 6rganos internos y externos situadas en esquemas corporales completos
constituye otro de los disparadores para recuperar las imagenes acerca de los
cuerpos. Los datos sobre las percepciones y las representaciones de las usua-
rias acerca de sus cuerpos provienen entonces de estos encuentros.

Las iméagenes del cuerpo femenino que evidencian y transmiten los miem-
bros del equipo de salud (enfermeras y médicos que atienden en el Programa)
fueron rescatadas de entrevistas individuales y de observaciones en la propia
sala de espera como en la atencién en el consultorio. Como veremos, en este
caso, el cuerpo masculino esté casi ausente.

Finalmente, las im4genes de los cuerpos femeninos y masculinos planteadas
desde el Programa de Salud Sexual y Reproductiva fueron tomadas del docu-
mento técnico especifico, el manual de presentacién del programa nacional.

El anilisis de los datos consistié en comparar las diferentes partes de los
cuerpos recuperadas desde cada discurso, las formas de articulacién entre lo
masculino y lo femenino, la contextualizacién de estos cuerpos y las conside-
raciones acerca de las posibles miradas de los “otros”. Las conclusiones de este
analisis son las que presentamos aqui, para lo cual iremos recorriendo las
imdagenes de los cuerpos recuperados desde los diferentes discursos y practi-
cas, luego trazaremos las relaciones que logramos establecer y, por ultimo,
algunas recomendaciones a tener en cuenta para optimizar los efectos de este
tipo de programas en ejecucién.

IV. Cada sociedad esboza, en el interior de su visién del mundo, un saber sin-
gular sobre el cuerpo: sus constituyentes, sus usos, sus correspondencias, no
como algo estdtico sino mutable histéricamente, que se integran en el des-
arrollo de la persona y en la vida de cada uno. “No se detienen en la infancia,
prosiguen durante toda la vida, segin las transformaciones sociales y cultu-
rales que se imponen en el estilo de vida” (Le Breton, 2002: 9). E]l Estado,
como parte activa de la generacién de la sociedad, participa en la construccién
de las concepciones y las formulaciones de los cuerpos. En la propuesta plas-
mada en el Libro de la salud sexual, reproductiva y la procreacién responsa-
ble en la Argentina® subyace una visién del cuerpo y la sexualidad que con-

5. Buenos Aires, Ministerio de Salud y Ambiente de la Nacién, 2003.
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tiene tanto los lineamientos politicos que orientan el programa, sus precisio-
nes técnicas para la implementacién, asf como las herramientas para la for-
macién de los promotores o personal responsable de las instancias de sensibi-
lizacién, educacién y consejeria.

La sexualidad se integra a las politicas sociales como una interrelacién de
discursos, intereses y légicas inconclusas y contradictorias, que consisten en
la gestién gubernamental de las desigualdades, asignando recursos, propor-
ciones y destinatarios. Se relacionan discursos acerca de la realidad, de sus
problemas y de las formas de abordarlos, incluyendo la sexualidad como
forma de desigualdad presentada en la condicién de género (Di Marco, 2005).

De las intenciones politicas se desprende una vision integral de la sexuali-
dad, desde una perspectiva de derechos que implica a varones y a mujeres en
su ejercicio. El concepto de salud reproductiva que adopta la reglamentacién
de la ley® (decreto nacional 1.282/03) alude a “un estado general de bienestar
fisico, mental y social, y no de mera ausencia de enfermedades y dolencias, en
todos los aspectos relacionados con el sistema reproductivo, sus funciones y
procesos”.

No obstante, en las consideraciones operativas del Programa, se va desdi-
bujando el rol del varén y se concentran objetivos y acciones en torno a la
mujer, con el consecuente retorno de la mayor carga y responsabilidad para
las mujeres ante la salud sexual y reproductiva. Esto se expresa, por ejemplo,
en los contenidos a tener en cuenta para las instancias de sensibilizacién (que
son las mds amplias) y promocién, donde partiendo de una perspectiva de
derechos, considerando las diferencias de género y la defensa de la equidad,
se van concentrando los temas en los cuidados acerca del cuerpo femenino y
se descuida el masculino.

Entre los fundamentos del Programa aparece que “los importantes y
amplios roles de las mujeres en la sociedad contemporédnea llevan a un nuevo
desafio que consiste en no limitar su salud reproductiva a lo puramente
materno-infantil sino abarcar el cuidado de su sexualidad y salud en forma
integral” (Libro..., 29).

Es destacable la relevancia otorgada a la consideracién de todos los suje-
tos como seres sexuados desde su nacimiento hasta la muerte y a la impor-
tancia de tratar estos temas durante todas las etapas de la vida. No obstante,
las patologias y los cuidados preventivos ocupan un lugar importante, mayor
que las referencias al placer y al disfrute. Se consideran las disfunciones
sexuales como parte del temario, lo cual constituye un avance. Observemos el
siguiente recuadro, extraido de Libro de la salud sexual... (38):

6. Ley 25.673 de creacién del Programa Nacional de Salud Sexual y Procreacién Responsable
(Béletin Oficial, N° 30032, 22 de noviembre de 2002) en el ambito del Ministerio de Salud.
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Contenidos educativos sugeridos para la promocion
y educacion de la salud sexual y reproductiva:

1. Importancia de la familia, 1a escuela, los medios de comunicacién social. Varia-

cién de los roles a lo largo de la historia y de las culturas.

Los roles femenino y masculino actuales. El aprendizaje de los roles.

El desarrollo psicosexual de la nifiez, en la adolescencia, en la vida adulta, en la

vejez. Aspectos socioemocionales.

La anatomofisiologia de los aparatos genitales femenino y masculino.

Las relaciones sexuales: aspectos bioldgicos, psicolégicos, culturales y juridicos.

El embarazo y parto: aspectos bioldgicos, psicolégicos y sociales.

El aborto: Riesgos psiquicos y fisicos.

Las anticoncepciones. Aspectos biopsicosociales.

Las infecciones de transmision sexual, incluido Hiv/sida. Su prevencion y promo-

cién de la importancia del testeo de Hiv.

10. Los examenes periddicos de salud para la mujer. PAP, serologia en I1Ts, examen
de mamas, controles ginecolégicos.

11. La informacién sexual que necesita un nifio menor de cinco afos, un escolar, un
puber, un adolescente, un adulto.

12. Los padres como educadores sexuales. La necesidad de los nifios y los adoles-
centes.

13. Los derechos sexuales y reproductivos.

14. La prevencion de la violencia y de los delitos contra la integridad sexual.

w N
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Al tratar de reconstruir los cuerpos femeninos y masculinos a partir de
este discurso, nos encontramos que los cuidados preventivos se proponen sélo
para las mujeres; sus cuerpos siguen siendo objetos de la intervencién médica:
se sugieren medidas para el cdncer genito-mamario y no se recomienda el
examen prostético, se sugiere el test del HIv/sida en los exdmenes de rutina
pero no se especifica que deberian hacerlo ambos miembros de la pareja.

Es necesario ofrecer a toda la poblacién el acceso a la informacién y
consejeria en materia de sexualidad y uso de métodos anticonceptivos,
la prevencién y el diagnéstico y tratamiento de las ITS incluyendo
HIV/sida y patologia genital y mamaria; asi como también la prevencién
del aborto. (41)

En la seccién de formacién de promotores se explicitan contenidos bésicos
entre los cuales figuran los aparatos reproductores masculino y femenino pero
no los cuerpos, con lo cual aspectos vinculados al cuerpo como integralidad de
la persona se excluyen y devuelven al planteo programético una mirada frag-
mentada de la sexualidad que en sus considerandos politicos pretende superar.

Al tomar los aparatos reproductores, se presentan las imagenes de una
mujer y de un varén de cuerpo entero y alli sitian los érganos internos y
externos; el detalle de ambos aparatos no abunda en elementos que faciliten
la apropiacién del cuerpo “ajeno” (a los varones del femenino y a las mujeres
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del masculino). Nos referimos a la posicién de los diferentes orificios en el
cuerpo femenino, mas visibles en la posicién ginecolégica que de perfil, o a la
imagen del pene en reposo o erecto, donde el glande se percibiria mas clara-
mente. Las mamas siguen ausentes en la presentacién pues, aunque estan en
el dibujo, no se las nombra y si se las considera en los exdmenes de rutina
para las mujeres.

El documento enumera una serie de preguntas que tanto promotores como
consejeros deben realizar a los usuarios, y que remiten a partes del cuerpo
(numerosas alusiones al sistema circulatorio, al sistema digestivo, al sistema
nervioso) que no se toman en cuenta para la formacién o precisién en su cono-
cimiento y no se mencionan como partes integrantes del cuerpo al considerar
las préacticas sexuales. Es como si los sujetos para ejercer su sexualidad (pla-
cer y reproduccién) s6lo necesitaran los aparatos reproductores (limitados a
la zona pelviana) y no su cuerpo como integralidad para sentir y para cui-
darse.

La “consejeria” se encuentra muy cercana al momento de la decisién del
método anticonceptivo, pero no contempla los temas presentados antes como
necesarios en la educacién y promocién de la sexualidad. Esta limitacion deja
a la consejeria inicamente como insumo para la eleccién del método anticon-
ceptivo e impide la posibilidad de tocar otros aspectos decisivos en la sexuali-
dad. La forma de establecer el didlogo y la comunicacién se dejan en manos
del “consejero”, y se proporcionan escasas herramientas para su abordaje.

En el discurso del Programa no se tienen en cuenta los saberes de la pobla-
cién usuaria, ni sus intereses, y se les otorga un rol pasivo. La consejeria cen-
trada en la decisién del método no prevé una educacién en temas relativos a
la anticoncepcién con una proyeccién mas amplia, se basa en la realizacién
dnica para la elecci6n, se deja de lado la posibilidad de estimular el aprendi-
zaje y la interaccién, y de la utilizacién de ese medio como parte de una edu-
cacién sexual permanente. Tampoco se considera el rol doméstico de “respon-
sables de la salud familiar” desempefiado por las mujeres para ampliar las
instancias educativas ante la posibilidad de que éstas se constituyan en mul-
tiplicadoras en otros contextos (familiar, comunitario).

En un solo apartado, relativo a la consejeria individual o grupal, se toman
en consideracién los conocimientos de los/as usuarios/as sobre su sexualidad,
las demas referencias aluden a “creencias”, “mitos” y “prejuicios”. Resulta
dificil construir un sujeto activo si desde el comienzo se lo concibe vacio de
conocimientos, sélo provisto de saberes que son descalificados y a los que no
se les reconoce fundamentos racionales.

Los “derechos sexuales y reproductivos” suponen una légica de reivindica-
ci6én sobre las libertades individuales y sobre la autonomia (entendida como
sinénimo de independencia), como la libertad del cuerpo, de manera que tanto
la maternidad como la adscripcién a la vida familiar constituyan opciones
valorativas de elecciones individuales y no imposiciones sociales de actos de
sujecién de voluntad; esto supone desvincular la sexualidad de la reproduc-
cién, como acto de eleccién voluntaria. Sin embargo, el Programa adquiere
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caracteristicas conservadoras, pues el reconocimiento de los derechos sexua-
les y reproductivos busca compensar, mediante la salud publica, la negacién
de la libertad del cuerpo para decidir, institucionalizando a las “mujeres
madres sanas” para que no se extienda la posibilidad de ser “mujeres no
madres” (Di Marco, 2005). La planificacién familiar funciona como un “dere-
cho control”; se garantiza parcialmente (anticoncepcién reversible) la posibi-
lidad de decidir la frecuencia y oportunidad de los nacimientos, servicios y
recursos de salud publica durante el parto y posparto, pero no ante embara-
zos no deseados.

A pesar de las buenas intenciones a las normas planteadas para su imple-
mentacién, el Programa reincide en las concepciones fragmentarias de los
cuerpos enfatizando la atencién en el cuerpo femenino y otorgando sélo pendu-
larmente la condicién de sujetos sociales con saberes propios a la poblacién
usuaria.

V. Las lineas de trabajo que derivan del discurso del Programa de Salud Sexual
y Reproductiva no resultan tan disimiles para la 16gica de trabajo del equipo de
salud de la Unidad de Perinatologia pues, para sus integrantes, el cuerpo
sexuado y para la reproduccién es el cuerpo femenino, mientras que la instan-
cia de la concepcién escapa a sus obligaciones. Por ello, sus acciones se concen-
tran en el cuerpo femenino, “la ginecologizacion es la operatoria especifica de
intervencién sobre la mujer, 1a forma en que el saber médico la significa atra-
pandola en su funcién reproductora, con lo que le confiere un estatus que tras-
ciende las fronteras técnicas de la medicina y se instala en lo social, definién-
dola integralmente; reinventdndola socialmente como sujeto reproductor
tutelado” (Nievas, 1998: 187). El Programa de Salud Sexual y Procreacién Res-
ponsable supone como protagonistas a mujeres y a varones, pero en la ejecu-
cién se sigue actuando sélo sobre los cuerpos femeninos. Ademas, estos cuerpos
femeninos se presentan seccionados, de la cintura hasta los muslos. El aparato
reproductor femenino se limita a una serie de 6rganos articulados, cuyo funcio-
namiento parece aislado del resto del cuerpo, ni siquiera los pechos se toman
en consideracién. Asi, a través de las practicas médicas los sujetos sufren
varias segmentaciones: primero el sujeto es separado de su cuerpo, queda redu-
cido a un organismo; luego este organismo se equipara a una mdquina y se
logra “descomponerlo” en partes, y estas partes, consideradas entidades inde-
pendientes, son objetos de especialidades médicas. De tratar con una persona,
los médicos actuales han pasado a tratar con érganos y enfermedades, no con
sujetos enfermos o usuarios de un sistema de atencién de salud.

Las explicaciones para orientar en la eleccién de los métodos anticoncep-
tivos que dan los médicos a las usuarias son minimas: se limitan a responder
algunas consultas o dudas de las usuarias mas que a presentar su modo de
funcionamiento. Por ejemplo, para administrar los anticonceptivos orales —los
de mayor uso— no se les advierte cémo actian las pildoras en el funciona-
miento de los ovarios, en qué consiste el sangrado, por qué pierden efectivi-
dad si no se toman diariamente, etc. Se limitan a evaluar los antecedentes de
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hipertensién, de enfermedades cardiovasculares, de cidncer de mamas o de
atero, y a prescribir las condiciones de la toma. Cualquier fallo en la adminis-
tracién por parte de la usuaria no puede salvarse sin una consulta médica y/o
el riesgo de embarazarse.

Para colocar un dispositivo intrauterino (DIU), se solicita una serie de estu-
dios (PAP, anadlisis de sangre VDRL, si hay dudas también un test de embarazo)
pero no se explicitan los motivos por los cuales se los requiere. Tampoco se
muestra c6mo es el dispositivo, se advierte que se introduce en el dtero y es
preferible colocarlo durante el periodo menstrual (lo cual causa una impre-
sién negativa en las mujeres que se sienten invadidas en su intimidad), sin
explicitar que el cuello del tero se halla distendido en esos dias, lo que dis-
minuye el dolor en las maniobras de colocacién. En estas referencias tan limi-
tadas no se menciona la vagina ni el cuello del Gtero para realizar el opera-
tivo. De acuerdo con las explicaciones que médicos y enfermeras dan a las
usuarias, la vagina “se evita” y de la vulva reconocen escasas referencias.

El pAP constituye otro ejemplo de cémo el equipo de salud concibe el cuerpo
de estas mujeres. Se toman las muestras sin advertir de qué zona se extraen
las células, por qué es preferible no mantener relaciones sexuales un dia
antes, por qué pueden sentir algunas molestias, etcétera.

La uretra sélo se menciona en la consulta si las mujeres plantean dolores
o molestias al orinar, entonces puede indicarse un tratamiento y/o se solicitan
analisis bioquimicos. Cuando el tratamiento requiere abstinencia sexual y/o
compromete directamente al varén, se indica pero no se advierten las razones
para compartir estos cuidados; s6lo en estas circunstancias el cuerpo del
varén se hace presente.

Ante la presencia de flujo con color y olor, si no lo mencionan las mujeres,
los miembros del equipo de salud no preguntan regularmente. Al igual que en
el caso de las infecciones urinarias, los tratamientos involucran a las parejas;
cuando se prescribe abstinencia, las alusiones son genéricas y no se insindan
ni habilitan otras précticas sexuales que no sean coitales.

Dénde y por qué se genera el flujo anormal no constituye parte de las
explicaciones habituales, del iitero a la vulva se pasa mdgicamente, la vagina
es un érgano escasamente mencionado. Ni siquiera cuando realizan la colpos-
copia y mucho menos cada vez que se introduce el espéculo, instrumento prac-
ticamente desconocido pero “muy sentido” entre las usuarias.

Aqui el cuerpo femenino no tiene mamas, ni como control regular que
acompafie al PAP ni como advertencia para que las propias mujeres realicen
s autocontrol. Cuando se advirtié algin problema por antecedentes o
manifestacién de dolores de parte de las usuarias, el control se transformé
en una derivacién al servicio de ginecologia y/o directamente la indicacién
de una mamografia.’

7. Observamos que los registros provinciales muestran mayor vulnerabilidad de las misione-
ras para acceder a controles bédsicos como el papanicolau y la mamografia: en 2005 sélo 48%
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La preparacién de los pezones para la lactancia durante el embarazo no es
una norma en esta unidad de perinatologia; a pesar de la insistencia en la
importancia de la lactancia materna, ésta se induce recién en la situacién del
parto pero no se trabaja durante la gestacién, pues para estos profesionales
las mamas estdn casi ausentes.

Excusas para no incluir el control de mamas en las rutinas de planifica-
cién familiar han sido que “es un asunto de ginecologia mas que de obstetri-
cia” o que “se debe guardar respeto por el pudor de las mujeres ante este exa-
men”, entre otras. Sin embargo, no se consideran cuestiones relativas al
pudor o el respeto en el caso del examen ginecolégico de rutina. Suponemos
que en el examen de mamas, la cercania del rostro de la usuaria y la presen-
tacién mas firme como persona que conlleva (Le Breton, 1995) podria estar
jugando como obstaculo, adem4s de la comodidad de no efectuar el examen.

La figura de la enfermera en el momento de la consulta médica, lejos de
concebirse como un nexo entre médico y paciente, aparece como una rémora
del “control de las acciones de buena moral de los médicos”, aumentando la
distancia entre los cuerpos y salvaguardando las buenas costumbres. En
general, las enfermeras no son consideradas profesionales® y actdan como
“auxiliares”; sus conocimientos y saberes no son valorados ni consultados por
los médicos, aunque con las usuarias comparten creencias y saberes que sélo
se explicitan ante las situaciones limite, como complicaciones en el trabajo de
parto, dificultades para que un bebé se prenda al pecho de su madre, emba-
razos producto de violaciones, entre otras.

En la compleja relacién que establecen las usuarias con el personal de
salud, se reconoce la cosificacién de los cuerpos con la previa deshumaniza-
cion de las mujeres. A la libre manipulacién sobre sus cuerpos, se agregan las
“manipulaciones morales”, en términos de Nievas (1998), como son el despre-
cio por los conocimientos del “otro”, el uso de un lenguaje técnico incompren-
sible, las limitaciones en las explicaciones y la restriccién en el tiempo de con-
tacto —duracion minima de la consulta—, entre las principales.

Ante concepciones tan diferentes no sélo de los cuerpos sino de quién es el
“otro”, de la supremacia del saber biomédico sobre los otros saberes, las posi-
bilidades de acercar las imagenes corporales de las usuarias en las préacticas
médicas son minimas.

VI. Segin plantea David Le Breton (1995: 14), la concepcién del cuerpo que
se admite con ma4s frecuencia en las sociedades occidentales contemporaneas

de mujeres se habian hecho una mamografia y 57,0% un papanicolau; a nivel nacional estos
valores ascendian a 62,3% y 74,4% respectivamente. Es evidente que la disponibilidad de
recursos es inferior en Misiones y, también, las posibilidades de acceso. Fuente:
www.indec.gov.ar.

8. Solo 10% del personal de salud tiene formacién universitaria, la amplia mayoria son auxi-
liares con décadas de experiencia en el servicio.
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encuentra su formulacién en la andtomo-fisiologia, es decir, en el saber que
proviene de la biologia y 1a medicina. Esta nocién est4 basada en una concep-
cién particular de la persona que le permite decir al sujeto “mi cuerpo”, utili-
zando como modelo el de la posesién y actuando como un factor de individua-
cién; asi, se escinde de los otros seres humanos, del cosmos y de si mismo. Sin
embargo, a pesar de esa concepcién biologizante del cuerpo, encontramos que
no todos los sujetos construyen imagenes idénticas de sus cuerpos, ya que las
representaciones sobre la sexualidad, las valoraciones, construcciones e imj-
genes que existen sobre el cuerpo estdn condicionados por factores sociales,
culturales, politicos y econémicos; segiin la condicién social de los actores
(incluyendo acciones dependientes de otros sectores como educacién,
vivienda, alimentacidn, sistema de salud), y factores afectivos y relacionales,
regidos en conjunto por pautas histérico-culturales propias de cada sociedad.®

Las mujeres como seres sexuados estdn sujetas a control social e institu-
cional, ya que las prescripciones, imposiciones y las normas, en general,
apuntan a vigilar especialmente el cuerpo femenino, en tanto cuerpo para la
reproduccién. El cuerpo tiene una forma perceptible, fisica, que produce
impresién, que expresa el ser profundo y constituye un lenguaje de la identi-
dad social, que se naturaliza y se legitima en un producto social. La mirada
hacia el cuerpo (propio y de otros) no es universal ni abstracta, es social. En
ésta se reconocen categorias de percepcién (torpeza-soltura, alto-bajo, gordo-
flaco) que son reconocidas y compartidas, porque el cuerpo expresa la relacién
con el mundo social (Bourdieu, 1986). El concepto de hexis que despliega
Bourdieu es clave para comprender la presentacién de estos cuerpos, sus
movimientos y sus posturas. El modo en que portamos nuestros cuerpos no
depende solamente de sus caracteristicas biolégicas sino de cémo los vamos
domesticando a lo largo de la vida para adecuarlos a las expectativas sociales
incorporadas, convertidas en disposiciones permanentes, aprendidas por
categorias de percepcién y sistemas sociales de clasificacién. Por todo esto, el
cuerpo es considerado algo més que este soporte material de nuestra indivi-
dualidad; nos representa empiricamente como personas, como sujetos sociales.

En la situacién de consulta médica, advertimos que las usuarias “ponen
sus cuerpos” pero no son ellas mismas como personas, pues en el campo de la
salud y mds particularmente de la medicina biocientifica, los cuerpos son
entidades sobre las cuales los expertos sienten amplios poderes para manipu-
lar, observar y modelar. La concepcién fragmentada del cuerpo que impone el
equipo de salud es compartida por las usuarias, ya que la palabra del médico
aparece como “indiscutible”. Las usuarias someten sus cuerpos con obedien-
cia a las praicticas médicas. Asi, los sujetos a través de sus cuerpos déciles se

9. Como seiiala Eduardo Menéndez (1990), no se trata de negar el soporte biolégico en el pro-
ceso de salud-enfermedad-atencién ni de restar su importancia, sino “lo que planteamos es
la necesidad de construir un enfoque unificado donde lo bioldgico no constituya el rasgo hege-
moénico, sino que sea parte de una perspectiva general que lo incluya” (103).
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transforman en instrumentos de la dominacién, dominacién de unos saberes
sobre otros, de los de la medicina biocientifica sobre los de la medicina casera
o popular. Estos cuerpos déciles son cuerpos disciplinados, domesticados, se
adecuan a las exigencias del sistema de prestaciones, se comportan “adecua-
damente” (Nievas, 1998).

Para dar un ejemplo, encontramos que la mayoria de las mujeres que tenia
colocado un DIU nunca habia visto el dispositivo, no sabia de qué materiales
estaba construido y a qué se debia su forma. El médico no consulta ni se pre-
ocupa por compartir con la usuaria sus dudas; dispone sobre su cuerpo y ella
obedece. Asf, las fantasias de nifios que nacen con dispositivos incrustados en
la frente como “cuernos diabélicos” se sustentan en parte en la ausencia de
explicaciones y de escucha de sus inquietudes y temores, una ausencia que es
llenada fundamentalmente de los saberes que circulan en el ambito domés-
tico y vecinal. De esta manera, en las concepciones de las usuarias se entre-
lazan los saberes domésticos acerca del cuerpo con aquellos incorporados
desde la ensefianza formal, desde los discursos y las practicas de quienes se
desempenian como miembros del equipo de salud, y desde los medios de comu-
nicacién.

Frente al sistema médico, las usuarias oscilan entre dos posiciones. Por un
lado, proceden a cumplir de forma casi automatica los preceptos médicos pero
mantienen sus representaciones al margen, y separan el universo médico de
su existencia cotidiana; un ejemplo es cuando llevan la muestra del paP al
laboratorio pero no retiran los resultados, pues desconocen su utilidad. Por
otro, aceptan las prescripciones médicas pero a la vez tratan de resignificar-
las a partir de sus saberes previos; un caso es la administracién de los anti-
conceptivos orales: toman las pastillas indicadas, pero lo hacen como “mejor
les parece”, adecuando las instrucciones médicas a su ritmo de vida. Como
veremos, es posible también que la falta de apropiacién del propio cuerpo y de
legitimacién de los saberes que se tienen sobre €l (en tanto no son validados
por el discurso médico) contribuyan a generar estas practicas que terminan
siendo contrarias a los cuidados saludables. Al haber claras contradicciones
con el discurso médico y al no ser resueltas sus dudas o abiertas al dialogo, la
Unica actitud de defensa (consciente o no) de las usuarias pareceria ser este
“no cuidarse”, o rechazo a ciertas indicaciones médicas.

En las reuniones en la sala de espera de Planificacién Familiar, adverti-
mos que los cuerpos raramente eran nombrados o discutidos; las diferentes
imégenes se evidenciaron a partir de las creencias acerca de los efectos de los
métodos anticonceptivos, de las percepciones sobre las diferencias entre
sexualidad y reproduccién, cuando hablaron de sus parejas o de sus hijos. Asi,
los cuerpos de las usuarias se hicieron visibles desde el anonimato, pues no
estaban presentes en cada decisién, sino que sélo se volvian notorios ante
hechos que impactaban: las preguntas de los hijos acerca de su nacimiento, la
preocupacién por dénde se coloca un DIU, el dolor causado por el espéculo.
Como Le Breton (1995) y otros autores han destacado:
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El cuerpo sélo se vuelve transparente para la conciencia del hombre
occidental en los momentos de crisis, de excesos: de dolor, cansancio,
heridas, imposibilidad fisica de realizar tal o cual acto, o incluso la ter-
nura, la sexualidad, el placer o para la mujer por ejemplo el momento de
la gestacién, las menstruaciones, etc. (124)

Las mujeres participantes de los encuentros manifestaban dificultades
para nombrar partes visibles del cuerpo; la vulva, por ejemplo, sélo se indi-
caba con gestos o con nombres populares (cotorrita, concha, tati, entre otros),
y también les resultaba complejo diferenciar los nombres de los orificios: la
uretra, la vagina y el ano.

Al revisar los esquemas de los aparatos reproductivos femeninos y mascu-
linos, también advertimos que usuarios y usuarias sélo disponen de nombres
vulgares para designar los 6rganos externos: con un variado repertorio se
mencionan el pene, los testiculos, la vulva, los pechos. De los érganos inter-
nos, sélo el Gtero es nombrado como matriz o bolsa; los pocos nombres de otros
érganos internos que conocen, como préstata y ovarios, refieren a partes afec-
tadas por algunas patologias como el cdncer.!®

La imposibilidad de nombrar con precisién partes de sus cuerpos eviden-
cia la limitada apropiacién de los nombres cientificos y funciones de los érga-
nos asi como su ubicacién interior; no obstante, es destacable que para los
6rganos externos si recurren a nombres vulgares diversos y disponen de cier-
tas nociones sobre sus localizaciones y usos.! Consideramos que las limitacio-
nes observadas no sélo responderian a la disposicién de informacién restrin-
gida sino también al pudor para referirse piblicamente a sus “partes intimas”
y explicitar sus creencias sobre cémo se forman y funcionan los 6rganos
sexuales. La vagina, por ejemplo, es un érgano tabuado, no se la puede nom-
brar; al hablar con sus hijos sobre el nacimiento, prefieren decirles que les
hicieron una cesdrea (mostrando a sus hijos cualquier marca en la zona abdo-
minal) antes que explicar que salieron por el conducto vaginal.

Esta dificultad de las usuarias para nombrar sus aparatos genitales en
parte puede ser entendida por la vergiienza de hacer explicito su limitado
conocimiento de la visién andtomo-fisiolégica del cuerpo sustentada por la

10. Le Breton (1995) confirma nuestros hallazgos: “Son raros los sujetos que conocen real-
mente la ubicacién de los 6rganos y que comprenden los principios fisiolégicos que estructu-
ran las diversas funciones corporales. Se trata de conocimientos mas que rudimentarios,
superficiales para la mayoria de la gente” (84).

11. Explica Castafieda (2003): “Cada sociedad construye sus propios cuerpos: las percepcio-
nes sobre los mismos, sus funciones, sus atributos, su estructura, las partes que los confor-
man y los nombres que se les asignan, sus jerarquias, la forma en que se le permite expre-
sarse, mostrarse y en que deben contenerse, tanto en sentido simbélico como literal y litera-
rio. Son fabricaciones que se dan dentro de un contexto determinado, y varian si se trata de
mujeres o de varones, de jévenes o de viejos, de homosexuales o heterosexuales, si pertene-
cen a un grupo étnico definido, si son pobres o son ricos, ete.” (527-528).
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biomedicina. Por ejemplo, el ciclo menstrual —desde sus percepciones— esta
ligado inicamente a la experiencia del sangrado, pero no se lo relaciona con
la capacidad de reproduccién. E]l desconocimiento de cémo funcionan los
métodos anticonceptivos, de la utilidad de ciertos estudios sobre su cuerpo
—Papanicolau (PAP), ecografias, hemogramas, pruebas de VDRL, etc.— da
cuenta de los escasos conocimientos sobre el funcionamiento del cuerpo, de
su propia sexualidad y de los procesos anatémico-fisiolégicos de la reproduc-
cién planteados por el discurso biomédico. Estos obstdculos se perpetian,
pues la mirada biomédica resulta sectaria y no habilita la conjuncién de
otras perspectivas ni se preocupa por articular los conocimientos cientificos
con los populares.

La sorpresa que expresan las usuarias ante nuestras explicaciones sobre
el funcionamiento de los diferentes métodos anticonceptivos y el parcial
conocimiento sobre sus efectos —que es acomparfiado por temores, creencias
sobre efectos adversos sobre el organismo— responden también a la sumisién
de su cuerpo ante los “otros”, a “tener que” consumir los anticonceptivos,
ante su deseo de no quedar embarazadas y la necesidad de regular su ferti-
lidad como parte de los mandatos sociales. Asi, en el d&mbito hospitalario
callan sus ideas sobre los efectos imaginados en sus cuerpos. Como sostiene
Le Breton (1995): “El sujeto raramente tiene una imagen coherente del
cuerpo, lo transforma en un tejido plagado de referencias diversas” (90). Las
usuarias impusieron sus cuerpos a partir de sus dudas, de sus preocupacio-
nes y temores. La persistencia de sus propios saberes populares con respecto
al cuerpo da cuenta de incongruencias expresadas entre érganos y funciones,
y es expresién de la limitada comunicacién entre poblacién usuaria y equipo
de salud, asi como el restringido abordaje de los temas sexuales en sus casas
y en las consultas médicas.

Los cuerpos presentados dieron muestra de las limitadas ocasiones en que
nos ocupamos conscientemente de éstos: ante el dolor, ante la inquisitoria de
los hijos, ante las dudas sobre la importancia de un “malestar”. Las interfe-
rencias entre las concepciones de las usuarias sobre sus cuerpos y las accio-
nes médicas a las que son sometidas con escasas o inexistentes explicaciones
contribuyen a opacar estos cuerpos y separarlos de la cotidianeidad.

VII. Consideramos que las representaciones sobre la sexualidad, las valora-
ciones, las construcciones y las imagenes sobre los cuerpos est4an condiciona-
das por el orden sociocultural y por aspectos afectivos y relacionales propios
de cada conjunto social. Entendemos la necesidad de abordar el analisis de los
cuerpos desde una perspectiva multidisciplinaria que nos convoca a antrop6-
logos, sociélogos, trabajadores sociales y comunicadores para trabajar asocia-
dos con biélogos, médicos y equipos del servicio piiblico de atencién de la
salud.

Desde el campo antropolégico se han realizado cuantiosos avances en el
reconocimiento de las dimensiones sociales y culturales de la salud, la sexua-
lidad y el cuerpo; por ello, el retorno a la reflexién sobre la relacién natura-
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leza-cultura. Sin embargo, a pesar de los avances en la investigacién, su inci-
dencia dentro del campo de la salud aiin es limitada. “La estrecha relacién
entre la antropologia y la salud ptblica se remonta al siglo XIX con el inicio de
la epidemiologia y la medicina social. Dicha relacién no siempre es cordial y
sigue dependiendo del criterio de las llamadas «ciencias duras y exactas» ver-
sus «ciencias blandas». Lo que se considera, desde el &mbito de la biomedicina
tradicional, una «ciencia» subjetiva y no tan valida” (Trevifio-Siller, 2005). Sin
embargo, rescatamos la intervencién y la incumbencia del antropélogo en el
andlisis de estas cuestiones.

En la salud sexual y reproductiva como campo de intervencién desde las
politicas publicas advertimos discrepancias entre lo planteado en el nivel dis-
cursivo, la implementacién del programa y las representaciones de las usua-
rias. En el nivel del discurso, la sexualidad se presenta como una dimensién
amplia y superadora de las cuestiones de género; pero las acciones propues-
tas en la consejeria se limitan a la eleccién del método anticonceptivo donde
se propone un cuerpo de psicoprofilaxis restringido tinicamente a la muyjer.

Con respecto a la implementacién del Programa, observamos que en la
mayoria de los casos no se realizan las consejerias, se efecttian las consultas
médicas donde se otorgan los métodos anticonceptivos, se prescribe su uso y
se realizan los diferentes controles. El cuerpo es un “cuerpo ginecologizado”
(de la cintura para abajo) y prioritariamente un cuerpo de mujer. Los cuerpos
registrados en el equipo de salud aparecen como cuerpos para evitar la repro-
duccién pero no como cuerpos para el placer; no resultan casuales las limita-
das explicaciones de ciertos temas y la evitacién de otros.

Entre las usuarias, las concepciones del cuerpo son mads integrales y se
relacionan con sus trayectorias de vida, a la vez que expresan las limitacio-
nes para apropiarse de sus cuerpos, nombrarlos, tocarlos, mirarlos. En este
proceso de implementacién del Programa, la voz de las usuarias no es tenida
en cuenta, la pasividad que se les otorga conlleva a que las practicas de cui-
dados del cuerpo transmitidas desde el Programa sean recibidas como parte
de la imposicién médica y no desde una reflexién conjunta que las revalorice
como agentes de su propia salud. A pesar de que el Programa Nacional de
Salud Sexual y Procreacién Responsable hace participe en la responsabilidad
de la planificacién familiar a la pareja, los varones tampoco son contemplados
como actores activos,

La negacion de los conocimientos de la poblacién usuaria expresada en dis-
cursos y practicas del Programa influye en que la existencia de gran parte de
esta poblacién transcurra al margen del sistema ptiblico de salud. Boaventura
de Sousa Santos (2006: 23) resalta este fenémeno como monocultura del
saber, con la idea de que el tinico saber riguroso es el saber cientifico y, por lo
tanto, otros conocimientos no tienen la validez ni el rigor del conocimiento
cientifico. De esta forma, se descartan las practicas sociales ajenas, que estdn
basadas en conocimientos populares, conocimientos indigenas, conocimientos
campesinos, conocimientos urbanos, pero que no son evaluados como impor-
tantes o rigurosos. Las diferencias, para el autor, no residirian en la validez
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de los conocimientos sino en la finalidad, y en este sentido propone realizar
una ecologia de saberes.

Si admitimos que usuarias y usuarios disponen de conocimientos acerca
de sus propios cuerpos y de los cuerpos de los “otros”, tener idea de cudles son
esos saberes forma parte de la tarea de promocién y educacién que supone
este Programa. El reconocimiento de los saberes de los “otros” es bdsico para
lograr, junto con el equipo de salud, una poblacién usuaria activa y participe
del cuidado y la atencién de su salud.



2. Disciplinamiento de los cuerpos y practicas
profesionales: policias, obreros y bailarinas

Desfiles, marchas, venias y saludos
El cuerpo como sujeto de conocimiento en
la formacién policial*

Mariana Sirimarco

I. Consolidandose en torno a temaéticas ligadas a la seguridad, los debates
sobre el campo policial que han alcanzado la arena publica han dejado de
lado, sin embargo, otras reflexiones acerca de las practicas llevadas a cabo por
esta agencia. En el contexto de este cuestionamiento, una mirada a la moda-
lidad de instruccién que recibe el personal policial se vuelve —creo yo— un eje
de debate imprescindible, en tanto permite rescatar aquellas pautas que, acti-
vadas desde la institucién en estas etapas educativas iniciales, habilitan el
proceso de construccién de un determinado sujeto policial.

En mis investigaciones sobre formacién policial, he venido indagando en el
proceso inicial de construccién del sujeto policial: en el proceso que la institu-
cién activa en aquellos que se inician en sus filas y que tiene por objetivo mol-
dear, sobre un individuo proveniente de la “sociedad civil”,! al futuro policia.

Tomando en consideracién que, para la agencia policial, ser policia se
vuelve una identidad excluyente, he sostenido que el paso por estas escuelas

* Una versién preliminar de este trabajo fue presentada en el simposio “Antropologia del
cuerpo”, en el marco del vii Congreso Argentino de Antropologia Social, realizado en
Cérdoba en mayo de 2004.

1. La categoria les pertenece: mi uso de la expresién “sociedad civil” implica una utiliza-
cién dentro de sus propios términos: una referencia a todo aquel que no pertenece a una
fuerza de seguridad. En su sentido de otredad y oposicién a la institucién, y frente a la cual
se dirime el proceso de construccién del sujeto policial, la categoria encierra una suerte de
narrativa. Esto es, un colectivo al que se alude cuando el resorte del discurso institucional
asf lo requiere. Plantear que esta barrera entre policia y sociedad civil es meramente dis-
cursiva es entender que la civilidad sélo adquiere significacién en relacién con una contra-
Posicién que interpela a los miembros de la institucién. Dicho en otras palabras, la socie-
dad civil parece adquirir esta carga peyorativa cuando se esgrime como categoria profesio-
nal para definir lo que ellos no son, y no ya cuando alude, por ejemplo, al 4mbito de las
relaciones personales (familiares y amigos).

[189]



190 Mariana Sirimarco

iniciales? implica entonces un periodo de transformacién, un movimiento de
distanciamiento social, en el que la adscripcién a la institucién no puede gene-
rarse mds que “destruyendo” lo civil. Por ende, el ingreso a la institucién poli-
cial no estd lejos de asemejarse a una suerte de periodo de separacién, donde
los ingresantes son apartados de su estatus civil para ser as{ introducidos en
el nuevo estado que habra de caracterizarlos: el policial (Sirimarco, 2001,
2004a, 2005, 2006).

El trabajo de campo llevado a cabo pone de manifiesto que, desde la pers-
pectiva policial, la continuidad entre ambos estados (civil-policial) es inexis-
tente. No se trata aqui del pasaje de lo civil a lo policial, en una suerte de
transicién de uno a otro dentro de una misma totalidad. Se trata, més bien,
del abandono irrecuperable de lo civil como condicién imprescindible para
devenir policia. El periodo educativo policial, antes que una transicién, con-
lleva un cambio de paradigma, en tanto es la ruptura de posturas (civiles)
pasadas la que posibilita la posterior adquisicién del nuevo estado. Sélo se
puede devenir policia alejandose de lo civil.

En este marco de significacién, me interesaria discutir algunas posturas y
argumentaciones que se esgrimen desde el campo medidtico, politico, pero
también académico, a la hora de analizar —e incidir— sobre las instituciones
policiales y sus practicas. Tales discusiones significan el planteamiento de
otros modos de concebir el campo policial y de generar aportes en el analisis
que de él se hace.

Quisiera sostener, en primer lugar, que analizar la cuestién de la forma-
cién inicial no implica referirse, de manera directa, al ejercicio de la labor
policial. Afirmar esto implica entender, en concordancia con lo anteriormente
planteado, que la dindmica de las escuelas iniciales tiene m4s que ver con la
sociedad civil de la que se separa a los ingresantes que con el ejercicio con-
creto de la profesién policial. Las practicas, las rutinas y hasta los sentidos
que atraviesan los mecanismos que guarda la instruccién estdn pensados miés

2. Estas escuelas son varias, pero a los efectos de este trabajo me centraré en dos de ellas:
el curso preparatorio para agentes de la Escuela de Suboficiales y Agentes “Comisario
General Alberto Villar” (Policia Federal Argentina) y el curso para cadetes de la Escuela de
Policia “Juan Vucetich” (Policia de la provincia de Buenos Aires). Fuertes diferencias sepa-
ran a una de otra: mientras la primera pertenece a la Federal y estd dedicada al cuadro de
suboficiales, la segunda es una institucién bonaerense dedicada al cuadro de oficiales. Los
aspirantes —asi se denomina al personal de la Federal mientras se encuentra haciendo el
curso para agente— pasan un perfodo de seis a ocho meses de entrenamiento, en una jorna-
da casi completa que no implica la clausura. Los cadetes de la Vucetich, en cambio, perma-
necen internados en la escuela por dos afios. M4s all4 de las diferencias que pueden resul-
tar de la pertenencia institucional (Policia Federal, Policia de la provincia), de las caracte-
risticas de mando y subordinacién dada por los cuadros (suboficiales, oficiales) o de los tiem-
pos de instruccidn, lo cierto que es ambas escuelas presentan fuertes similitudes en lo rela-
tivo a las rutinas y sumisiones corporales. Esto puede entenderse claramente si se tiene en
cuenta que se trata, en ambos casos, de espacios de socializacién de un personal que se
encuentra ingresando a la agencia policial y en los dltimos peldafos, por lo tanto, de la esca-
lera jerarquica.
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para efectuar una ruptura con esa sociedad que para dar cuenta de la cotidia-
neidad de la funcién policial.

No significa esto que el sujeto policial que comienza a dibujarse en estas
escuelas no aluda, de manera mas o menos acabada, a la profesién policial.
Implica, antes bien, una precaucién metodolégica, donde las directrices que
guian el comportamiento de los ingresantes no pueden ser extrapoladas, a
riesgo de obtener un resultado rigido y en muchos casos desacertado a la hora
de dar cuenta de las practicas policiales efectivas.

Proponer esta precaucién implica discutir entonces con ciertos posiciona-
mientos sostenidos en el campo de analisis de 1a educacién policial, que hacen
derivar, de la formacién que se imparte en las escuelas, el cémo y el porqué
de la praxis policial. Comulgar con esta linea implica caer, creo yo, en dos peli-
gros mayores. El primero, el de creer que lo ensefiado es necesariamente lo
aprendido y que las pautas de formacién implican caracter de obligatoriedad.
El segundo, el de creer que las escuelas de ingreso agotan lo que en realidad
es un proceso. El sujeto policial, antes bien, se construye a lo largo de toda la
carrera policial y en multiplicidad de 4mbitos distintos, del que la escuela es
s6lo una inicial y minima parte.

Sostener este abordaje implica discutir, ademads, con otras posturas. Al
constituirse la formacién policial como una cuestién firmemente instalada en
la agenda publica nacional, son innumerables los debates —otra vez mediati-
cos y politicos— que centran la discusién en torno al plano meramente formal
y organizativo. Si la educacién que recibe el personal policial en las escuelas
de ingreso resulta recurrentemente sospechada cada vez que se repudia la
modalidad de ciertas practicas policiales, las respuestas apuntan, indefecti-
blemente, a reformas educativas centradas en modificaciones a nivel curricu-
lar y organizativo.?

En los analisis de este tipo, los contenidos formales de la curricula se vuel-
ven puntos centrales para dar cuenta de la instruccién recibida, en un reduc-
cionismo bastante simplista que homologa el proceso de formacién a la incor-
poracion de contenidos tedricos o técnicos \inicamente realizados por esta via,

3. Menciono un ejemplo. En 1998, en un momento histérico de extremo cuestionamiento a la
fuerza policial bonaerense, el ministro de Seguridad de la provincia de Buenos Aires, Leén
Arslanién, propulsé una reforma del sistema de seguridad bajo la sancién de la ley 12.155 de
organizacién de las policias de la provincia de Buenos Aires. Esta implicaba, entre otros pun-
tos, la disolucién (discursiva) de la Policia Bonaerense y la creacion, en su lugar, de la Policia
de la provincia de Buenos Aires. Implicaba asimismo la desaparicién de la figura de un jefe
maximo de la fuerza y su reemplazo por dieciocho jefes a cargo de las nuevas departamenta-
les. En este contexto de reforma mayor, otros mecanismos organizativos fueron puestos en
prictica para instrumentar un cambio en la formacién policial bonaerense. Estas reformas
educativas implicaron, en lineas generales, modificaciones a nivel curricular y organizativo:
reestructuracién de los planes de estudio, incorporacién de nuevas asignaturas, incorpora-
cién de docentes ajenos a la institucién, cursado por fuera de las escuelas policiales, etc.
Estas reformas se volvieron, asi, el solo argumento con que se abordé el debate de la forma-
cién policial (Eilbaum y Sirimarco, 2006).
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y que deja fuera de tal proceso la adquisicién de pautas y valoraciones que se
incorporan por fuera de la curricula prefijada (Schafer y Bonello, 2001; Brad-
ford y Pynes, 1999; Cochrane et al., 2003).*

En contraposicién a estos enfoques, sostengo que un analisis que pretenda
abordar la cuestién de la formacién policial no puede desconocer aquellos
aspectos del proceso educativo que corren paralelamente a las materias
dadas, y que resultan importantes fuentes de conocimiento para los futuros
policias, en tanto los instruyen acerca de las relaciones, las jerarquias y las
précticas propias de la institucion. En estos contextos que escapan a la curri-
cula puede visualizarse, de manera mds acertada, el proceso de formacién
policial.

Quisiera plantear una salvedad. Hablar de cuestiones “formales” para
remitir al nivel organizativo —planes de estudio, contenidos, curricula— no
implica, de ninguna manera, tachar de “informales” aquellas practicas y sen-
tidos que corren por fuera de estas vias. Asi, antes que considerarlas cuestio-
nes “menores” o paralelas (en su sentido de secundarias), creo que se trata,
ma4s bien, de pautas de conocimiento que se activan y aprehenden desde otros
campos de aprendizaje. El desafio consiste en ampliar la comprensién de los
canales efectivos por los que discurre la formacién, superando la dicotomia
formal/informal que privilegia ciertos aspectos del aprendizaje, mientras
relega otros —no menos importantes— a esferas subsidiarias.

Y es en este sentido que me gustaria plantear una nueva linea de tensién,
pues tal énfasis en las pautas curriculares implica concebir la cuestién de la
formacién policial en términos de estricta educacién teérica, donde los conte-
nidos de tal indole, el conocimiento transmitido grafica u oralmente, capaz de
ser reflexionado y aprehendido racionalmente, encuentran un lugar prepon-
derante. Sin embargo, a la hora de definir sus establecimientos educativos
iniciales, es interesante observar que la agencia policial refiere como instruc-
cidn o formacién al proceso que en ellos se lleva a cabo.® La impronta cas-
trense de los términos no hace sino revelar, de manera adecuada, los parame-
tros dentro de los cuales se entiende -y se desarrolla— la formacién de los
ingresantes a la agencia policial.

4. Si bien los autores mencionados analizan una institucién policial que presenta una realidad
distinta de la argentina, lo que interesa, a los efectos de este planteo, no es tanto la caracteri-
zacién mas o menos diferencial de estos grupos, como el abordaje desde el cual se intenta com-
prenderlos. En este sentido, la misma postura es utilizada para analizar las policias latinoa-
mericanas.

5. Ademds de su acepcién de “ensefiar, adoctrinar, comunicar sistematicamente conocimien-
tos o informar de alguna cosa”, el vocablo “instruccién” también da cuenta de aquella “expli-
cacién o advertencia que dirigen ordinariamente un jefe o principal a sus subordinados,
agentes o representantes, para enterarlos del espiritu que los ha de guiar, o de las reglas a
que deben atenerse en el desempeifio de sus funciones o encargos” (Echegaray, 1887: 859).
Semejante tono guarda también el vocablo “formacién”, que no sélo da cuenta de los moda-
les o comportamientos —dar forma a alguna cosa, guardar las formas— sino que refiere tam-
bién, en el contexto de la milicia, a “poner en orden o formar el escuadrén” (427).
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Y es que en la estructura educativa de estas escuelas iniciales la instruc-
cién cumple un rol fundamental, en tanto modalidad de accién que remite a
la rutinizacién y el aprendizaje de diversas técnicas corporales. Asi, indepen-
dientemente de los contenidos tedricos que atraviesan el espacio de estas
escuelas, es en torno a la rutinizacién corporal que se sustenta el espacio de
la formacién policial.

Afirmar esto supone discutir con ciertos posicionamientos que entienden
que tanto énfasis en los ejercicios y las rutinas corporales no se condice con el
rol propiamente educador de una escuela policial. La dicotomia que subyace
en esta afirmacion es afieja y lleva a identificar la mente con lo racional y el
entendimiento, mientras relega el cuerpo a convertirse en un mero objeto
material, inerte y sin posibilidad de conocimiento. Prescindir de estos carriles
racionales y apelar a otra forma y a otro sujeto de conocimiento es dudoso,
debido tal vez a la consideracién de la préactica corporal como secundaria res-
pecto de la practica verbal (Jackson, 1983).

En contraposicién a estos planteos, mi propuesta es considerar el cuerpo
como una instancia de suma centralidad en estos contextos educativos: como el
punto nodal en el que se anclan los imperativos que forjan al sujeto policial, en
tanto construirlo es reencauzar los usos y las gestualidades de un cuerpo “civil”
en un cuerpo institucionalmente aceptado. En este sentido propongo entender
que el ingreso a la agencia policial sefala el comienzo de un proceso de aliena-
cién de los cuerpos, donde la institucién se apodera tanto de su materialidad®
como de sus representaciones, orientando sus acciones y comportamientos hacia
un nuevo patrén de normas y actitudes corporales. En la construccién del sujeto
policial, el cuerpo se transforma en el escenario mismo de esa construccién.

El sujeto que ha de ser socializado no es un ser cartesiano, escindido entre
alma y cuerpo. No es —subraya Victor Turner (1995)- “una forma pura de con-
ciencia o intencionalidad idealista que habita un cuerpo mientras permanece
diferenciado de él, sino [que es] el cuerpo viviente en accién” (161). El cuerpo
es, al mismo tiempo, un objeto material y una fuente de subjetividad; un locus
de conciencia y sensaciones. Mi andlisis acerca de la formacién policial
intenta, en este sentido, aludir al proceso de construccién del sujeto a partir
de un abordaje que resulta, mayormente, dejado de lado: aquel que finca el
proceso de socializacién en torno a la constitucion de lo corporal. Hablar del
cuerpo es hablar del sujeto, pero desde otro anclaje.

Me gustaria entonces, en este punto, asomarme a una de las facetas coti-
dianas de la instruccién que se brinda en estas escuelas policiales. Me refiero

6. En este contexto de instruccién, pareciera que el cuerpo ya no les pertenece ni a aspiran-
tes ni a cadetes, sino a sus superiores. Este cuerpo alienado es un cuerpo social y la institu-
cién policial detenta el monopolio de lo que se hace con él: saltar cuando €l lo ordena, ir “cuer-
po a tierra” siempre que él lo quiera, correr el tiempo que é] decida (aunque el cuerpo no
resista), no hace sino establecer y afianzar una relacién donde el cuerpo, y uno mismo, esta
totalmente sometido a las decisiones —muchas veces arbitrarias— de un superior (Sirimarco,
2001, 2004a).
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a uno de los planos en que se desenvuelve el manejo que, en ellas, se hace del
cuerpo y sus movimientos: las précticas de saludos y desfiles.” Detenerme en
estas ejemplificaciones esconde una doble intencionalidad. Se trata, por un
lado, de analizar estas rutinas para proponerlas como modalidades de some-
timiento a la nueva definicién del cuerpo que plantea la institucién. Pero tam-
bién, por otro, de ilustrar, a partir de esta consideracién y de este breve ejem-
plo de campo, las argumentaciones presentadas hasta el momento.

I1. “El mosquito tiene mds derecho que usted, déjelo que viva tranquilo.” El
alumno de la escuela Vucetich bien sabe lo que significa esta frase. Alude, en
su sentido mas literal, a la estricta imposibilidad de movimiento que rige
durante el orden cerrado: el cadete no puede siquiera matar al mosquito que
lo esta picando (y en verano, en el parque Pereyra Iraola, los mosquitos son
grandes y muchos). Refiere, en su sentido mas general, a la condicién misma
del cadete: l1a de un sujeto expropiado de sus derechos y hasta del ejercicio de
su voluntad.

En la cotidianeidad de la escuela Vucetich, la estructuracién de tiempos y
espacios utiles —a la manera militar— es prioritaria. En 1a modalidad educativa
de estas escuelas iniciales, la instruccién, como mencionaba, cumple un rol fun-
damental. Se trata, en lineas generales, de formar al ingresante en el manejo
de determinadas técnicas corporales: movimientos con fusiles, saludos, venias
y posiciones. Asi, gran parte del tiempo de formacién se consume sorteando
carreras, haciendo “lagartijas”, movimientos de desfile y saludos militares.

Recuerdo una de las ceremonias de graduacién de la escuela Villar.
Delante de mi, los aspirantes estaban formados. “;Dee-recha!”, grita el jefe de
compaiiia que tengo enfrente. Como un solo cuerpo, los aspirantes giran hacia
la derecha, quedando ahora formados en una gran fila de tres columnas con-
tiguas. “;En profundidad!”, y se inclinan los cuerpos hacia adelante, casi a
punto de caerse. A una nueva sefal, se levanta la pierna derecha a la altura
del torso y después de mantenerla asi una fraccién de segundo, se empieza a
marchar en el lugar. Una siguiente orden manda “;Aaa-vanzar!”, y las colum-
nas comienzan a salir del campo en sentido antihorario. Se retiran desfilando:
la postura erguida, la mirada fija hacia adelante, siguiendo todos un mismo
ritmo. Cuando una pierna se eleva, se hace lo mismo con el brazo contrario,

7. La instruccién fisica —saludos y desfiles incluidos— corre igual tanto para hombres como
para mujeres. Si bien cada compafiia desfila separadamente (y hombres y mujeres integran
compaiiias diferentes), el desfile es en si uniforme e importa iguales movimientos. Sin pro-
fundizar acé en estas cuestiones, conviene aclarar, sin embargo, que la proporcién de muje-
res en la institucién policial es notablemente mas baja que la de los hombres. Segiin datos
recientes, el personal femenino de la Policia de la provincia, por ejemplo, alcanza sélo el 15%
de la totalidad de efectivos de la fuerza. Para mayor detalle de las cuestiones de género en
la instruccién policial, sobre todo en relacién con la conformacién de una masculinidad legi-
tima, véase Sirimarco (2004b, 2009). Analisis mas focalizados en la funcién de la mujer poli-
cia se encuentran en desarrollo.
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que debe permanecer firme y no sobrepasar la altura del hombro. De esta
forma avanzan alrededor del campo, pasan por el palco de honor, ya vacio, y
salen por la entrada.

Desfilar bien no sélo significa realizar los movimientos correctos sino, ade-
maés, realizarlos en el momento adecuado, en concordancia con el resto de los
que desfilan y en la duracién pertinente. Para lograrlo, huelga decirlo, fue
necesario repetir una y otra vez los movimientos, internalizarlos, lograr la
coordinaci6én y hacer de una serie de rutinas impuestas algo cuasinatural. Des-
filar es ejecutar ejercicios rigidamente pautados y seguir un orden y un ritmo
establecidos: aquel que no marche al unisono con sus compaiieros es castigado,
como lo es el que realiza un movimiento a destiempo o se demora en demasia
en alguna secuencia. Los ritmos son colectivos, obligatorios e impuestos desde
el exterior. Encauzado en un timming fijado de antemano, el cuerpo aprende
que debe comportarse siguiendo pautas ajenas.

Reglar los movimientos y su duracién, imponer secuencias y repeticiones,
no es sino forjar rutinas, haciendo de los movimientos corporales mecanismos
de coaccién que logran “el sujeto obediente, el individuo sometido a hébitos, a
reglas, a 6rdenes, a una autoridad que se ejerce en torno suyo y sobre él, y que
debe dejar funcionar automaticamente en é1” (Foucault, 1989: 134).

Algo similar sucede con los saludos:

El saludo se efectia estando de pie, firme, dando frente y tomando
la posicién militar. Sobre la marcha, se saluda adoptando una actitud
marcial, dirigiendo la vista francamente a la persona a quien se saluda
y se inicia tres pasos antes de llegar a la misma y termina después de
sobrepasarla.

Para efectuar el saludo, vistiendo uniforme, se levanta el brazo dere-
cho en un movimiento breve, hasta que la mano toque con la yema del
dedo mayor el cubrecabeza, mas o menos a la altura de la sien, el codo
al costado y en la direccién que naturalmente toma; la mano sin doblar
la muifieca, los dedos unidos, las ufias hacia arriba. La vista debe quedar
siempre descubierta y dirigida a quien se saluda.

El personal policial, tanto en situacién de actividad como de retiro,
debe saludarse entre si y es obligatorio que el subalterno salude primero
al superior, éste tiene la obligacién de contestar.®

Como se comprender4d, ni el desfile ni los saludos resultan en si importan-
tes. Lo importante es lo que su ejecucién implica. Mds que levantar la pierna
correcta, o saber hasta qué altura de la sien elevar el brazo, lo central es que
los futuros policias respondan como lo hacen: que a cada orden —“;Dee-
recha!”- se siga cronométricamente un movimiento dado y en todos homogé-
neo. O que la mera aparicién de un superior precipite la ejecucién inmediata
de saludos y posiciones de firme. La ejecucién de estos rituales corporales no

8. Manual de instruccién para el personal subalterno de la Policia Federal Argentina, Buenos
Aires, Editorial Policial, 1979, p. 70.
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hace sino expresar la existencia y obediencia a una autoridad, por -y ante—
cuya presencia son activados.’ Lo importante de saludos y desfiles es que
implican una relacién de causalidad singular, que disipa los limites entre el
que ordena y el que obedece, haciendo que el cuerpo reaccione a la voluntad o
presencia de la orden como si fuera su propia voluntad.

De lo que se trata es de preparar el cuerpo para que obedezca. En otras
palabras, de volverlo manipulable, de lograr que entre el grito de “;En profun-
didad!” y la inclinacién de los cuerpos no medie ni raciocinio ni reflexion; de
conseguir que la elevacion de la mano derecha hacia la sien sea la consecuen-
cia inmediata, espontdnea e impensada de la irrupcién de un superior en
escena, sin que intervenga en ello mas que la accién pura y simple de elevar
la mano, sin tener que preguntarse si la izquierda o la derecha, o tener que
preocuparse por la exacta rigidez de los dedos o por la exacta altura en que la
sien debera ser rozada. El saludo deviene entonces —diria Nick Crossley
(1995)— un simple portador de la intencién de saludar, donde la intencién no
se efectiia de manera previa al acto.

Se trata, en otras palabras, de incorporar movimientos, de ejecutar ruti-
nas, de entrenar al cuerpo para que responda, de lograr que el desempefio no
se reflexione sino que se actie. Un movimiento —advierte Maurice Merleau-
Ponty (1993)- se aprende “cuando el cuerpo lo ha comprendido, esto es,
cuando lo ha incorporado a su «<mundo», y mover su cuerpo es apuntar a tra-
vés de él hacia las cosas, dejarlo responder a la solicitacién que se ejerce sobre
él sin que medie ninguna representacién” (150-151).

ITI. La nocién de disciplina es uno de los puntales basicos de la institucién
policial. Esta requiere de sus miembros la “obediencia inmediata y sin dila-
ciones a las érdenes del superior y el m4s profundo respeto por la autoridad
del que manda, [que] constituyen la disciplina y subordinacién que el policia
est4 obligado a observar constantemente, ya que sobre ellas descansa la orga-
nizacién policial [...] El respeto y la obediencia a los superiores debe ser cons-
tante e inalterable. Debe manifestarse permanentemente en el subalterno
una voluntad espontdnea para el cumplimiento de las ordenes impartidas

9. Serfa ingenuo, evidentemente, pretender una obediencia total, monolitica y sin fisuras.
Los ejemplos traidos a colacién de ninguna manera invalidan la presuncién de una resisten-
cia mds o menos activa por parte de los aspirantes a la ejecucién de estos rituales de autori-
dad. En un espacio como las escuelas mencionadas, sin embargo, donde se trata de sociali-
zar al futuro personal en las normas de conducta de la institucién policial, las tintas se
encuentran particularmente cargadas en la observancia de estos rituales. Un cadete puede
alegar que no vio al superior y obviar el saludo correspondiente, o bien hacerlo con un gesto
de desgano, sin la prestancia y la formalidad que la venia requiere. Es muy probable, en tal
caso, que deba atenerse a las sanciones disciplinarias correspondientes. De todos modos, es
factible que el éxito de cualquier resistencia en la ejecucién de estos rituales de obediencia
se potencie en situaciones de interaccién colectiva, donde la mirada requisadora del superior
no pueda dar cuenta de la totalidad de los cuerpos y sus gestos. Para un desarrollo acerca de
las practicas de elusién de tales rutinas disciplinarias, véase Sirimarco (2006).
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para contribuir y robustecer los propésitos del superior [...], evitando siempre
emitir juicios sobre los actos de éste, criticar sus érdenes o murmurarlas,
como asi también hacer manifestaciones de disconformidad por considerarlas
inadecuadas, porque proceder de tal forma seria cometer serios actos de indis-
ciplina”.®

“Usted no piensa, usted actia”, suele escucharse amenazar al superior.
“Usted recibe érdenes y las cumple, nada mds. Le gusta, bien. Si no, pedimos
la baja.” En una institucién donde la subordinacién y la obediencia son el pan
de cada dia; aprender a obedecer en estos términos —sin posibilidad de opinién
ni desacuerdo— es esencial.

Erguidos, los brazos bien pegados a los costados del cuerpo, las palmas
hacia adentro, ahuecadas, los dedos juntos y ligeramente flexionados, la
cabeza alzada, mirando al frente, aspirantes y cadetes asimilan en sus cuer-
pos la obediencia. Adiestrarlos es disciplinarlos, es potenciar su sumisién, ya
que, como bien sefiala Michel Foucault (1989), es “d6cil un cuerpo que puede
ser sometido” (140). Asi, por medio de la instruccién, de las rutinas y repeti-
ciones, de los disciplinamientos represivos y punitivos que se alzan para
aquellos incapaces de cumplir cabalmente las érdenes,” los futuros policias
son condicionados para obedecer irreflexivamente, siguiendo mandatos (Kant
de Lima, 2003). Adiestrar sus cuerpos es construir sujetos obedientes:

Mariana: —;Y cudl es el objetivo de la militarizacién?

Aspirante: —Como que te hagds responsable de tus actos, que seas
dgil. Lo que a vos te estdn ensefiando, te estdn ensefiando una orden, y
vos tenés que obedecer esa orden que ellos te estdn ensefiando. Por eso
ellos te dicen: “El policia no piensa, actia”. [...] Y bueno, aqui empeza-
mos a aprender sobre la subordinacidn, el respeto, a hacer caso, a no
discutir érdenes y el orden cerrado. Y acatarlas, muchas veces ni las
comprendés a las érdenes, pero tenés que cumplirlas. Como que mucho
de pensar no podés. En el sentido del orden cerrado. Te imparten una
orden, y vas. No te queda otra; no cuestionds. O sea, st vos te das cuenta
que es una orden mal dada, si. Orden mal dada no se cumple. Pero en
general, si la orden estd bien dada, por mds que vos no sepas de qué es,
lo hacés.

10. Véase Manual préctico para el personal subalterno, Buenos Aires, Editorial Policial,
1979, pp. 32-33.

11. El cuerpo es el gran blanco sobre el que recaen las sanciones. Marchar a destiempo o
levantar la pierna incorrecta, hacer la venia a un superior con la mano izquierda (cuando es
con la derecha) o hablar o moverse mientras se esta en formacién son sélo unos pocos ejem-
plos de los muchos que pueden desencadenar la retahila de saltos, flexiones y cuerpos a tie-
rra. El error, antes que subsanado por una explicacién o la demostracién del movimiento
correcto, es penalizado en el cuerpo. De este modo, aquello que se ha hecho indebidamente
es “corregido” por medio del castigo, y no por medio del aprendizaje. Asi, las sanciones con-
tintan el camino abierto por el disciplinamiento; son la contraparte de una misma totalidad,
al afiadir, al individuo ya décil y sujeto, nuevas modalidades de sometimiento del cuerpo y la
voluntad, que lo sujetan y lo someten aun mas (Sirimarco, 2001, 2004a).
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M.: —;Y eso por qué es? Que no puedas preguntar, que tengas que obe-
decer...

A.: -Y, por la cadena de mando. Se supone que la cabeza piensa y el
resto obedece.

El policia no piensa, actia. La actuacién de la orden no es otra cosa que
una performance de la docilidad in-corporada. Afirmar esto implica pregun-
tarse, al mismo tiempo, por qué la obediencia se asimila en el cuerpo. Ciertos
autores leen, en la docilidad del cuerpo, un instrumento para alcanzar la doci-
lidad del self: doblegando el cuerpo, lo que se doblega es también la voluntad.
Esto es lo que postulaba, por ejemplo, Enrique Romero Brest (1915), uno de
los pioneros de la educacion fisica en la Argentina:

El ejercicio de la voluntad fisica no sélo significa la accién sino tam-
bién la sujecién del acto, la inhibicién, de modo que en la ejercitacién
fisica ella se manifiesta también por el dominio de los musculos y de los
actos fisicos, ya para obrar en un sentido y momento dado, ya para dete-
nerse. Es asi, en las miltiples gradaciones que presenta el acto o la inhi-
bicién, que se hace el verdadero entrenamiento de la voluntad obligada
a presentarse siempre en el momento oportuno. (41-42)

Como ha sido sefialado por diversos autores, desde esta perspectiva de
larga data, y que involucra tanto a la filosofia platénica y a la religién judeo-
cristiana como a las tesis cartesianas que signaron la filosofia moderna, el
cuerpo se transforma en una simple entidad anatémica aislable de la otra
entidad (mente, d4nima, espiritu) a la que se considera la 1inica sede de la sin-
gularidad del individuo. El dualismo dnima/cuerpo propugna una escisién
que priva al cuerpo de todas aquellas formaciones de sentido que se fundan
sobre la experiencia corpérea, para configurarlo como un objeto comprendido
a partir de las leyes fisicas que presiden la extensién y el movimiento. A esta
suma de partes sin interioridad que se vuelve el cuerpo, el dnima, por su
parte, se contrapone como puro intelecto, como una “interioridad sin distan-
cia” (Galimberti, 2003).

Esta vision “mentalista” —inseparable de la creencia en el dualismo de
espiritu y materia— confunde el cuerpo con el organismo, entendiéndolo asi
como pura exterioridad autonomizada de lo psiquico y como un obstéculo o,
en el mejor de los casos, como un intermediario para el conocimiento.

Esta concepcién de la mera instrumentalidad queda desmentida desde
las posturas fenomenolégicas, que sostienen que, mas que emplear el cuerpo,
nosotros lo somos. El cuerpo resulta asi incompatible con el estatuto de objeto
porque, a diferencia de éste, del que se puede desviar la atencién, el cuerpo es
constantemente percibido y no estd nunca, como el objeto, frente a uno. Como
senalaba Merleau-Ponty (1993), antes que un objeto, el cuerpo es, precisamente,
aquello por lo cual éstos existen: no ya un objeto del mundo sino nuestro medio
de comunicacién con él. O, como retomaria Umberto Galimberti (2003):
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El objeto nace cuando con los 6rganos de mi cuerpo lo miro, lo toco, lo
inspecciono, por lo que el cuerpo no es objeto, sino eso gracias a lo cual son
los objetos. Cuando toco un objeto lo siento a través de la exploracién de
mi cuerpo, cuando toco mi cuerpo me siento explorador y explorado. (81)

Si hablar del cuerpo no significa referirse a un objeto del mundo sino a eso
que abre un mundo, entonces el cuerpo ya no es mio sino soy yo. Afirmar esto
implica desconfiar de las tesis que consideran el entendimiento una mera
atribucién de la mente y sostener, en consecuencia, una rehabilitacién ontolé6-
gica de lo corpéreo. Merleau-Ponty va a argumentar, justamente, que las for-
mas practicas de estar-en-el-mundo poseen primacia por sobre las formas teé-
ricas o abstractas. El entendimiento existencial —observa— no se adquiere por
medio de la inteleccién, sino que se aprende haciendo, por medio de la repeti-
cién. Entender es ser capaz de una accién corporal competente. El cuerpo es
un ser sensible que actia significativamente, con habilidad, competencia y
propoésito (Crossley, 1995).

Por ello Merleau-Ponty (1993) sostiene que es el cuerpo el que “com-
prende” en la adquisicién del h4bito. La comprensién no debe entenderse, es
claro, en el sentido intelectual de asuncién de datos, sino en el sentido corpé-
reo de “experimentar el acuerdo entre aquello a que apuntamos y aquello que
nos es dado, entre la intencién y la efectuacién” (158). La comprensién del
cuerpo no se funda pues sobre un sentido légico, sobre un “conocer (kennen)”,
sino sobre un “poder (kénnen)” (Galimberti, 2003). Es decir, sobre un cimen-
tarse con las cosas para probar su resistencia o maniobrabilidad.

Si esto es asi, es porque la intencionalidad del cuerpo no es objetivante
como la del intelecto, que posee las cosas sélo distancidndose de ellas. La
intencionalidad del cuerpo, por el contrario, est4 destinada a un mundo al que
no cesa de dirigirse y de proyectarse. El conocimiento corporal —argumenta-
ria Galimberti (2003)- no se basa entonces en deducciones légicas sino en
implicancias reales, de las que resulta un “logos mas profundo” que todas las
relaciones légico-objetivas que un “cogito abstracto” puede desplegar.

En suma, aprendemos por el cuerpo, y este aprendizaje y esta incorpora-
cién reposan en la repeticién. Es el cuerpo el que “atrapa” (kapiert) y “com-
prende” el movimiento, mediante la adquisicién del habito (Merleau-Ponty,
1993). Este no es mas que la incorporacién de una secuencia totalizada de
movimientos sucesivos, donde, en cada uno de ellos, “el instante precedente
no esta ignorado, sino que est4 como encajado en el presente y la percepcién
presente consiste, en suma, en reasumir, apoydndose sobre la posicién actual,
la serie de las posiciones anteriores, que se envuelven unas en otras. Pero la
posicién inminente estd también envuelta en el presente, y con ella todas las
que vendran, hasta el término del movimiento. Todo momento del movimiento
abarca toda su extensién y, en particular, el primer momento, la iniciacién
cinética, inaugura el enlace de un aqui y de un all4, de un ahora y de un adve-
nir, que los otros momentos se limitaran a desarrollar” (152-153). El hébito
~al decir de este autor— no se localiza entonces ni en el pensamiento ni en el
cuerpo objetivo, sino en el cuerpo como mediador de un mundo.
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Desde una perspectiva que retoma parte de estos planteos, Pierre Bour-
dieu (1999) ha sefialado cémo las conminaciones sociales més serias no van
dirigidas al intelecto sino al cuerpo, tratado como un recordatorio. Quiza por-
que el conocimiento por el cuerpo “garantiza una comprensién practica del
mundo absolutamente diferente del acto intencional de desciframiento cons-
ciente que suele introducirse en la idea de comprensién” (180). No por nada
los ritos de iniciacién giran en torno a la actuacién de practicas corporales,
mediante las cuales el grupo intenta inculcar limites y clasificaciones socia-
les, y naturalizarlas en corporalidades —rutinas, séxis, comportamientos— que
resultan tan indelebles como inscripciones en la superficie misma del cuerpo.
Aprender a través del cuerpo es fijar el conocimiento en una memoria mas
firme que la de la mente, donde no requiere de explicaciones para sostenerse
ni de reflexiones para tambalearse, donde el conocimiento —nunca mejor
usado— se hace carne y se transmuta en habito, brotando solo, sin mediacién
de la conciencia, cada vez que es requerido.

Vale la pena recordar, también, que si la obediencia se asimila entonces en
el cuerpo es porque los movimientos corporales pueden hacer mas de lo que
las palabras pueden decir. Como Michael Jackson (1983) ha contribuido a des-
tacar, el cuerpo maneja un entendimiento que, antes que aprehendido, es
experimentado; un entendimiento asentado en préacticas antes que apunta-
lado en ideas, donde “el pensar y el comunicarse a través del cuerpo precede
y, en gran medida, siempre permanece mas all4 del habla” (328).12

Asi, en el ambito de las escuelas que analizo, se imparte —rutinizaciones,
desfiles y saludos mediante— un conocimiento que resulta vital para la insti-
tucién policial: a estar prestos a responder a lo que se mande, a cumplir la
orden impartida con voluntad espontdnea y sin dilaciones. Desfiles y saludos
mediante, el aspirante o cadete descubre que el dominio del gesto no reposa
en su reflexién sino en su internalizacién y aprende, asi, que ya no tiene que
pensar para erguirse o moverse, porque la obediencia —de un gesto de su
mano, de €l mismo— es una practica que invalida el andlisis. En una institu-
cién jerarquizada como la policial, que glorifica el arte de la subordinacién, la
observancia de la orden se vuelve mas plena cuanto menos se la entienda
(reflexivamente hablando), ya que una orden que se cumple por encontrarla
comprensible gana en racionalidad y pierde en acatamiento. Aprender a obe-
decer sin tener que pensar ahonda el sometimiento.

IV. El aprendizaje de saludos y movimientos de desfile ocupa gran parte del
tiempo de instruccién de cadetes y aspirantes. Muchos de ellos se preguntan
cudl es la utilidad de tanto desfile y tanto saludo, si “vos no vas a ir mar-

12. Como sefiala este autor en su articulo de este mismo volumen, la praxis corporal impar-
te conocimiento directamente, haciendo innecesaria la formulacién de elaboraciones verba-
les que invistan al rito de significado. Asi, al costado de la reflexién racional existe una inte-
ligencia corporal, un sentido practico, que se comprende sin la mediacién de las palabras
para decirlo ni para ensenarlo.
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chando atrds del delincuente para atraparlo”. “;Por qué nosotros”, se pre-
gunta, a su vez, un alto oficial de la Policia de la provincia, “somos una fuerza
militarizada? ;Por qué nuestra institucion estd cargada de cuestiones norma-
tivas que vienen del siglo pasado?”.

Lo referido en el apartado anterior aborda, brevemente, uno de los puntos
centrales en esta construccién del sujeto policial: 1a obediencia. Pero lo hace
a partir del disciplinamiento al que se someten los cuerpos, donde las rutinas
y las técnicas corporales, como mencionaba, se vuelven parte principal de la
instruccién policial. Si hilar la argumentacién a partir de tal relato de campo
resulta interesante, es porque permite —creo yo— organizar la discusién en
torno a varias cuestiones.

Permite, en primer lugar, poner de relieve el papel que juegan las rutinas
corporales en el contexto de formacién policial. Mediante ellas —mediante su
actuacion y su repeticién— se incorporan movimientos, se ejecutan rutinas, se
entrena al cuerpo para que responda, se logra que el desempeiio no se refle-
xione, sino que se actue.

Sefiala Jackson (1983) que la tendencia a definir al cuerpo como sélo un
medio de expresién o comunicacién lo ha convertido en un objeto de meras
operaciones mentales. Asi pensado, “el cuerpo humane es simplemente un
objeto de comprensién o un instrumento de la mente racional, una suerte de
vehiculo para la expresién de una racionalidad social reificada” (329). Este
trabajo intenta entonces rescatar otra visién desde la cual asomarse al
manejo que, en las escuelas policiales, se hace del cuerpo y sus movimientos.
No para enarbolar una defensa encarnizada de venias y desfiles como cuestio-
nes fundamentales dentro de la educacién policial; antes bien, para rescatar
el provecho de tales practicas y ratificar al cuerpo en tanto agente de apren-
dizaje y comunicacién.

Si ellas ocupan ese lugar relevante es porque el cuerpo es un agente activo,
imbuido de su propia sabiduria y armado de una intencionalidad y un len-
guaje particular. El cuerpo, antes que como un objeto de comprensién, debe
ser entendido como un sujeto de conocimiento.

Tal vez este trabajo pueda entonces acercar una respuesta a las preguntas
que hacian, y que se reproducen lineas atras, los aspirantes y el oficial de la
Policia de la provincia. Si acordamos que no se posee, sino que se €S Un cuerpo,
¥ que pensamos y actuamos también a través de él, entonces tales rutinas cor-
porales no pueden ser ya visualizadas como resabios sin sentido de una for-
macién castrense de la que la policial ha seguido el modelo. La propuesta es
invertir los términos y dejar de pensar la praxis corporal desde una perspec-
tiva que, al centrar el aprendizaje en la esfera de lo racional, relega fuera de
ese dmbito al cuerpo y sus gestualidades.

Traer a colacién este ejemplo nos devuelve al punto de partida de este
trabajo al subrayar, claramente, el planteo que hacia anteriormente res-
Pecto de la centralidad del cuerpo como locus efectivo de formacién en las
escuelas de ingreso a la carrera policial, y al avalar mi propuesta de consi-
derar que, en tales ambitos, cuestiones relativas a la educacién formal
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—asignaturas, contenidos, etc.— no pueden ser visualizadas como las exclusi-
vas instancias de formacién del sujeto policial.

Antes bien, se trata, en estos espacios educativos, del planteo de una
nueva definicién de actuacién corporal, donde lo que se dirime no es sélo la
clausura de usos y costumbres “civiles” sino, més bien, la apertura de espa-
cios para nuevos entrenamientos y gestualidades. Se trata, en otras palabras,
de la construccién de un cuerpo legitimo: de un cuerpo atravesado por man-
datos institucionales, que lo invisten de nuevas coordenadas, delineando —y
avalando— una cierta forma de ser y actuar dentro de la agencia policial (Siri-
marco, 2005, 2006, 2009).

Pero rescatar este breve ejemplo de campo no sélo permite agudizar la
comprensién del c6mo de la formacién policial. Se trata de obtener no sélo una
visién de la formacién policial lo més acertada y profunda posible sino de des-
nudar, a través de la etnografia de tal &mbito policial, aquellas claves y herra-
mientas que permitan una comprensién mds acabada de la légica de la insti-
tucién.

Mencionaba al comienzo de este trabajo la reforma policial que atraveso,
en 1998, a la Policia de la provincia. En 2006, el ministro Leén Arslaniédn, en
el ejercicio de un nuevo mandato, propulsé una nueva reforma. La nueva ley
13.201, del personal de las policias de la provincia de Buenos Aires, estipula,
entre otras cosas, la creacién de un unico escalafén policial, que suprime la
antigua divisién entre oficiales y suboficiales, y que concentra en sélo nueve
grados las anteriores jerarquias.’®

La nueva reglamentacién modifica profundamente ~de manera formal- la
estructura interna de la Policia de la provincia y de muchos de los estableci-
mientos educativos analizados, que ya no mantienen las caracteristicas que
presentaban en el momento de indagar sobre ellos y sus prdcticas. Y es aqui
donde un analisis etnografico como el propuesto revela su importancia.

A resguardo de las resoluciones, los reglamentos y sus modificatorias, son
las practicas —aprendidas, heredadas, tradicionales— las que guian el accionar
de los sujetos. Es la realidad institucional —condensada en sentidos y valores de
larga data— la que, a despecho de lo que dicta lo formal, sigue construyendo al
sujeto policial. En este contexto, tal vez la presente investigacion pueda ser de
utilidad para la profundizacién de las discusiones mencionadas, contrapo-
niendo, a las tematicas tratadas, otros ejes de debate mds centrales a la forma-
cién de este sujeto policial.

13. Esta reunificacién implica, ademds, una redenominacién. Sélo por mencionar algunos
ejemplos, los antiguos grados de suboficial mayor, oficial ayudante y oficial subinspector
pasan a corresponder al grado de teniente. Esta manifiesta inclinacién hacia ciertas jerar-
quias castrenses no resulta novedosa. A lo largo de una historia institucional que estuvo,
muchas veces, bajo manos militares, similares denominaciones fueron, con mayor o menor
éxito, ensayadas.



Guaridas, bombas caseras,
autolesiones y engaiios diversos

Antidisciplina obrera y resistencia corporal en
una industria automotriz transnacional

Dario Soich

I. Este articulo corresponde a un trabajo etnogrifico mds amplio llevado a
cabo entre abril y diciembre de 2001 en la automotriz transnacional Psa
Peugeot-Citroén, ubicada en la localidad del Palomar, partido de Tres de
Febrero, provincia de Buenos Aires, Argentina.

Ingresar a las instalaciones productivas de una fibrica automotriz es des-
cubrir un vasto complejo de elementos complementarios. Una pequena ciudad
atravesada por calles internas, cruces peatonales, sefializaciones de transito,
carteles indicativos, centros de atencién médica, flota vehicular de emergen-
cias, custodia policial, servicio de bomberos, comedores obreros y otras insta-
laciones que hacen de soporte al proceso general de produccién automotriz.
Una vez dentro del predio, los operarios reanudan la vida cotidiana de la
fabrica siguiendo las trayectorias que conducen a los talleres de estampado,
chapisteria, montaje y pintura.’

El taller de chapisteria es ante todo la imagen de la fibrica “viva” de los
trabajadores que aparece ante los ojos del visitante con una violencia atra-
pante, pues al mismo tiempo que deslumbra la inmensidad de los balancines,
la densidad de los transformadores junto a las pinzas de soldar y las carroce-
rias transportadas por redes aéreas a quince o veinte metros de altura, sur-
gen los ruidos de las prensas, las chispas de las soldaduras quemando el cuer-

* Algunos aspectos de este trabajo fueron presentados en el simposio “Antropologia del
cuerpo”, en el marco del vii Congreso Argentino de Antropologia Social, realizado en
Cérdoba en mayo de 2004.

1. Particularmente para este trabajo nos centraremos en la descripcién y el analisis del taller
de chapisteria, lugar productivo donde se ensamblan las carrocerias metélicas de cada uno
de los automéviles.
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po de los operarios, el humo blanco del argén aplicado a las costuras, el olor a
chapa quemada por el rozamiento de los discos abrasivos, la constancia del
movimiento instituido por la cadena de montaje y 1a aparente sumisién de los
gestos productivos ante esa marcha inexorable. Es la imagen de la fibrica
“racionalizada” en tanto planificacién del espacio analitico y asignacién por-
menorizada del tiempo productivo capitalista.

Aparece aqui una acelerada cadencia de trabajo que hace necesario admi-
nistrar los saberes obreros y tecnolégicos (cintas de montaje, robots, disposi-
tivos de sujecién de piezas, autoelevadores, etc.), capaces de vincular unos
puestos de trabajo con otros y, en términos de la capilaridad del poder, disci-
plinar la miriada de gestos corporales constantes y acelerados de cientos de
trabajadores aplicados a la produccién de carrocerias (Soich, 2003). Sin
embargo, aqui nos adentraremos en un espacio de produccién donde los cuer-
pos de los operarios construyen el terreno fértil de innumerables antidiscipli-
nas obreras que sigilosamente moldean los contornos de las relaciones diarias
de produccién.

Formando parte de una compilacién de articulos sobre antropologia del
cuerpo, aqui la corporalidad ha sido entendida no sélo como potencia de movi-
mientos fisicos y posturas corporales impuestas para desplegar unos gestos
productivos rutinarios, sino como un cuerpo que media todas las reflexiones y
acciones sobre el mundo (Merleau-Ponty, 1975; Lock, 1993), un cuerpo con
significado social que deviene tanto un significante de pertenencia como un
activo forum para la expresién de disenso. Es decir, concebimos el cuerpo
como un sujeto de conocimiento con capacidad de actuar en y sobre el mundo
mis alld de los modos de representacién propios de la mirada cartesiana, la
condicién de posibilidad de emergencia de un sentido practico devenido h4bi-
to, hecho carne, transmutado en un quehacer cotidiano dentro del taller que
no necesita esperar un ordenamiento racional y consciente para producir cor-
poralidades activas y desaflantes. En esas arenas fenomenolégicas hemos
escrito esta travesia etnografica (Citro, 2009c).

Profundizando nuestro abordaje teérico, sostenemos que la corporalidad
constituye el terreno més préximo donde las certezas y las contradicciones
sociales son jugadas asi como el espacio de dominacién, resistencia, creativi-
dad y lucha cultural (Lock y Scheper-Hughes, 1987). A partir de estas instan-
cias analiticas, emergen inevitablemente el juego de las précticas cotidianas
y los esquemas de accién obrera (De Certeau, 1988) y, como veremos mads ade-
lante, un conjunto de escenas politico-culturales que son la contracara de las
estructuras tecnocraticas instituidas por el proceso de trabajo automotriz.

En efecto, nos interesa rescatar la perspectiva téorica de Michel de
Certeau (1979, 1988) sobre el conjunto de tdcticas no verbales (gestualidades,
corporalidades) que proliferan en los intersticios de los sistemas de domina-
cién. Esas experiencias cotidianas se manifiestan por medio de una concien-
cia prdctica que no necesita esperar un ordenamiento teérico sistematico o
ideolégico para ejercer su influencia efectiva sobre la experiencia y la accién
cotidianas. Veremos c6mo esa conciencia practica constituye tanto un locus de
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incorporacién de diversas modalidades de dominacién capitalista, como un
terreno permanente de resistencia ante el orden fabril establecido.

Dentro del taller de chapisteria, los trabajadores descubren el arte de la
manipulacién y la circunstancia oportunas a través del cdlculo de las relacio-
nes de fuerza que marcan las posibilidades de juego, resistencia y desplaza-
miento en el seno de un espacio controlado. Y mds aun, estos procesos operan
en ausencia de un lugar “propio” desde el cual articular no sélo una politica
de la resistencia sino una politica de la transformacién estructural. Es decir,
la inexistencia de un lugar representativo —sindicatos, partidos politicos,
organizaciones obreras, etc.— desde el cual iniciar el cdlculo de las directas
confrontaciones entre trabajo y capital alimenta la emergencia de maniobras
singulares y simulaciones creativas por parte de los asalariados, esto es,
modos de interceptar el juego ajeno dentro del espacio analitico instituido por
“otros”. Aqui aparecen tdcticas de “combate” desplegadas dentro de una red
disciplinaria preexistente, resistencias corporales individuales o colectivas
que, desde la perspectiva de un espacio subordinado, logran imprimir las
marcas del disenso y los deseos obreros incorporados (Ong, 1987).

I1. Las estrategias capitalistas tendientes a la creciente sujecién del trabajador
a las condiciones de trabajo asalariado, intensifican la destruccién de aquellos
resquicios indefinidos y latentes de la propia creatividad obrera dentro del
taller. Esta politica coercitiva despliega la potencialidad del proceso de trabajo
para debilitar —en proporcién a la expansién tecnocratica— a un sujeto de accién
que resiste ser convertido en un objetivable cuerpo décil (Foucault, 1989).

Al respecto, el trabajo de campo nos permitié observar c6mo a principios
del siglo xx1 la acumulacion flexible (Harvey, 1998) perfecciona aquellas téc-
nicas disciplinarias sobre la base de esquemas discursivos-practicos que acti-
an sobre el cuerpo y recomponen la subjetividad de los trabajadores provocan-
do, al mismo tiempo, la proliferacién de circunstanciales, dispersas y frag-
mentadas précticas de resistencia obrera.

Nos interesa aqui plantear un abordaje desde la antropologia del cuerpo
que no reduzca el conjunto de las practicas de disenso dentro del inico marco
de las directas confrontaciones entre trabajo y capital, pues claramente apa-
rece una nueva conciencia social cuyos “procesos tienen lugar no sélo entre
sino dentro de la relacién y lo relacionado. Y esta conciencia préactica es siem-
pre algo mais que una manipulacién de formas y unidades fijas. Existe una
tensién frecuente entre la interpretacién admitida y la experiencia practica.
Donde esta tensién pueda hacerse directa y explicita o donde es til una inter-
pretacién alternativa, nos hallamos todavia dentro de una dimensién de for-
mas relativamente fijas. Sin embargo, la tensién es a menudo una inquietud,
una tensién, un desplazamiento, una latencia: el momento de comparaciéon
consciente que ain no ha llegado, que incluso ni siquiera est4 en camino. Y la
comparacién no es de ninguin modo el Gnico proceso, aunque sea poderoso e
importante. Existen las experiencias, para las cuales las formas fijas no dicen
nada en absoluto, a las que ni siquiera reconocen. [...] La conciencia préctica
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es casi siempre diferente de la conciencia oficial; y ésta no es solamente una
cuestién de libertad y control relativos, ya que la conciencia practica es lo que
verdaderamente se esta viviendo, no sélo lo que se piensa que se esté vivien-
do. [...] Es un tipo de sentimiento y pensamiento efectivamente social y mate-
rial, aunque cada uno de ellos en una fase embrionaria antes de convertirse
en un intercambio plenamente articulado y definido. Por lo tanto, las relacio-
nes que establece con lo que ya est4 articulado y definido son excepcionalmen-
te complejas” (Williams, 1980: 153).

Hemos planteado que, cuando las tacticas de resistencia obrera subvierten
superficial y momentdneamente las estrategias de dominacién capitalistas,
pueden emerger vivencias que no necesitan esperar un sistémico ordenamien-
to tedrico para ejercer su influencia efectiva sobre la experiencia y la accién
cotidianas. En el fondo, no se trata de desconocer las posibles confrontaciones
entre trabajo-capital, sino de subrayar la emergencia de estructuras del sen-
tir (Williams, 1980) contenidas en los significados compartidos y los valores
culturales tal como son vividos activamente en el lugar de trabajo. Puede
decirse que mientras la fragmentada resistencia fabril en el taller de chapis-
teria no conduzca a una transformacién estructural de las condiciones socia-
les de produccién, los cambios circunstanciales si introducen modificaciones
en las actitudes y las disposiciones de la fuerza de trabajo. Y es la dimensién
corporal de cada operario y su comprensién prictica del mundo, en tanto
modalidad de adquisicién de héabitos de disenso, lo que queremos destacar
como una hueva perspectiva de anilisis etnografico.

Las disposiciones ambivalentes de la fuerza de trabajo en el escenario de la
reproduccién del capital generan puntos de partida particulares cuya resolu-
cién posterior puede no ser indefectiblemente formalizada, sistematizada y cla-
sificada en términos de clase. Mas bien, tales experiencias corporales y practi-
cas en tanto estructuras del sentir constituyen una activa lucha cultural
(Williams, 1989) dispuestas en las complejas y cambiantes relaciones de domi-
nacién, subordinacién e insubordinacién dentro del proceso de trabajo automo-
tor. En resumen, en lugar de “directas confrontaciones trabajo-capital, descu-
brimos las resistencias obreras en sus técticas oposicionales, deseos incorpora-
dos, interpretaciones alternativas e imagenes” (Ong, 1991: 296).

Dado que las préacticas hegeménicas son necesariamente incompletas —en
cualquier momento existen formas oposicionales—, las estrategias de control
del trabajo deben custodiar, modificar y aun apropiarse de prdcticas contra-
culturales propias de los grupos subordinados. Ya hemos visto en otro traba-
jo (Soich, 2008) cémo la disciplina de fabrica perfecciona la mecdnica del
poder a través de una politica de las coerciones sobre el cuerpo de los traba-
jadores automotores. Asi, aparecen mindsculos procedimientos técnicos —tec-
nologias del poder— actuando en el detalle de 1a concepcién del proceso de tra-
bajo, redistribuyendo un espacio discursivo en orden de producir los medios
de una disciplina generalizada.

Una vez m4s, sin embargo, esta microfisica del poder (Foucault, 1979) pri-
vilegia los aparatos productivos de la disciplina, pero oculta el inestable equi-
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librio que son capaces de generar las practicas de resistencia corporal. Si es
cierto que la disciplina de fabrica inscribe en los cuerpos las marcas de la
dominacién, es necesario también analizar cémo un conjunto de trabajadores
resiste ser reducido a ella, qué procedimientos antidisciplinarios manipulan
circunstancialmente los mecanismos de la disciplina y se adecuan a ellos para
evadirlos, cudles practicas cotidianas de resistencia forman la contracara —del
lado de los operarios— de las estructuras tecnocraticas instituidas por el pro-
ceso de trabajo.

En efecto, Michel de Certeau (1979) identifica tdcticas no verbales que pro-
liferan en los intersticios de los sistemas de dominacién, como una conciencia
practica de los sujetos que puede llegar a dislocar o subvertir el orden fabril
establecido. Durante ciertas circunstancias, la posicién del operario seria la
“posici6n del débil que debe sacar partido de las cartas ajenas en el instante
decisivo, uniendo elementos heterogéneos cuya combinacién asume la forma,
no de un discurso previo, sino de un «golpe», de una accién. En este sentido,
toda légica de las pricticas pasa por una légica de la accién y por una légica
del tiempo, remite a técnicas de montaje y collage, al juego de la ocasién y de
la circunstancia, a situaciones movedizas, complejas, embrolladas, a esas
enmarafiadas redes, a esos itinerarios superpuestos que atraviesan incesan-
temente la oscuridad de la vida cotidiana y estructuran las précticas de una
cultura ordinaria” (9).

Siguiendo a este autor —sin abandonar los aportes esenciales de Foucault—,
creemos necesario iniciar el estudio de las practicas de disenso donde la corpo-
ralidad es el motor de la accién sobre el mundo, describiendo las fragmentadas
resistencias con que los operarios responden al proceso de produccién y los dis-
positivos de vigilancia en la forma de “dispositivos de astucia”.

En el taller de chapisteria los procedimientos que componen la red de la
antidisciplina se despliegan como practicas “clandestinas” elaboradas en la
creatividad cotidiana de cada uno de los operarios dentro del sistema de
dominacién fabril. La corporalidad desplegada, como los hilos intencionales
que trazan las conexiones entre los sujetos y sus mundos (Merleau-Ponty,
1993; Crossley, 1995), abre el camino a la formacién de una praxis que pro-
duce enganos y astucias modificando, bajo una l6gica de la accién y una légi-
ca del tiempo, la linea de demarcacién mas alla de la cual las précticas de
transgresion se vuelven insostenibles y necesariamente punibles. Ese limite
mudable dentro del espacio analitico del taller crea el terreno fértil de la
movilidad plural de propésitos e interpretaciones alternativas del trabajador
subordinado.

Como efecto palpable y tangible, las practicas antidisciplinarias de los ope-
rarios, agazapados en la bisqueda del momento oportuno que les permita dar
un golpe de accién, “autorizan” para deshacerse ocasionalmente de las presio-
nes del proceso de trabajo aunque sin abandonarlo definitivamente. Aqui es
necesario retomar las definiciones de De Certeau (1979) respecto del concep-
to de estrategia como esencialmente ligado al concepto de tdctica:
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Llamo estrategia al cdlculo de las relaciones de fuerza que se torna
posible desde el momento en que se puede aislar de su contexto o
entorno a un sujeto de querer o de poder (tenga éste la forma de una
empresa, de una ciudad o de una institucién cientifica). Se dispone
entonces de un lugar propio a partir del cual son calculables las relacio-
nes de fuerza con un exterior: se trata, en realidad, del modelo maquia-
vélico que distingue el lugar de la accién. La racionalidad oficial, poli-
tica, cientifica y econémica se construyé sobre la base de este modelo
estratégico. Denomino tdctica, en cambio, al cdlculo de fuerza que no
puede contar con un lugar propio ni con una frontera que distinga al otro
como totalidad visible. De este modo, el lugar de la tdctica no puede ser
sino el del otro. Ella juega dentro del texto o dentro del sistema del otro.
Se insinua en él de manera fragmentaria, sin captarlo en su totalidad,
es decir, sin poder mantenerlo a distancia. No dispone de bases en las
que pueda capitalizar sus ventajas, se halla dentro del instante, mien-
tras que la estrategia siempre es una victoria del lugar (lugar propio)
sobre el campo. (De Certeau, 1979: 30)

Dentro del taller de chapisteria, la tdctica se corresponde con las efimeras
victorias del “débil” ~los operarios— sobre las estrategias corporativas del “fuer-
te”, el calculo de las relaciones de fuerza que marcan las posibilidades de juego
y desplazamiento dentro de un espacio controlado. Las actividades de resisten-
cia sobre los margenes de un sistema articulado —aqui, una corporacién auto-
motriz transnacional-, que en si mismo permanece intacto, organizan la mul-
tiplicidad de situaciones que producen un cambio repentino, un desvio de los
comportamientos y las trayectorias corporales, aunque sin abandonar los ele-
mentos esenciales del orden fabril. Asi, mientras las estrategias automotrices
producen, tabulan e imponen un determinado espacio analitico dentro de la
fabrica, las tacticas oposicionales s6lo pueden usar, bifurcar y bloquear circuns-
tancialmente algunos de los componentes del proceso de trabajo. T4cticas hete-
rogéneas, como “comer asados en guaridas”, “fabricar bombas caseras”, “tomar
alcohol o emborracharse” durante el desarrollo de la jornada de trabajo, cons-
tituyen un criptico y cuasiinvisible lenguaje de protesta caracterizado por una
particular naturaleza clandestina y una incorruptible actividad de resistencia.

Es necesario remarcar que iniciar aqui el estudio de las posibilidades de
juego, resistencia y lucha implica adherir a una teoria articulada mas alla
de los limites del discurso. Se hace indispensable dar cuenta de aquellos ges-
tos no discursivos cuyos efectos alimentan la praxis de los trabajadores auto-
motores, pues asi como las representaciones colectivas de género, étnicas o de
clase producen especificas disposiciones del cuerpo, también “la alteracién de
patrones de uso corporal puede inducir nuevas experiencias y provocar nue-
vas ideas” (Jackson, 1983: 334). Dentro del taller de chapisteria, las ticticas
oposicionales involucran acciones verbales y gestos corporales no discursivos,
ambos procedimientos dialécticamente imbricados en la construcciéon de la
subjetividad del trabajador. Al respecto, a continuacién analizaremos algunas
esgenas politico-culturales donde el cuerpo adquiere especial y selectiva agen-
cia para la vida de estos trabajadores metalmecénicos.
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III. La red de la antidisciplina comprende un conjunto finito de dispositivos
de astucia dentro de la fabrica —la invencién no es ilimitada—, cuya accién
practica supone unos esquemas relativos a situaciones laborales desfavora-
bles y conflictivas. Nos referimos a las tacticas oposicionales como expresién
de disenso, el terreno de disputa cultural donde las experiencias subjetivas e
intersubjetivas de los operarios operan dentro de los limites impuestos por el
sistema de dominacién:

Y generalmente ahi lo que no deberias hacer, supuestamente por las
reglas de la empresa, es leer el diario, que te tomds tu tiempo para leer el
diario, tomar mate y fumar en el sector que no te corresponde. [...] Yo de
fumar lo sigo haciendo, yo mucho no varié lo mio. O sea, fumar sigo
fumando, sigo leyendo el diario, sigo tomando mate. Por eso te digo, estd
todo relacionado: yo la produccion la cumplo. Ellos generalmente te van
a apretar cuando no le cumplis el objetivo que ellos te piden. [...1 Y la
parte esa de leer el diario es mds por el tiempo que perdés que... [...] O
sea, el jefe capaz que no te va a decir nada, pero hay otra: como ahora
estdn caminado mucho mds la fdbrica los gerentes, estdn caminando
mucho mds la fabrica, un gerente te ve ahi y... Distinto te ve el jefe que
sabe que vos le hiciste los numeros, y estd uno haciéndose un asado y
tomdndose un vino. Pero te viene un gerente y ya al que estdn involu-
crando es a tu jefe. Por eso, hoy ya hay mucho mds control. Con el solo
hecho de que bajen gente de arriba que antes no bajaban, ya estén mucho
mds vistos, hay mucho mds control. [...]1 Yo cuando prendo mi cigarro y
lo fumo, si no sé que lo tengo que fumar, estoy mirando si no hay nadie.
Si veo una cara que no conozco, no voy a estar fumando. Para qué me voy
a hacer cagar a pedos al divino botén, fumo cuando sé que estoy tran-
quilo. Inclusive yo tomo los mates como siempre y el jefe pasa y sabe que
tomo mate. El jefe pasa por ahi: “Querés un mate”. El jefe toma mate con-
migo. [...] Fumar si, fumo cuando estoy trabajando. Yo generalmente
siempre tomé mate y jamds me escondi. (Operario calificado-multiple)

Aqui, los operarios del taller de chapisteria transgreden el reglamento de
conducta fabril, haciendo uso del momento oportuno donde pueda introducir-
se la interpretacién y los deseos culturales alternativos. Consumiendo unos
minutos de tiempo “muerto” para si mismo, el operario abandona los contro-
les disciplinarios, organiza la multiplicidad de trayectorias corporales que
producen un cambio repentino y modifica circunstancialmente las relaciones
de poder instituidas. Estas prédcticas antidisciplinarias no obstaculizan en
absoluto la marcha del proceso de trabajo, pero sus acciones inducen el surgi-
miento de perspectivas novedosas y singulares dentro del taller.

Otras précticas cotidianas en defensa de la dignidad como trabajadores
plantean reivindicaciones individuales o colectivas contra el sometimiento a
unas condiciones de trabajo degradantes. “Yo tomo mate igual, escondido, pero
tomo mate igual”, expresa un operario mientras prepara la infusién prohibida
en una verdadera “guarida” escondida entre grandes cajas de autopartes. Este
lugar dentro del taller constituye un refugio —material y simbélico— para las
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especificas tradiciones histéricas de compartir un almuerzo o una cena entre
comparneros de trabajo. Y més aun, el tiempo cualitativo del compartir asume
actitudes contrapuestas a los principios esenciales de la racionalidad producti-
va, centrados en la asignacién precisa de los gestos, el autocontrol sobre la cali-
dad del producto, los procedimientos disciplinarios individualizantes, etcétera.

Las imagenes pornogrificas o de mujeres desnudas, prohibidas por los
reglamentos de conducta fabril, también forman parte de la vida cotidiana de
los operarios de psa Peugeot-Citroén Argentina. Indudablemente, esas imdge-
nes remiten a cuerpos de mujeres exuberantes y provocativas, el resultado del
reconocimiento de un cuerpo legitimo (Bourdieu, 1986) aprehendidas a través
de especificas categorias de percepcién y de sistemas culturales de clasificacién
de las propiedades corporales.? En el fondo, la percepcién del cuerpo fisico pro-
vocada en la desnudez de esas imdgenes “perfectas” conlleva considerar tales
atributos corporales como un producto social mds alla de su natural apariencia.
Asi, las fotografias pornograficas de mujeres rubias o morochas, altas, de tez
blanca, maquilladas a la moda europea, grandes bustos y cola redondeada, por
un lado, y de hombres robustos, perfil atlético y musculoso, por el otro, forman
parte —cuanto menos— de la distribucién desigual de las propiedades corporales
entre las clases sociales.® Ya que el proceso de trabajo automotor degrada las
condiciones de reproduccién de los cuerpos de los operarios —enfermedades, gol-
pes, quemaduras e incluso posibles mutilaciones—, la representacién del cuer-
po “ideal” asociado a las imdgenes pornograficas da cuenta de la imposibilidad
obrera para apropiarse de esas propiedades corporales. Y mds aun:

La imposicién de la nueva definicién del cuerpo y de sus usos es, sin
duda, una amenaza para los ltimos resquicios de autonomia de las cla-
ses dominadas, para su capacidad de producir por si mismas su propia
representacién del hombre perfecto. (Bourdieu, 1986: 191)

La presencia de imégenes falicas dibujadas en algunos dispositivos técni-
cos, bafios o paredes fabriles, junto a las fotos de mujeres desnudas pegadas
sobre la cara interna de las puertas de los armarios personales, constituyen
imédgenes alternativas de la moral sexual y las normas del decoro masculino
exigidas por la corporacién.* La transgresién consumada en las imégenes

2. La categoria de género ocupa un lugar preeminente como exaltacién de lo femenino. Dado
que el conjunto de los puestos de trabajo son ocupados por trabajadores masculinos, las imége-
nes pornograficas femeninas representan un ideal de erotismo y sexualidad que moldea cons-
tantemente las practicas cotidianas de los obreros. Por tanto, las cuestiones de género constitu-
yen un terreno primario de clasificacién entre los atributos corporales masculino y femenino.

3. Las imagenes pornograficas adherian mayoritariamente a los modelos corporales “legiti-
mos” de las clases dominantes. Paradéjicamente, las fotografias reconocen la violencia de la
desigualdad expresada en la prostitucién de hombres y mujeres tan explotados como los mis-
mos trabajadores automotores.

4. Existen numerosas practicas discursivas y no discursivas (por ejemplo, posturas corporales
alusivas a técnicas de penetracién sexual o referidas a penes de grandes dimensiones) que
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sexuales dentro de los armarios metélicos posee unas condiciones de visibili-
dad-invisibilidad particulares que hacen posible la permanencia de esas prac-
ticas culturales en el lugar de trabajo. Asi, cada operario limita el acceso al
contenido material y simbélico de su armario personal a través de un canda-
do o cerradura que brinda seguridad y privacidad frente a los extrafios.
Nuevamente, los operarios circunscriptos dentro del proceso de trabajo crean
el terreno fértil de la movilidad de deseos e intereses personales sin dejar de
asumir las responsabilidades impuestas a su condicién de trabajadores sub-
ordinados.

Ya hemos mencionado que las tdcticas oposicionales construyen engaios y
astucias cotidianos dentro del taller. Aqui los operarios combinan unos ele-
mentos y sustancias propias al proceso de produccién de carrocerias e intro-
ducen, durante el desarrollo de la jornada de trabajo, un golpe certero, una
accion que remite a técnicas de montaje efectivas. Nos referimos a la fabrica-
cién de “bombas caseras” en el taller de chapisteria:

Si, son bombas de... se hace una bolsita que se la llena con acetileno
y oxigeno, una mezcla de oxigeno y acetileno, se cierra la bolsita, y si vos
la dejds sobre la carroceria, cuando la carroceria traslada y un operario
suelda, si pega una chispa sobre esa bolsita... juna bomba!, juna explo-
sion! (risas). A veces se la llevan a un bafio y la tiran a alguno que estd
dentro de un bafio haciendo sus necesidades, para asustarlo. Para las
fiestas eso es muy comun. [...] Y bueno, si hacés una mezcla muy rica...
jes peligroso eso! Tiene una onda expansiva muy grande y es peligroso.
(Supervisor)

Cada detonacién de los explosivos construidos a través de la apropiacién
de especificos elementos del proceso de trabajo ha requerido de trayectorias
tdcticas (de Certeau, 1988), capaces de articular los diferentes movimientos
corporales emergentes de una légica de la accién relativa a tipos de situacio-
nes especificas. Introducen unos movimientos “propios” dentro del espacio
“ajeno” de las instalaciones productivas, alteran superficialmente la concep-
cién del proceso de produccién e instauran situaciones movedizas e imprevi-
sibles —estallidos en lugares y circunstancias diversas—, cuyos efectos per-
mean las estrategias de la corporacién automotriz.

refuerzan la adhesién de los operarios a los valores de la virilidad masculina. Pierre Bourdieu
(1986) escribe al respecto: “El espacio que se concede a la virilidad en la representacién que
los miembros de las clases populares se hacen de su identidad, entendida la virilidad no sélo
como fuerza y combatividad (y también como valor y resistencia al sufrimiento), sino también
como potencia sexual, resulta inteligible si la relacionamos con el hecho de que las clases
populares no tienen otras armas en la lucha de clases que retirar la fuerza de trabajo y utili-
zar la fuerza de combate” (191). Por su parte, Lock y Scheper-Hughes (1987) escriben: “Orga-
nos particulares, fluidos corporales y funciones, también pueden tener especial significacién
para un grupo de personas. [...] Una vez que un érgano captura la imaginacion de la gente,
parecen no tener fin los metaféricos usos a los cuales pueden ser asignados” (17)
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Aun cuando las antidisciplinas condensen unos procedimientos capaces de
producir deslices y ventajas circunstanciales a favor del dominado, la accién
desplegada puede no asegurar unas condiciones de integridad corporal. Nos
referimos especificamente a los accidentes de trabajo autogenerados sobre el
cuerpo, las contradicciones manifiestas en la alteracién del uso corporal
donde las presiones del proceso de trabajo automotor aparecen como un “dolo-
roso” espacio de resistencia y lucha politica. Tales accidentes inducen nuevas
experiencias individuales o colectivas en la plataforma laboral, tan pronto
como reconocen unas potencialidades escondidas en el cuerpo que actian
como eficientes modalidades para abandonar el proceso de trabajo:

Generalmente eran cortaduras, quemaduras y en la vista. Eran las
tres cosas: las quemaduras vos te quemabas, calentabas un fierro, te
ponian un poco de vaselina en la parte donde te ibas a quemar y te que-
mabas, te ibas. Querias cortarte y te cortabas la mano, te cortabas un
dedo, agarrabas una sierrita y te pegabas el corte. Después, el otro tradi-
cional era meterte el jabon en los ojos para que se te irriten, se te pongan
colorados, para después irte a tu casa, para no trabajar por dos o tres
dias. [...] Pero también estd en la cultura de cada uno, porque he visto
casos de que, por querer irse, que termindé mal. O sea, y eso lo sé porque
lo he visto, por querer irse se hizo golpear con una tabla el antebrazo y
terminé quebrado. De un simple golpe, terminé con quebradura. Y des-
pués, le costo el puesto de trabajo... [...] Hay gente que le quedaron los
dedos mal, porque se corté mal y se corté un tendon... le quedé el dedo
mal. ;El dario se lo hizo él de ultima! Hay gente que por querer tomarse
un dia, y eso lo he sabido, se corté mal un dia y tuvo cuarenta y cinco dias
sin venir. Y tuvo que ser operado porque se habia cortado el tenddn y des-
pués el dedo no lo pudiste doblar mds. (Operario calificado-multiple)

Las autolesiones corporales constituyen un criptico lenguaje de protesta
contra las imposiciones del proceso de produccién. El sufrimiento fisico, el
dolor del cuerpo mismo, aparece como un arma del subordinado puesta en
funcionamiento en las manos ensangrentadas, las piernas quebradas o el ros-
tro inflamado. A partir de esa accién encubierta, el operario impondra4 las vir-
tudes del sufrimiento corporal como herramienta de construccién de poder, la
manifestacién del propio suplicio ante las autoridades del servicio médico de
la corporacién. Debera resguardar el momento oportuno de concrecién del
accidente, el instante preciso donde el engafio autoperpetrado transmuté en
una realidad inapelable. De ahi, la necesidad de hacer aparecer como fortui-
to o aleatorio un accidente corporal conscientemente planificado en las som-
bras de las estrategias de dominacién.

Es preciso aclarar que estas practicas autodestructivas poseen un caracter
fragmentado dentro del grupo de operarios, pues tales engafios indudable-
mente carecen de una difusién masiva entre la fuerza de trabajo. No obstan-
te, el conjunto de los operarios participes del autosometimiento corporal
deben provocarse unas lesiones lo suficientemente graves para producir el
efecto deseado. Escalas diferenciales de dolor y padecimiento corporal consti-
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tuyen la vara con que ciertos accidentes son medidos. Asi, diversas practicas
autodestructivas, como “tirarse viruta en los ojos” o “pegarse con un martillo
en una mano”, pueden conducir a dictdmenes médicos opuestos unos de otros.
En el primer caso, la corporacién estimé pertinente conceder la autorizacién
para abandonar el predio fabril; en el segundo, el operario fue asistido por el
servicio médico y automéaticamente obligado a retornar a su puesto de traba-
jo. Sin embargo, ambos casos muestran hasta qué punto las tdcticas oposicio-
nales son inseparables de la creatividad de la fuerza de trabajo, pues aun
cuando el régimen del poder disciplinario —aqui presentado bajo la forma del
servicio médico— obstaculice algunos intentos de fuga toscos y precipitados,
concede irremediablemente una magnitud variable de tiempo improductivo
que permite al operario abandonar momentdneamente los crecientes ritmos
de produccién. Desplazarse del puesto de trabajo al servicio médico, esperar
unos minutos hasta la atencién médica definitiva, cuestionar el desacertado
diagnoéstico del médico, ser auxiliado con vendas protectoras y luego retornar
a la cadencia del trabajo fabril han consumido un tiempo pagado por la cor-
poracion y desechado en gestos inutiles, ineficaces o completamente inservi-
bles por el operario.

Enganar a los “toma tiempos”, cuando el puesto de trabajo lo hace posible,
supone resguardar unos modos operatorios activamente modificados por los
mismos operarios, mas all4 de las reglamentaciones técnicas impuestas por el
“ente de métodos”. En el fondo, “robar” una porcién de tiempo productivo en
la adicién de algin movimiento corporal superfluo mientras el cronometrador
esta haciendo las mediciones técnicas es crear futuros tiempos “muertos” para
el descanso o la consecucién de actividades extralaborales del trabajador. Asi,
cuando los operarios ahorran unos segundos por cada traslacién innecesaria
desde el contenedor de piezas metdlicas al dispositivo de ensamblado estdn
ganando un tiempo recelosamente custodiado por la concepcién del proceso de
trabajo. El tiempo cronometrado de los gestos corporales inscriptos en las pla-
nillas técnicas no serd idéntico al consumido durante las actividades produc-
tivas de los operarios. Al perfeccionar los modos operatorios impuestos por el
ente de métodos, éstos crean las practicas cotidianas concretas que vienen a
modificar subrepticiamente las condiciones éptimas de acumulacién en bene-
ficio del trabajador.

Hemos visto que ningin dispositivo de vigilancia es infalible completa-
mente, pues resulta imposible contener la totalidad de la experiencia corpé-
rea atenta a la posibilidad del cambio, a la apropiacién de las reglas y las dis-
posiciones institucionales “ajenas” que encarnan el doble juego de la obedien-
cia formal y la resistencia politica-cultural. Asi, las précticas de abandono del
puesto de trabajo constituyen parte del irreductible proceso de resistencia por
el cual el juego de las vivencias cotidianas alimenta la conciencia préctica de
los trabajadores. Sin esperar un ordenamiento teérico para ejercer su influen-
cia sobre la accién cotidiana, las tacticas oposicionales emergen con cada
“agujero” producido en la linea central de produccién o cuando el operario ha
acumulado el niimero suficiente de piezas como para ausentarse momentédnea-
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mente del puesto de trabajo.® A partir de entonces, la oportunidad hara sur-
gir unas trayectorias corporales cuya eleccién puede ser impredecible, transi-
tando por lugares surgidos de unas decisiones auténomas mas alld de las
estrictamente pautadas por las calles internas, las evidentes sefalizaciones y
los carteles prohibitivos. “Saber” el momento preciso luego del cual iniciar el
abandono del puesto de trabajo, he ahi la accién consumada en el transcurso
de la experiencia histérica como operario automotriz:

Bueno, vos viste que estdn las mdquinas expendedoras de gaseosa,
café... Bueno, uno se “hace su tiempo”, digamos. QO por ejemplo, por ahi
uno se adelantd un poco, tiene piezas, y ve la posibilidad de irse hasta la
mdquina expendedora de gaseosa, de café. [...] Si nosotros tenemos la
posibilidad de irnos por nuestra propia cuenta hasta la mdquina expen-
dedora, lo hacemos en tanto y en cuanto no pongamos en riesgo la falta
de piezas necesarias para que se realice la tarea normalmente dentro de
lo que uno estd asignado. [...) Mds o menos ya algunos “saben” el
momento en que uno tiene un tiempo para abandonar el puesto y servirse
un café o una gaseosa. Pero sin descuidar la produccién, digamos. (Ope-
rario calificado-mailtiple)

Yo generalmente cuando me alejo del puesto de trabajo es cuando
estoy adelantado, cuando estoy adelantado. Estoy adelantado y me voy a
“pasear” diez minutos. [...) Generalmente lo que vas es a tomar un refri-
gerio, o después de ir a tomar el refrigerio ojearte el diario, leer el diario,
ir a charlar con algiin otro que esté justo como vos libre en ese momento.
(Operario calificado-miiltiple)

La consecuencia mas inmediata de ambas précticas cotidianas de engafio
a los cronometradores y abandono del puesto de trabajo produce una magni-
tud variable de tiempo “muerto” durante la jornada laboral. Sin embargo, la
organizacion cientifica del trabajo perfeccionard los mecanismos disciplina-
rios incrementando sistematicamente la intensidad de la produccién y destru-
yendo la “holgazaneria” de los operarios a través del simple recrudecimiento
de las tareas productivas. Las carrocerias recomenzardn su desplazamiento
con mayor velocidad, circulardn por la cadena de montaje méas deprisa,
demandando tantos gestos corporales como sean los niveles de produccion
instituidos por la corporacién automotriz.

Mientras el proceso de trabajo automotriz inscribe una verdadera anato-
mia politica del detalle, reduciendo cada elemento dentro de un emplaza-
miento definido —el puesto de trabajo—, evitando las pluralidades confusas,

5. Los “agujeros” en la linea de produccién remiten a la ausencia de carrocerias sobre deter-
minados puestos de trabajo. Los motivos del retraso productivo suelen deberse a fallas téc-
nicas dentro de la linea (trabas en los mecanismos de transporte, atascamiento de un chasis
por la disfuncionalidad de algin dispositivo de ensamblado, etc.), que provocan demoras con-
trarias al normal desarrollo del proceso.
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anulando las distribuciones indecisas y parcelando los cuerpos singulares
con el objetivo de interrumpir las comunicaciones peligrosas, intutiles y aglo-
merantes, los operarios establecen una correlacién novedosa entre los gestos
singulares y la actitud global del cuerpo. Dividiran el espacio analitico del
taller en grillas de puestos de trabajo, asociados en relacién con la proximi-
dad espacial que guardan entre si y coordinados para especificas acciones
colectivas. Estableceran movimientos definidos, impondrdn actividades
determinadas, regulardn el tiempo Gtil y ajustaran prerreflexivamente el
cuerpo a unos imperativos anatomo-cronolégicos, aunque ahora resignifica-
dos desde el terreno de la aventura provechosa, el juego colectivo y las inter-
pretaciones alternativas respecto a la temporalidad de las secuencias pro-
ductivas.

Es el caso de los gestos precisos que actiian como indicadores de accién
sobre algunas situaciones especificas, provocando disposiciones generales
del cuerpo a favor de interrumpir la cadencia del trabajo. Es asi como, un
dia, el conjunto de operarios agrupados dentro de las grillas espaciales
—areas definidas bdsicamente por criterios de proximidad— comenzaron a
abandonar sus tareas antes de finalizada la jornada normal de trabajo. No
hubo pronunciamientos, ni exclamaciones verbales, sino gestos corporales
que ratificaban la decisién de abandonar anticipadamente los puestos de tra-
bajo (guifios de ojos, golpes de mano, silenciosos cuerpos desprendiéndose de
los elementos de seguridad personal, etc.). Tampoco se traté de gestos indi-
viduales elaborados en el ostracismo, sino de un lenguaje compartido y
aprendido dentro de las mismas estructuras del proceso laboral. Por enton-
ces, los crecientes niveles de produccién exigian una mayor intensidad del
trabajo y los operarios estaban dispuestos a resistir sigilosamente al aumen-
to del volumen de carrocerias. Cuando sé6lo restaban producir unas pocas
unidades para responder a las exigencias del ente de métodos, el taller de
chapisteria se detuvo paulatinamente entre unos 15 y 30 minutos antes de
finalizado el turno de trabajo. La paralizacién se diseminé por ondas sucesi-
vas, iniciando su recorrido al comienzo del grupo y extendiéndose hasta
abarcar el ultimo puesto de trabajo antes de la linea robotizada. Habian ini-
ciado el juego no sélo de la confrontacién politica respecto de la creciente
intensificacién del trabajo, sino también de los rigidos limites temporales
—horarios— que fijan la culminacién de la jornada laboral. En el transcurso
de pocos minutos, los cientos de operarios habian abandonado sus puestos de
trabajo y se encaminaban hacia los vestuarios del establecimiento fabril.
Eran momentos de tensién dentro del taller de chapisteria, la reconfigura-
¢ién momentdnea de las relaciones de poder por intermedio de las précticas
de resistencia. Es cierto, no se traté de una experiencia ausente de preceden-
tes histéricos, pero aparecié alentando la accién colectiva con un inusual
grado de organizacién de la fuerza de trabajo. Debajo de los escombros de las
viejas conquistas laborales, surgia la participacién de los operarios conforme
a una conciencia practica diferente de las formas fijas impuestas por la con-
ciencia oficial (Williams, 1980). Asi, cuando la tensién entre la légica tecno-
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cratica y la conciencia practica de los trabajadores quebranté severamente el
precario equilibrio dentro del taller, se hizo presente la interpretaciéon alter-
nativa contra la continuidad de la produccién de carrocerias:

Fue cuando la fabrica decidié echar a los “contratados”. Pero ahi fue
una decision... Salié de la gente, no sé si el gremio apoyé o no la medida.
Lo que pasa es que fue una medida demasiado drdstica porque vinimos
a trabajar, estdbamos de tarde, y a las dos y media de la tarde le infor-
maron a la gente que la habian echado. Y los comparieros nuestros, el
40% eran contratados. Entonces, él no queria trabajar, a veces no se
puede por mds que uno quiera. Y bueno, la decision ahi si salié de la
gente. (Monitor del area de subgrupos)

En efecto, los trabajadores —operarios y monitores— respondieron ante un
ataque contra la esencia misma de su condicién de asalariados. Los despidos
masivos de contratados ponian en evidencia la inestabilidad del empleo fabril,
abriendo el terreno para las confrontaciones concretas contra la restriecién al
trabajo industrial.®

No obstante, aqui seria incorrecto admitir la presencia de formas de resis-
tencia colectiva tendientes a producir rebeliones o huelgas masivas de traba-
jadores. Dentro del taller de chapisteria, las contradicciones emergentes pro-
ducirian la paralizacién de las maquinas, la inmovilidad de las piezas y el
ensamblado de las carrocerias, aunque sin asumir la forma de una revuelta
de clases. Los trabajadores retomarian sus tareas productivas al dia siguien-
te, reanudando las practicas cotidianas que constituyen el terreno de trans-
formacién de su propia dominacién.

En el fondo, tanto las némadas tacticas oposicionales mencionadas, como
las formaciones mads articuladas surgidas de las incansables demandas del
proceso de trabajo automotor adhieren a una conciencia practica que no pro-
cede directamente contra las relaciones sociales capitalistas. Asumir la
explotacién requiere abordar en profundidad las desigualdades de clase, un
proceso formativo complejo y dificilmente aprehensible dentro de las relacio-
nes de poder instauradas en el taller de chapisteria y la mas amplia socie-
dad civil. Es decir, las formas cotidianas de la resistencia corporal pueden no
constituir la antesala de cuestionamientos o cambios estructurales de la vida
social. Pues aun cuando las tacticas oposicionales y las acciones sistematicas
vengan a moldear los habitos de los trabajadores, recreando incesantemente
los significados compartidos y los valores culturales tal como son vividos en
el lugar de trabajo, ellas pueden reconstituir el orden social bajo las mismas
formas de la desigualdad.

6. Cabe aclarar que los operarios contratados no fueron reubicados o recontratados después
de finalizada la medida de fuerza colectiva. El abandono anticipado de los puestos de traba-
jo no constituyé una presién politica suficiente para contrarrestar y revertir las decisiones
corporativas en materia de ahorro de costos laborales.
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Es indudable que la praxis corporal actuante en los margenes del sistema
de dominacién de fabrica introduce modificaciones en las actitudes y las dis-
posiciones de la fuerza de trabajo. En efecto, surgen tensiones alternativas
contra los mecanismos de la disciplina industrial, unos cuerpos cargados de
intencionalidad que resisten ser reducidos a elementos completamente
manipulables del proceso de trabajo. Asi, dentro de un horizonte de resisten-
cia politica dispuesto dentro de formas relativamente fijas, los operarios
intentan preservar las antiguas tradiciones y conquistas obreras aun care-
ciendo del lugar apropiado desde el cual plantear los ataques y consolidar las
victorias.

A partir del juego de las estructuras tecnocraticas del proceso de trabajo y
la dimensién corporal como sujeto innegable de conocimiento y accién sobre el
mundo, hemos subrayado algunas de las astucias creativas y el juego de los
procedimientos que componen la red de la antidisciplina.
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Incorporacidn, experiencia corporizada y agencia en
el aprendizaje de danza clasica y contemporanea

Ana Sabrina Mora

En este articulo discutiré algunos de los resultados de un trabajo etno-
grafico que he desarrollado entre 2005 y 2009 en la Escuela de Danzas Cla-
sicas de La Plata, provincia de Buenos Aires, en el marco de una investiga-
cién acerca de los procesos de construccién de cuerpos y de subjetividades
durante las trayectorias de formacién en las danzas que alli se enseifian. La
Escuela de Danzas Clasicas de La Plata es una institucién que depende de
la Direccién General de Cultura y Educacion de la provincia de Buenos
Aires, donde se cursan tres profesorados: en Danzas Clasicas, Danza Con-
temporanea y Danza-Expresién Corporal, que en los dos primeros casos
incluyen también tecnicaturas que otorgan el titulo de “intérprete-baila-
rin”.! Aqui consideraré las dos primeras carreras.

A partir de la investigacién sobre c6mo se transmite, incorpora y evalda el
aprendizaje en la danza clasica y contemporanea pueden abordarse diversas
tematicas y debates que forman parte de los niicleos de interés actuales en la
antropologia del cuerpo. Entre ellos, me ocuparé en primer lugar de las rela-
ciones entre las matrices de representaciones propias de cada danza y las
experiencias que tienen lugar durante las trayectorias de formacién; en
segundo lugar, encuadraré los procesos de formacién en danzas como un modo
de aprendizaje eminentemente corporizado; por tltimo, consideraré la cues-
tién de la agencia en vinculacién con las experiencias ancladas en el cuerpo.

1. Esta escuela fue fundada en 1948 con el profesorado en Danzas Clasicas, carrera que
actualmente exige siete afos de estudio para obtener el titulo de intérprete-bailarin, y once
Para graduarse como profesora o profesor; el ingreso se hace entre los ocho y los once afios,
mediando una evaluacién fisica diagnéstica. En 1994 fue incluido el profesorado en Danza
Contemporanea, con una duracién de siete afios, con el titulo intermedio de intérprete-bai-
larin a los primeros cinco; para ingresar se deben tener entre quince y veintitrés afios. El pro-
fesorado en Danza-Expresién Corporal fue iniciado en 1999; lleva cinco afios de estudio y el
ingreso no tiene limite de edad.

[219]
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Estas cuestiones permitiran, ademas, discutir las estrategias de aproxima-
cién metodolégicas al estudio de las précticas corporales.

I. Las y los jévenes estudiantes de danza® se construyen como sujetos en
relacién con los sistemas de representaciones® en que se encuentran inser-
tos, y también respecto de practicas y espacios sociales que tienen su histo-
ria, légica y sentidos. Aun algo tan intimo como la experiencia del propio
cuerpo se construye en relacién con representaciones de un grupo secial.
Dentro de todo espacio social rige una serie de representaciones, muchas de
ellas divergentes y en conflicto entre si, que guian las prédcticas y constru-
yen el sentido de las experiencias de los sujetos. La nocién de experiencia
vivida hace referencia a la conciencia que los sujetos tienen de si mismos,
de otros y del mundo donde viven y, en un nivel més concreto, a la dimen-
sién de lo sentido. Como la experiencia vivida remite siempre a una situa-
cién concreta, debe analizarse tomando en cuenta los saberes y los signifi-
cados comunes que estdn vigentes en un determinado espacio y tiempo,
entendidos como productos de procesos histéricos puntuales. Las experien-
cias y las representaciones son dos instancias que se articulan y se relacio-
nan dialécticamente; cada una hace existir y da sentido a la otra. Por un
lado, la experiencia vivida se construye en relacién con las representaciones
y las categorizaciones sociales, y toma el sentido de ellas, dado que el sis-
tema global de representaciones proporciona los recursos y las herramien-
tas para interpretar las experiencias, mediando en la produccién de conoci-
miento sobre uno mismo, los otros y el mundo. En la experiencia cotidiana,
el cuerpo es vivido, sentido e interpretado con la mediacién de representa-
ciones que son codificadas socialmente. Por otro lado, las experiencias
refuerzan, actualizan y sostienen las representaciones sociales disponibles,
y también pueden tener un cardcter creativo, estructurando de maneras
novedosas las representaciones de las que se nutre, o siendo el punto de par-
tida de una practica transformadora; por ejemplo, las representaciones
sobre el cuerpo que caracterizan a determinadas técnicas de movimiento

2. Aunque en este trabajo me referiré indistintamente a estudiantes mujeres y varones, exis-
ten diferenciaciones de género que he tratado anteriormente (Mora, 2009b).

3. Denise Jodelet (1986, 2006) define las representaciones sociales como formas de saber
practico o produccién de conocimiento por el sentido comin, socialmente elaboradas y com-
partidas, por medio de las cuales conocemos el mundo y le damos sentido, que nacen y ope-
ran en situaciones concretas: guian y aseguran las regulaciones de los comportamientos y las
comunicaciones, posibilitando el manejo de un determinado entorno. Contribuyen a la cons-
truccién intersubjetiva de una realidad comtn a un conjunto social, dentro de un marco de
relaciones humanas en contextos especificos, y sobre la base de anclajes constituidos por los
repertorios de significaciones y por las categorias de conocimiento o de practica que se tienen
previamente; para que algo sea objeto de representacién para una persona, debe tener una
relevancia para el grupo y, desde ahi, es integrado a los esquemas de representacién vigen-
tes, objetivado y naturalizado.
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pueden haber surgido de experiencias corporales de quienes fundaron esas
corrientes en la danza.

En las distintas carreras de 1la Escuela de Danzas Cldsicas de La Plata se
ponen en juego diferentes concepciones acerca del cuerpo y del sujeto acerca
de qué es la danza y cuadl debe ser su forma de transmisién, acerca de cuéles
son los cuerpos adecuados para incorporarla acabadamente, acerca de cémo
distinguir entre un movimiento que es artistico y otro que no lo es, y acerca
de cudl es la implicacién del sujeto al aprender, al producir una secuencia de
movimiento y al bailar, entre otras variables. Quienes aprenden y practican
danzas se vinculan con tradiciones artisticas que conllevan determinadas
visiones acordes con tradiciones filoséficas y visiones de mundo que se remon-
tan hasta sus contextos histéricos de origen y desarrollo, y que tienen una
vigencia que va mds alld de sus momentos de surgimiento, ya que, aunque
resignificadas en un nuevo contexto, son ain potentes y efectivas, son recre-
adas hoy en cada clase de danza, se actualizan en précticas concretas y en
experiencias individuales y colectivas. Se trata de representaciones globales,
estructurantes, naturalizadas, que funcionan como matrices de otras repre-
sentaciones mds concretas y acotadas.

La experiencia que tienen de y desde sus cuerpos las y los jévenes que
aprenden danza se encuentra mediada por las representaciones que son hege-
moénicas dentro de una determinada forma de danza, pues estas representa-
ciones son incorporadas junto con el entrenamiento especifico para el movi-
miento y a lo largo de las experiencias précticas cotidianas.® Se constituyen
en puntos de apoyo para la construccién de la vision de si mismos, dado que
en la visién de si, de las propias capacidades, habilidades y potencialidades,
impactara sobre todo la distancia o la cercania que perciban entre sus propios
cuerpos y posibilidades de movimiento y expresiéon, y lo que se espera de ellos
y ellas en la danza que realizan; es decir, est4 presente la percepcién de “la
distancia gxistente entre nuestro cuerpo real y el modelo de cuerpo legitimado
como hegeménico, entre lo que somos, el cuerpo que tenemos, y el cuerpo que
deberiamos, o es socialmente valorado, tener” (Citro, 2004b: 2). Se produce
una imbricacién entre las representaciones acerca de si mismo y de las capa-
cidades personales en relacién con la danza practicada, con las sensaciones
que se van produciendo desde el cuerpo, lo cual va a conducir, habilitar o posi-

4. La efectividad de las representaciones para guiar las pricticas y las experiencias concre-
tas de los y las estudiantes de danza se vincula con que el campo de la danza, en su carécter
de campo de produccién de bienes culturales, es un universo de creencia, “lo propio de las
producciones culturales, es que es necesario producir la creencia en el valor del producto”
(Bourdieu, 2003: 258). El interés (o ///usio, como Bourdieu prefirié llamarlo en sus wltimos
trabajos) se refiere al hecho de estar involucrado, atrapado en el juego y por el juego; acor-
dar que lo que ocurre en un juego tiene un sentido, estar implicado en la participacién en el
juego, reconociéndole valor. Esta creencia compartida en el valor de lo que estd en juego en
el campo determinara la efectividad de las representaciones del campo en la conformacién de
las experiencias personales.
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bilitar determinadas experiencias, incluyendo la experiencia practica perso-
nal del cuerpo. Junto con esto, la adecuacion a modelos de cuerpo y de movi-
miento que propone el tipo particular de danza que se practica y aprende
repercute en los modos de intervencién sobre el cuerpo; por ejemplo, en prac-
ticas que tienden a la adecuacién de la propia imagen corporal a los modelos
promovidos y valorados por la danza que bailan. También tienen repercusién
en las percepciones acerca de las compafieras y los compafieros que siguen la
misma carrera, y acerca de quienes cursan otras carreras dentro de la insti-
tucién.

Por todo esto, aunque las experiencias no se agoten de ningiin modo en las
representaciones, es util conocer las matrices de representaciones que circu-
lan en un determinado espacio, para comprender las experiencias que alli tie-
nen lugar, y para aproximarse al modo en que el cuerpo es entendido y vivido
en un determinado contexto. Ademas, esto no nos debe hacer olvidar que las
experiencias pueden tener el efecto de crear o transformar representaciones,
o éstas pueden producirse en sus margenes.

El hecho de considerar las representaciones vigentes en un determinado
espacio social no implica limitarse a un enfoque “representacional”, olvidando
otras dimensiones que atafien a las experiencias. Uno de los principales
inconvenientes de los enfoques centrados sélo en las representaciones es que,
aunque tomen en consideracién también las experiencias que se vinculan con
ellas, suelen acceder a la experiencia por via de las representaciones, y en
particular por medio de lo que se relata de ellas,® tomando sélo las dimensio-
nes mads simboélicas de la experiencia y olvidando a menudo aquellas dimen-
siones que permanecen “maés alla del discurso” (Jackson, 1983), o que provie-
nen de un “saber del cuerpo” no mediatizado por representaciones
(Merleau-Ponty, 1993 [1945]). El cuerpo, como base existencial de la experien-
cia humana (Csordas, 1993a, 1993b, 1999) y de los diferentes modos en que
es representada, necesita ser abordado ampliando las perspectivas y los
modos de acercamiento, buscando un acceso a sus experiencias y representa-
ciones que no se quede sélo en lo discursivo, describiendo “la experiencia prac-
tica del cuerpo en la vida social, la materialidad del cuerpo y su capacidad
prerreflexiva de vincularse con el mundo a través de percepciones, sensacio-
nes, gestos y movimientos socialmente construidos, pero, también, social-
mente constituyentes” (Citro, 2004a: 6); y también, incluyendo el “saber cor-
poral” que se produce en el trabajo de campo. Para acercarse al conocimiento
de las experiencias corporales, a la consideracién de las representaciones

5. Por ejemplo, se pretende llegar a conocer las experiencias corporales por medio de entre-
vistas o cuestionarios, partiendo de que las experiencias pueden ser verbalizadas y que pue-
den conocerse accediendo a las representaciones que los individuos tienen acerca de su cuer-
po; para esto, con las preguntas se buscan cudles son las fuentes de referencia invocadas
para hablar del propio cuerpo, qué modelos de representacién prevalecen, qué tipos de rela-
ciones se describen con el ambiente natural y social, etcétera.
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sobre el cuerpo y de los modos en que las formaciones discursivas producen
cuerpos y sujetos, podemos sumar la perspectiva del embodiment,® junto con
la consideracién de que existen experiencias y representaciones que parten
del cuerpo. Estas perspectivas se complementan al considerar que la expe-
riencia no estd producida solamente por la interaccién entre los sujetos y los
discursos, y que el cuerpo no es experimentado simplemente como una cons-
truccién de las estructuras sociales, sino que muchas veces la experiencia cor-
porizada excede al lenguaje, aunque luego pueda ser interpretado desde él;
asi, se pueden entender la experiencia y el discurso como “imperfectamente
alineados, con zonas de dislocacion” (Alcoff, 1999: 127), y la experiencia como
el lugar donde se desarrolla el discurso, no su resultado. En sintesis, seria
productivo completar los informes discursivos de la construccién cultural de
la experiencia con descripciones fenomenolégicas de la experiencia corpori-
zada (tanto de los informantes como de quien realiza la investigacién) y de los
efectos de la corporeidad sobre la subjetividad en casos especificos y en préc-
ticas concretas.

La perspectiva metodolégica del embodiment, lejos de implicar la inver-
sién de los valores de la ecuacién cartesiana (trascendiendo el dualismo por
medio de la celebracién del cuerpo a expensas de 1la mente), o la reduccién de las
categorias mente/cuerpo a una sola entidad, busca ver siempre cada una de
ellas a la luz de la otra y tomar en cuenta las dimensiones productivas de la
relacién de inconmensurabilidad que entre ellas mantienen (Lambeck, 1998).
Aun entendiendo el embodiment como la conjuncién de la mente y el cuerpo,
podemos reconocer que las practicas corporizadas (embodied) son llevadas a
cabo por agentes que pueden producir una objetivacién conceptual sobre esas
practicas, con las posibilidades de agencia que esto implica. La subjetividad y
la sociabilidad imparten significados al cuerpo y hacen que el cuerpo sea posi-
ble; pero, también, el cuerpo no es sélo su representacién sino que tiene un
cardcter productor de la subjetividad y de la sociabilidad. En todas las practi-
cas situadas, las personas y por ende las relaciones sociales no estdn simple-
mente significadas sino activamente constituidas por los cuerpos.

La perspectiva del embodiment incluye el reconocimiento de la implica-
cién corporal de todo conocimiento y, de acuerdo con esta formulacién, la
inclusién en el proceso de investigacién del conocimiento producido por las
experiencias corporales de quien conduce el trabajo etnografico. Al iniciar el
trabajo de campo, la cuestién de estar abordando practicas, aprendizajes y

6. Con una clara inspiracién fenomenolégica, la perspectiva metodolégica del emébodiment
ha tenido una creciente importancia en la antropologia del cuerpo. Como puede verse en el
articulo de Thomas Csordas en este mismo libro, es definida como la condicién existencial
en la cual se asientan la cultura y el sujeto, y como un punto de partida metodolégico mas
que como objeto de estudio. No se trata entonces de estudios sobre el cuerpo sino sobre la
cultura y la experiencia, partiendo del ser-en-el-mundo corporizado, en busca de sintetizar
la inmediatez de la experiencia corporizada con la multiplicidad de sentidos culturales en
que estamos inmersos (Csordas, 1999).
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experiencias corporales planteé problemas metodolégicos particulares: con
las técnicas de recoleccién de informacién con las que contamos tradicional-
mente en la antropologia sociocultural es més sencillo llegar a comprender
las representaciones a través de los discursos que de las experiencias del
cuerpo. Esto abrié una serie de preguntas: jpueden las experiencias, repre-
sentaciones y practicas ancladas en el cuerpo ser comprendidas a través de
la mediacion de los discursos que las interpretan durante las entrevistas?
Tras concluir que ademads del trabajo de campo tradicional se hacia necesa-
rio un conocimiento corporizado por parte de la investigadora, se hacian pre-
sentes nuevas preguntas: (podré acceder a través de la practica de esas dan-
zas a aquellas sensaciones, experiencias y representaciones que me eran
relatadas?, jcémo distinguir, y luego vincular, aquello que me pasaba al
“poner el cuerpo” de aquello que me habia sido contado?, {c6mo equilibrar
mi vivencia personal y todo aquello que la danza producia en mi, con los
objetivos de la investigacién y la pretension de objetividad?, jcémo pasar
todo lo aprendido con mi cuerpo al lenguaje académico antropolégico?

Diversos autores (Rosaldo, 1989; Hammersley y Atkinson, 1994; Bourdieu,
2003, entre otros) han destacado la reflexividad como un elemento constitu-
tivo de todo proceso de investigacién, partiendo de ubicarse en el contexto de
investigacién como un sujeto social que produce una mirada sobre otros suje-
tos sociales. Nuestro yo cultural se implica en nuestra investigacién; ademas,
nuestras investigaciones se construyen en relacién con nuestro ser-en-el-
mundo, y este proceso vuelve sobre nuestra existencia y se enlaza con nues-
tra vida cotidiana. La consideracién de un conocimiento corporizado es un
paso mas adelante en estas argumentaciones. Sobre todo, en el caso del estu-
dio de practicas centradas en lo corporal, poner el propio cuerpo en esa prac-
tica es una fuente muy rica de informacién. Esto no significa, por supuesto,
que se van a vivir esas experiencias de la misma manera en que las viven los
sujetos que estan implicados en el “juego real de las practicas” (parafraseando
a Bourdieu), pero si nos acercara a comprender de otro modo aquello que
vemos y que escuchamos, y nos permitird también abrir el pensamiento, la
escucha y la mirada a numerosas cuestiones que de otro modo tal vez no ten-
driamos presentes. La propuesta es incluir una actitud metodolégica que
demanda prestar atencién a lo corporal, basada en entender el cuerpo como
el sustrato existencial de la cultura.’

7. En esta misma linea se encuentra también la sociologia carnal del cuerpo (Crossley, 1995).
Mientras la sociologia del cuerpo comiinmente se centra en lo que se le hace al cuerpo —desde
el punto de vista de su constitucién como objeto significativo por discursos y como sujeto de
précticas de regulacién o transformacién—, se propaone sumar un enfoque que se ocupe de com-
prender qué es lo que el cuerpo hace, partiendo de que el cuerpo no es sélo algo sobre lo que
se actlia sino que también es sujeto productor de accién. Asi, las ciencias sociales no se deten-
drian en el estudio e/ cuerpo, sino que avanzarin hacia estudios desde el cuerpo; es decir,
que el cuerpo no sélo sea objeto de investigacién sino herramienta y sujeto de conocimiento,
incluyendo el cuerpo actuante del investigador o investigadora. De acuerdo con Loic
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I1. Para analizar las representaciones y las experiencias que se enlazan en
los procesos de formacién en estas disciplinas, comenzaré por la danza cla-
sica. En la historiografia de la danza se encuentra extendida la creencia en
que el punto de “origen” del ballet clésico y de la danza escénica “occidental”
es 1661, cuando Luis x1v funda la Real Academia de Miisica y Danza. Alli se
creé un cédigo sistematico, registrado graficamente, formado por pasos, colo-
caciones y movimientos pautados, que involucraban detalladamente diferen-
tes partes del cuerpo, cada uno con un nombre conocido por bailarines, maes-
tros y coredgrafos; ain hoy, en todas las academias del mundo se sigue
usando el francés para nombrar las posiciones y los movimientos del ballet.
El ballet recrea una concepcién predominantemente cartesiana, dualista,
racionalista, sustancialista y mecanicista del cuerpo, que es entendido como
un mecanismo, una méaquina, que ocupa un lugar en el espacio-tiempo y que
obedece a las leyes de la aritmética y la geometria. El cuerpo del bailarin o
la bailarina, en este sentido, se entiende como una méquina capaz de bailar;
un objeto posible de ser manipulado y adiestrado, frente a un sujeto que le
impone las leyes de la razén y lo organiza segin un ideal de perfeccién. La
valorizacién de la racionalidad, de lo cuantificable, el valor otorgado al orden
y la armonia, la concepcién instrumental del cuerpo, se encuentran en el cen-
tro de la teoria y la practica del ballet hasta hoy, con la suma de una fuerte
influencia del romanticismo desde el siglo XIX. Aunque en la historia del arte
y de las ideas se suele situar el clasicismo y el romanticismo como dos
corrientes con posturas contrapuestas, con la segunda actuando como res-
puesta y critica de la primera, en el ballet coexisten debido a un elemento
que ambas comparten: la pretensién de alejarse de la animalidad, de la
materialidad del cuerpo, de lo terrenal, en una busqueda de elevacién, de
idealizacién de los cuerpos y de lo humano. La técnica del ballet se basa en
el dominio minucioso y detallado de cada parte del cuerpo, buscando su legi-
bilidad y negando las dimensiocnes de complejidad y conflicto del cuerpo,
rechazando y alejandose de su realidad material, de su experiencia vital, de
lo que lo enlaza con el mundo de la naturaleza. El romanticismo aporta un
ideal de belleza y de mujer basado en su liviandad, en su condicién etérea,
en su bisqueda de desmaterializacién. Esto aparece claramente en la pre-
tensién de combatir la gravedad que puede observarse en la colocacién de los
cuerpos que propone el ballet: las zapatillas de punta, el liviano vestuario de
tul, los grandes saltos, la basqueda de la elevacién, el rechazo del piso, la
transmision de la sensacién de ausencia de peso y de esfuerzo. En este mismo
sentido, Georges Vigarello (2004) considera que en el siglo XX estas dos matri-
ces de pensamiento se sumaron en un ideal de belleza:

Wacquant (2006 [20001), la sociologia carnal “toma en serio, tanto en el plano teérico como
en el metodolégico y retérico, el hecho de que el agente social es, ante todo, un ser de carne,
nervio y sentidos {...], un «ser que sufre» [...]y que participa del universo que lo crea y que,
por su parte, contribuye a construir con todas las fibras de su cuerpo y su corazén” (15).
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Se trata de una belleza ligada a lo etéreo, a lo extraterreno, pero a
la vez una belleza altamente racionalizada, sometida a reglas y princi-
pios en la misma medida en que lo son los movimientos del ballet: el
cuerpo bello es el cuerpo que experimenta las reglas de la razén. (66)®

Como puede verse en el proceso de formacién que propone la Escuela de
Danzas Cldsicas, este modelo de movimiento hace necesario el aprendizaje
de una técnica estricta y detallada, y tener una forma de cuerpo muy parti-
cular para incorporarla acabadamente. Desde las instituciones donde se
ensefia danza cldsica se perpetia la certeza de que existe un solo modelo de
cuerpo apto para esta danza, con pardmetros estéticos determinados. El tér-
mino que es utilizado en el mundo del ballet para referirse a los distintos
elementos de ese modelo de cuerpo es el de condiciones (Mora, 2006, 2008,
2009a). Estas consisten en una serie de caracteristicas y disposiciones ana-
témicas que en su conjunto forman un cuerpo-base que se percibe como el
sustrato necesario para el aprendizaje total de la técnica especifica de la
danza cldsica. Incluyen las proporciones generales y la colocacién de la
columna, el tronco, los miembros, el cuello y la cabeza; la elongacién y la
elasticidad de las articulaciones; la gracilidad y 1a gracia; la fuerza de tobi-
llo y empeine, entre otros elementos. Constituyen una dimensién corporal
que se supone que no puede ser ensefiada ni construida; simplemente se
tiene o no. Estas condiciones no son valoradas sélo desde el punto de vista
de la apariencia, sino principalmente desde las posibilidades que abren en
cuanto al funcionamiento del cuerpo. Se cree que no todo puede ensefiarse
en la danza cldsica, que son necesarias esas condiciones fisicas para lenta-
mente poder ir incorporando la técnica.

En el proceso de aprendizaje el cuerpo se trabaja por partes. Para la inter-
nalizacién de la técnica, se necesitan horas y horas de practica, con una
rutina repetitiva y pautada por la profesora o el profesor, que marca los movi-
mientos a hacer y corrige los errores. La precision de la técnica hace posible

8. Ademids de estas perspectivas del campo de la historia del ballet, en la antropologia de la
danza de las dltimas cuatro décadas surgieron aproximaciones a la danza escénica occiden-
tal que han contribuido a situarla dentro de su contexto histérico-cultural, alejdndola de cier-
tas concepciones etnocentristas que priman en la historiografia. Aunque tradicionalmente el
principal objeto de estudio de la etnologia o la antropologia de la danza han sido las danzas
llamadas “étnicas”, “populares” o “folk”, existen trabajos pioneros como el de Johann
Keali’inohomoku (1970) que analizaron el ballet como una danza étnica mas (la “danza étni-
ca occidental”) y que situaron las danzas escénicas occidentales como un campo de estudios
posible para la antropologia sociocultural. Entre estas investigaciones recientes, podemos
citar a Buckland (1999), Turner, Wainwright y Williams (2006) y Wulff (1998). En
Latinoamérica, aunque en las investigaciones sobre danza cldsica y moderna o contempori-
nea predominan los enfoques de corte historiogréfico, se ha comenzado a abordarlas desde
miradas propias de las ciencias sociales y especificamente de la antropologia sociocultural,
como Tortajada Quiroz (2001) en México, Montecinos (2002) en Chile, Katz (1994)y Simdes
Gomes (2008) en Brasil.
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que las clases se desarrollen solamente marcando un tempo y nombrando la
sucesion de pasos o los momentos de la clase. Se exige un entrenamiento coti-
diano, constante, sostenido, riguroso. No sélo se incorporan pasos y combina-
ciones de pasos; se incorpora una relacién exacta y minuciosa con las diferen-
tes partes del cuerpo, con el espacio y también con el tiempo: hay ritmos y
repeticiones regulares, cronometradas. Tras las largas horas de practica, esa
técnica se va imprimiendo en los cuerpos. Esto se hace visible no solamente
cuando se estd bailando ballet, sino al intentar aprender otras formas de
danza (es muy comin entre las y los estudiantes de danza clasica la dificul-
tad para seguir las clases de danza contemporanea sin colocar y mover el
cuerpo al modo del cldsico), e incluso en otras situaciones de la vida cotidiana,
donde por la colocacién de los pies, por ejemplo, es posible identificar a quien
hace baile cldsico. Se considera deseable e incluso indispensable que se
comience la formacién desde la nifiez, antes de que el cuerpo se endurezca,
para optimizar su adaptacién a la técnica.

En esta carrera, la presencia y la capacidad de superar el dolor y el can-
sancio tienen un lugar importante. E]l momento de ponerse las puntas, que se
realiza a fines del tercer afio de estudios (comenzando por aprender a calzar-
las, sentir el pie dentro de ellas y conocer cémo colocar el eje del cuerpo para
mantener el equilibrio en distintos movimientos) es muy esperado por las
nifias, pero la primera experiencia relacionada con ellas es el dolor en los pies.
Las y los docentes mas tradicionales ensefian que hay que seguir siempre
adelante a pesar del dolor, con argumentos como el que sigue: “Si usted
tuviera que estar bailando en este momento, tendria que estar con sus zapati-
llas puestas y no lamentarse porque usted no puede decirle al publico: «Me
duele la ampolla, tengo los pies lastimados», tiene que salir a escena”. Con los
afos, esto se ha suavizado en algunas docentes, quienes consideran que se
puede ensefiar a ser disciplinado y ser riguroso con la ensefianza de la técnica
sin lastimar, y no ponen el gje en el sufrimiento sino en el disfrute. De todos
modos, se percibe que se puede estar trabajando intensamente y sentir dolor
en todo el cuerpo, pero experimentando el placer de estar aprendiendo y mejo-
rando el desempefio, ya que eso serd lo que permitira bailar.

A grandes rasgos, pueden reconocerse dos modalidades de ensefianza de la
técnica cldsica, que muchas veces entran en conflicto en el momento de tener
que consensuar programas de estudios o lineas de trabajo. La primera de
ellas, que es la mas tradicional, se basa en la imitacién y la copia de formas.
Consiste en mostrar las posiciones, los pasos y los movimientos, pidiendo que
se repitan de la misma forma; puede tomarse como modelo el cuerpo del
docente mismo o el de alguna estudiante; una vez realizada la imitacién, la o
el docente manipula el cuerpo de la o el estudiante y lo va acomodando hasta
que se logra la figura buscada. En la segunda corriente, se ensefia por medio
del reconocimiento de la biomecdnica, desde el cémo, desde dénde y con qué
empuje hacer los movimientos. Por ejemplo, se explica que la rotacién debe
hacerse “desde la cabeza al fémur, y no desde los pies, para no lastimarte las
rodillas”. Aun en esta segunda modalidad, con los estudiantes de menor edad
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se utiliza también la imitacién, pero se suman explicaciones para que los
movimientos sean comprendidos y reproducidos sabiendo cudl es su meca-
nismo. Se habla de la “colocacién”, de la “alineacién”, de la “linea” que deben
tomar las diferentes partes del cuerpo, y se suele hacer referencia a lineas
imaginarias que las atraviesan; en las clases de los primeros afios es comin
la apelacion a im4genes como las de “dos flechas que una tira la cabeza hacia
el techo y otra va para el piso”, o de que hay que “imaginarse el abdomen como
un paquetito con un morio siempre apretado”. Al igual que en el modo maés tra-
dicional, se utiliza la mano del docente sobre el cuerpo del alumno, el con-
tacto. Quienes optan por este modo de ensefianza afirman que da mejores
resultados, y suelen tomar como insumo para construir las imédgenes la explo-
racién de lo que les pasa a ellos en su propio cuerpo. Ademads, utilizan mas
ejercicios realizados en el piso que quienes trabajan desde el otro modo de
ensefianza, con el objetivo de sentir los apoyos y tomar conciencia del cuerpo,
y toman elementos provenientes de otras técnicas del movimiento. En defini-
tiva, el fundamento estd puesto en el reconocimiento del propio cuerpo, para
prepararlo y lograr la incorporaci6n de la técnica cldsica. Aunque pueden dife-
renciarse estos dos modos de ensefiar, en ambos se trata de llegar a una forma
y un modo de moverse unico y preestablecido.

Estas representaciones sobre el cuerpo, sobre la danza y sobre el cuerpo
adecuado para la danza, compartidas por docentes y estudiantes, conforman
una suerte de matriz homogénea y hegeménica de representaciones en torno
a qué es lo que define una danza legitima: la existencia de una técnica rigu-
rosa, estricta, dificil, y 1a belleza arménica y etérea de los cuerpos y los movi-
mientos; cuil es el cuerpo apropiado para bailarla: aquel que retne las condi-
ciones anatémicas, y cémo se aprende la técnica: disciplina, entrenamiento
intenso y constante, ejercicios para el control milimétrico y cronometrado del
cuerpo, impresion sobre el cuerpo de cada minima huella de la técnica. En los
discursos producidos desde la danza cldsica, suele aparecer la idea de que la
técnica clasica es la verdadera danza, frente a la danza contempordnea y la
expresién corporal a las que consideran danzas “sin técnica”.

Estas matrices de representaciones proporcionan los marcos para la
construccién y la interpretacién de las representaciones sobre el propio
cuerpo y sus capacidades, y de las experiencias personales en relacién con
la préctica de la danza. Las estudiantes de ballet suelen experimentar una
sensacién de inadecuacién, una cierta frustracién, al no llegar nunca a pare-
cerse a las bailarinas modélicas. Cuando les pedimos a las estudiantes que
se caractericen a si mismas como bailarinas, se definen de acuerdo con las
condiciones que tienen o no tienen y con los elementos de la técnica que han
podido hacer suyos. El juicio de las profesoras y los profesores es central en
estas atribuciones. La certeza de las limitaciones, la sensacién de no pare-
cerse a los ideales de bailarinas o bailarines que tienen desde la infancia, se
profundiza con los cambios corporales de la adolescencia, haciendo que esté
cada vez mas presente la sensacién de que el cuerpo propio es un obstéculo.
Suele plantearse un conflicto con la propia subjetividad a partir de una rela-
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cién conflictiva con el propio cuerpo; en palabras de una estudiante de los
ultimos afios de la carrera: “Cuando te dicen que no servis, no te dicen sélo
que tu cuerpo no sirve, vos sentis que vos no servis”. En la abrumadora mayo-
ria de las alumnas, aun en las que cumplen con todas estas condiciones,
aparece en algiin momento esta sensacién de no tener lo necesario, de no
poder llegar, de que el camino alcanzé este punto y no podra ir mas all4.
Indudablemente, cuando la meta final es ser un elegido, la mayoria caerd en
la frustracién.

Existe otro elemento importante para comprender la experiencia del
cuerpo producida en relacién con la danza clasica: sin olvidar estos principios
estrictos, el valor otorgado a la técnica y a las condiciones fisicas como el prin-
cipal capital material y simbélico, cuando las y los estudiantes de danza cla-
sica hablan sobre lo que sienten al bailar, aparece siempre el “sentir placer”,
cuentan que experimentan una sensacién que frecuentemente definen como
mdgica, dicen expresarse y canalizar emociones por medio de la danza, tanto
en las clases como en las actuaciones. Esto puede ser un indicio de que las
representaciones no determinan de un modo univoco y por completo las expe-
riencias, sino que las experiencias pueden producirse en sus margenes o mas
alla de ellos. O, mas precisamente, puede estar indicando que junto con las
matrices de representaciones mas generales y hegeménicas, existen otras que
conviven con ellas, que son igualmente transmitidas dentro del campo y habi-
litan distintas experiencias. Por ejemplo, en varias clases he escuchado a pro-
fesoras de técnica de la danza clasica que les dicen a sus alumnas que deben
buscar el modo de disfrutar los ejercicios de la clase, porque ellos les permiti-
ran ser bailarinas o les permitiran “bailar mejor”, y que evocan el placer pro-
ducido por “avanzar” y porque los movimientos “salgan cada vez mejor”. Reto-
maremos luego esta cuestién.

La danza contemporénea suele caracterizarse como una danza de rup-
tura con relacién al ballet cldsico, en el que sin embargo se apoya y al que
reconoce como su base. El distanciamiento de la estructura de la danza cla-
sica incluye romper con algunos de sus principios, entre ellos: el en dehors
(las posiciones rotadas hacia afuera desde la articulacién de la cadera con
el fémur); la rigidez del tronco o el mantenimiento constante del eje y el
equilibrio; las posiciones basicas del ballet, ya que prevalece el trabajo en
sexta posicién, con ambos pies paralelos; el vocabulario de pasos, desple-
gando o modificando algunos de los existentes o creando otros nuevos, y el
modo de construccién de las producciones. En la historia de la danza se la
caracteriza como heredera de la danza libre y de la danza moderna, creadas
por bailarinas-coreégrafas y bailarines-coredgrafos de Europa y Norteamé-
rica, desde fines del siglo XIX y sobre todo en las décadas del 30, 40 y 50 del
siglo XX, entre quienes se encuentran Rudolf von Laban y Mary Wigman,
Isadora Duncan, Loie Fiiller, Ruth Saint Denis y Ted Shawn y sus discipu-
las Doris Humphrey y Martha Graham. Desarrollaron propuestas que se
presentaron como innovadoras y transformadoras en relacién con la danza
académica neoclasicista y propusieron un despliegue de la danza que inclu-
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yera nuevas posibilidades de expresion. La danza moderna tomé forma en
diversas técnicas, que en general llevan el nombre de sus creadoras o crea-
doras. En la perspectiva de Arthur Danto (1999), este periodo no fue tanto
de plena ruptura como de culminacién de una forma de entender la danza:
aunque pueden reconocerse investigaciones, innovaciones y cuestionamien-
tos a los principios y la técnica cldsicos, existe continuidad en la existencia
dentro de las nuevas técnicas de alguna clase de manifiesto o de prescrip-
cién méds o menos formalizada de qué es lo que debe hacerse, planteandose
como la superacién de un estado anterior; ademas, en general no dejaban de
construir un vocabulario técnico.’

Estos cuestionamientos a la danza cldsica sufrieron después de 1960 un
nuevo empuje, a la luz de nuevos debates en torno a qué es el arte; debates
que desembocaron, entre otros postulados, en la conviccién de que cualquier
produccién humana podia ser legitimada como obra de arte. El arte contem-
poraneo “no designa un periodo sino lo que pasa después de terminado un
relato legitimador del arte y menos atin un estilo artistico que un modo de uti-
lizar estilos” (Danto, 1999: 32), sin relatos que dictaminen cémo debe ser la
obra de arte y con una coexistencia de estilos plurales. Asi, se inician otras
formas de danza que no sélo proponen otras técnicas y formas de concebir el
cuerpo y el movimiento, sino que comparten el interés por no someterse a
reglas. Esta danza que surge con posterioridad a 1960 suele denominarse
danza contemporanea, la cual es muy dificil de caracterizar dada la ausencia
de criterios de produccién y valoracién unicos, pero dentro de la que pueden
reconocerse ciertos elementos como la critica a las formas de danza que pro-
ponian reglas y fundamentos tnicos, la unién y el libre uso de estilos, géne-
ros, lenguajes y técnicas (abarcando incluso la técnica cldsica), y el ingreso de
los movimientos cotidianos y del cuerpo real en escena, con la propuesta de la
entrada en la danza de toda la diversidad posible de cuerpos.

A lo largo del trabajo de campo fue posible ver cémo las representaciones
acerca del cuerpo y de la danza en la danza contemporinea tienen varios pun-
tos de divergencia con las de la danza cldsica. Ademas de ser una danza
estructurada desde diferentes principios, su busqueda estética y su modo de
entrenamiento son diferentes. Hay determinadas habilidades que se valoran
positivamente: la postura, la elongacién, la elasticidad, la coordinacién, la
actitud, la capacidad de proyectar, de transmitir, de expresar. Pero al no
haber un modelo 1inico de cuerpo y de movimiento, en la experiencia del pro-
pio cuerpo que se da en la danza contemporinea no es tan frecuente el senti-
miento de inadecuacién y de insuficiencia que es tan comtin en la danza cla-
sica. En la contemporanea, no importa tanto cudl sea la apariencia del cuerpo
sino que éste funcione dentro del marco de accién que propone la danza o la

9. Para un andlisis de la historia, las caracteristicas y las diferencias entre danza cldsica,
moderna y contempordnea, puede verse Adshead-Lansdale y Layson (1998), Bentivoglio
(1985), Copeland y Cohen (1983), Tambutti (2006), entre otros.
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técnica que se estd ensayando. Asimismo, mientras en danza clasica la toma
de conciencia del propio cuerpo se da més frecuentemente en relacién con los
momentos en que éste es un obstaculo (“cuando algo no me sale”, “cuando no
puedo hacer algiin movimiento”), en danza contempordnea el conocimiento
del propio cuerpo se trabaja intencionalmente en las clases, dando como
resultado la percepcién de conocer y de tomar conciencia del cuerpo, de su
funcionamiento y de sus posibilidades de movimiento. En suma, se explora
desde el movimiento lo que el cuerpo es capaz de hacer.

El principio de ensefianza maés difundido busca comprender el movi-
miento desde el interior del cuerpo, cosa que una vez lograda se cree que
serd visible desde el exterior. Los métodos de ensefianza van desde el apren-
dizaje y la repeticién de secuencias de técnicas de danza moderna, hasta la
improvisacién, pero siempre intentando comprender al propio cuerpo y su
funcionamiento, limpiando progresivamente los movimientos, mejorando su
calidad. No necesariamente se busca algo bello en términos tradicionales. El
dnico elemento que se suele destacar como no posible de enseiiar es la capa-
cidad de “sentir con el cuerpo”, esto es, sentir la miisica o lo que se quiere
transmitir por medio del cuerpo y pasar lo sentido directamente al movi-
miento. Sea que se trate de clases de Técnica de la Danza Contemporidnea,
de Improvisacién o de Composicién, las formas que éstas toman son muy
variadas, y en gran medida dependen del proceso de formacién que hayan
realizado los profesores. En el caso de las clases de Técnica de la Danza Con-
temporanea, la técnica que se va a priorizar es aquella en la que el docente
se ha formado. El énfasis est4 puesto en incorporar las distintas técnicas
desde el aprendizaje del movimiento mismo, comenzando por secuencias de
movimiento més sencillas para componer luego otras cada vez més comple-
jas; aunque en algunos casos en las primeras clases se hace referencia al
contexto histérico de surgimiento o los fundamentos de la técnica que se esta
aprendiendo, la explicacién tedrica sélo es auxiliar de la incorporacién prac-
tica. La mayor parte del trabajo estd puesto en realizar secuencias estable-
cidas segin los parametros de las distintas técnicas. De todos modos, la
manera de aprendizaje de la danza contemporanea, aun en aquellas dirigi-
das a aprender una técnica especifica, no se basa solamente en la copia de
modelos o la imitacién de movimientos (aunque este modo de ensefianza no
estd ausente), sino que se busca hacer que cada uno conozca su cuerpo y sus
posibilidades, y que se comprenda el recorrido por el que el cuerpo debe
pasar para realizar determinados movimientos. Para esto, los conocimientos
de anatomia son utiles como instrumento para comprender los mecanismos
del cuerpo. En las clases de Improvisacién, se parte de una consigna inicial
que se va modificando y desarrollando a medida que se realiza el trabajo. Se
suele comenzar por pedir que cada uno observe “qué siente, qué sensaciones
vienen de su cuerpo, del contacto con el piso”. Luego, se dan pautas para
comenzar a moverse, por ejemplo, comenzando por mover un brazo
siguiendo la musica y luego ir extendiendo ese movimiento a las distintas
partes del cuerpo. Después puede pedirse, por ejemplo, que tomen a un com-
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paiiero y que hagan “movimientos en espejo”, o que “completen el movimiento
del otro”; o que seleccionen un movimiento que ha surgido y lo transformen,
haciéndolo més rapido, mas lento, con mds amplitud, con distintos frentes,
involucrando otras partes del cuerpo, con desplazamiento, entre muchas otras
posibilidades. No hay un tinico modo de desarrollar las clases, ni de plantear
las consignas de trabajo, ni de responder a ellas. En las clases de Composicién
se suele partir de improvisaciones, desde las que se van seleccionando movi-
mientos y organizando secuencias que se van probando, y sobre las cuales a
la vez se improvisa o se agregan, modifican o sacan elementos, hasta lograr
una produccién.

Las experiencias que tienen lugar en el marco de estas representaciones
en la danza contemporanea pueden sintetizarse en la intencién, el esfuerzo y
el placer por conocer y llevar mas alla de los limites “lo que puede mi cuerpo”,
teniendo en cuenta que el limite estd puesto por cada cuerpo en particular.
Las principales experiencias relatadas en las entrevistas son las vinculadas a
sentir lo que pasa en el interior del cuerpo, al nivel de la musculatura, las
articulaciones, los huesos, €l eje de la columna; sentir el cuerpo en movi-
miento, descubrir cémo usarlo, cémo colocarlo, cémo sacar la fuerza para los
movimientos, plantearse desafios y superarlos. El énfasis puesto en conocer
el propio cuerpo viene junto con la sensacién de conocer desde y con el cuerpo,
“olviddndose de todo”, “silenciando la cabeza”, prestando atencién a las ener-
gias del cuerpo puestas en movimiento.

Muchos estudiantes destacan de la danza contempordnea la libertad que
ésta daria, pues permite la creacién constante de nuevos movimientos; a lo
que oponen lo que sucede en la danza cl4sica, donde los movimientos estdan
estructurados, describiéndolos y percibiéndolos como antinaturales, sin posi-
bilidad de innovacién ni de imprimir un sello personal. Aun asi, la danza cl4-
sica es rescatada en cuanto a la disciplina, la rigurosidad y la efectividad del
entrenamiento, y suelen admirar de las bailarinas y los bailarines de clasico
su eficacia técnica.

En las dos formas de danza que estamos considerando, estd altamente
valorado el hecho de tener las técnicas tan incorporadas que no sea ya nece-
sario pensar en ellas cuando se realizan las composiciones. Se afirma que si
la técnica estd adquirida correctamente, serd posible manejar el cuerpo del
modo que se quiera y se podra componer no en funcién de la técnica sino a
partir de aquello que se quiere expresar. También en ambas danzas el cuerpo
suele definirse como un “instrumento de trabajo” y, por ende, su control se
considera necesario y deseable. El eje es puesto en el control del cuerpo para
que éste pueda realizar todas sus posibilidades de movimiento, sea en un
vocabulario de pasos preestablecido o en un lenguaje personal de movi-
miento. Aunque en el entrenamiento estd presente el dolor (al usar las zapa-
tillas de punta, al elongar los misculos, al seguir a pesar de los calambres,
los golpes y los esguinces, al no detenerse a pesar del agotamiento), el con-
trol del cuerpo es asociado con algo placentero, con el placer de escucharlo,
usarlo y crear con €l.
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En estas danzas, la “educacién del cuerpo”" puede ir desde la bisqueda de
su control y de la incorporacién de una técnica estricta que modifica sus for-
mas “naturales”, hasta los métodos para el conocimiento del propio cuerpo y
sus posibilidades expresivas, pasando por el conocimiento de sus posibilida-
des de movimiento para llevarlo siempre un poco mds alla de su limite. Las
técnicas de aprendizaje son diversas: imitacién y copia de formas y secuencias
de movimiento preestablecidas; exploracién y reconocimiento de la anatomia
y la biomecédnica, sea para incorporar técnicas especificas o para explorar y
desplegar desde alli las posibilidades de movimiento; improvisacién pautada,
entre las mas importantes. Aunque no es poco frecuente que estas técnicas se
utilicen de modo combinado en clases de las distintas danzas, cada una posee
un conjunto de procedimientos y légicas de entrenamiento caracteristicos, de
acuerdo con sus fundamentos y objetivos.

La ensefianza de estas danzas es una préctica de educacién del cuerpo que
opera a partir de su adecuacién a una norma y a un marco de accién. Apren-
der una danza es una actividad que se centra en una comprensién del propio
cuerpo y en la modificacién de la relacién que se establece con €l, con un modo
de entrenamiento que se dirige al cuerpo sin pasar necesariamente por el pen-
samiento abstracto. Aunque la explicacién tedrica y la palabra no estdn
ausentes, éstas operan en un plano secundario, como apoyo o refuerzo del
aprendizaje corporal. El aprendizaje de la danza estd poblado de experiencias
que pasan por el propio cuerpo y por su relacién con otros, y de modificacio-
nes en la subjetividad que parten de estas experiencias corporales, reforzando
y produciendo representaciones que se basan y se comprenden a partir de
estas experiencias corporales.

De acuerdo con Pierre Bourdieu (1996), el deporte y la danza son campos
privilegiados para analizar las relaciones entre el lenguaje y el cuerpo, ya
que son préacticas que se transmiten mediante la bisqueda de una compren-
sién corporal, ensefiar directamente al cuerpo lo que debe hacer, “por una
comunicacién silenciosa, practica. [...] existen cantidades de cosas que com-
prendemos solamente con nuestro cuerpo, mas acd de la conciencia, sin tener
las palabras para decirlo” (182). En las clases de técnica de las distintas dan-
zas, para que el movimiento pueda incorporarse y realizarse los profesores
muestran con sus propios cuerpos las posturas y los pasos, y realizan correc-
ciones y demostraciones utilizando la mirada, el contacto y la direccién de su
propio cuerpo sobre el del alumno. Esta transmisién corporal del movimiento
es acompaifiada por momentos con palabras: cuando se nombran pasos,
secuencias o modos ya aprendidos y que tienen una determinada denomina-
cién; cuando se utiliza el lenguaje de la anatomia para conocer la biomeca-

10. La nocién de que el cuerpo puede ser entrenado y “educado” para incorporar una danza
es caracteristica de la danza escénica occidental, lo cual no es generalizable a toda forma de
danza; es decir, no todas las danzas se vinculan con précticas que pueden reconocerse desde
la perspectiva nativa como “educacién del cuerpo”.
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nica que permitird realizar los complicados movimientos, buscando el cono-
cimiento del propio cuerpo para controlarlo, y cuando se dan consignas en
forma de comparaciones metaféricas, por ejemplo: “muevan sus brazos como
st fueran cisnes”, “caminen como si una cuerda las tirara hacia arriba”, que
mas que explicaciones teéricas, son palabras que refuerzan lo que el docente
muestra y que buscan la internalizacién de imagenes que se trasladarédn al
cuerpo. Haciendo referencia al proceso de incorporacién de la practica del
boxeo, Loic Wacquant (2006 [2000]) ha senialado que el entrenamiento
inculca de forma practica una serie de esquemas y de parametros necesarios
para diferenciarlos, evaluarlos y reproducirlos. Son préacticas que se transmi-
ten mediante la bisqueda de una comprensién corporal, con modos de incul-
cacién précticos, haciendo comprender directamente al cuerpo lo que debe
hacer, por una comunicacién préctica, de cuerpo a cuerpo. “Es el cuerpo el
que comprende y aprende, el que clasifica y guarda la informacién, encuen-
tra la respuesta adecuada en el repertorio de acciones y reacciones posibles
y se convierte en ltima instancia en el verdadero «sujeto» (si es que hay uno)
de la prdctica” (97). Son précticas que se inscriben en el cuerpo y que tienen
un modo de aprendizaje basado en la incorporacidn, es decir, en el hacer que
el cuerpo entre en la practica y la préactica en el cuerpo. El resultado es un
cuerpo modelado por y para una practica especifica, con capacidad para
interpretar y ejecutar por su cuenta, sin la mediacién de la conciencia, deter-
minados movimientos al detalle.

IIL. Una de las dimensiones del proceso de formacién en danzas en las que
mads claramente puede comprenderse la utilidad de ocuparse de las experien-
clas corporales concretas es la cuestién de las posibilidades de agencia. El
entrenamiento en danzas, a pesar de tratarse de un aprendizaje disciplinario,
en cuanto a que construye cuerpos que funcionen en un determinado marco
de accién, no se agota en este modo de ejercicio de poder y tiene algunos pun-
tos de diferenciacion con respecto a él, sobre todo en lo que respecta a la posi-
cién del sujeto dentro del contexto disciplinario. En este entrenamiento, no
sélo la institucién ejerce poder sobre los sujetos sino que los sujetos ejercen
poder voluntariamente sobre su cuerpo, concebido como herramienta. Esto
abre la posibilidad para que esta educacién corporal particular pueda llegar
a ser una practica de empoderamiento.

De acuerdo con Michel Foucault (1996 [1982]), asi como la normalizacién
que se ejerce sobre los cuerpos impacta en los sujetos, las practicas de liber-
tad del cuerpo repercuten en la formacién de subjetividades. Entre estas ulti-
mas, distingue las ideas de liberacién de las précticas de libertad. En las pri-
meras subyace la creencia en “una naturaleza o un fondo humano que se ha
visto enmascarado, alienado o aprisionado en y por mecanismos de represién”,
con lo cual “bastaria con hacer saltar estos cerrojos represivos” (95), cuando en
realidad esa liberacién no podria cumplirse sin la construccién de précticas de
libertad, que definirdn formas de existencia. Las practicas de libertad van
mas alld de la emancipacién de los mecanismos represivos, e implican supe-
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rar y controlar la apertura de un nuevo campo de relaciones de poder. De este
modo, la resistencia estda dada por un enfrentamiento al modo en que el poder
se ejerce y conlleva la creaciéon de nuevos modos de vida, fuera del modo esta-
blecido de ejercicio del poder. En esta perspectiva la subjetivacién tiene lugar
cuando se producen pricticas de resistencia, de subversién, de creacién de
nuevos modos de existencia.

Desde otras perspectivas, que a la vez son herederas y criticas del poses-
tructuralismo, se propone que no toda agencia es resistencia, es decir, que la
resistencia es sé6lo una forma de agencia entre otras. Este es el caso de Judith
Butler (2002 [1993], 2006 [2004]), con la idea de que todas las précticas socia-
les tienen una dimensién performativa y de que la performatividad se basa en
la reiteracién/diferenciacién de la norma, entendiendo la agencia como una
posibilidad que existe dentro de las mismas configuraciones del poder y reco-
nociendo la capacidad de agencia dentro de esa reiteracién/diferenciacién.
También es el caso de Saba Mahmood (2006), quien, poniendo en discusién las
nociones liberales de libertad y autonomia que guian muchas concepciones
sobre el agenciamiento, afirma que la capacidad de agencia no es sélo la resis-
tencia, la subversién o la resignificacién radical, entendidas en oposicién a la
represién, la dominacién y la subordinacién; sino que también la agencia, en
un sentido més extenso, es una “modalidad de accién”, que incluye el sentido
de si, las aspiraciones, los proyectos, la capacidad de cada persona para rea-
lizar sus intereses, el deseo, las emociones, las experiencias del cuerpo. En
estas definiciones encontramos huellas de lo que Foucault (1996) ha llamado
“paradoja de la subjetivacion”, refiriéndose a que la produccién de subjetivi-
dades (en alguin sentido, la desujecién) puede producirse en el marco mismo
del ejercicio de las relaciones de poder; proceso que “no sélo asegura la subor-
dinacién del sujeto a las relaciones de poder, sino que también produce los
medios a través de los cuales él se transforma en una entidad autoconsciente
y en un agente” (121). De este modo, la agencia también seria un producto de
las relaciones de poder, y no se limitaria a una oposicién a las normas sino que
puede producirse en el interior mismo de ellas: hay situaciones en que una
norma posibilita lo opuesto a lo que quiere construir. La agencia dentro
mismo de las normas puede producirse debido a que éstas pueden ser “perfor-
madas, habitadas y experienciadas de varias maneras” (136), y no sélo conso-
lidadas o subvertidas. Por ejemplo, la agencia puede estar en el modo en que
una determinada norma es acatada, en cdmo es vivida y experimentada su
incorporacién.

Estas visiones sobre el concepto de agencia son muy productivas para el
analisis de las experiencias que tienen lugar en el aprendizaje de la danza.
Cuando las bailarinas y los bailarines bailan, sienten lo que deben sentir den-
tro de una determinada préctica, se construyen de la manera en que deben
construirse. Pero también, muchas veces, experimentan la sensacién de poder
que da el manejo del propio cuerpo, sienten placer y libertad. Esto es, por un
lado, resultado de la efectividad de una tecnologia de poder que busca el con-
trol del cuerpo y su entrada dentro de pardmetros y marcos de acciéon determi-
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nados; es decir, el placer es producido por la maximizacién del control del
cuerpo. Mds aun, es el resultado en alguna medida esperado por ese meca-
nismo de disciplinamiento particular, el que permite la experiencia de llevar el
propio cuerpo mis alla de sus limites, experiencia deseada, que produce placer
y sensacién de poder. En este sentido, la posibilidad de agencia reside en la
efectividad misma de la técnica que, reciprocamente, puede sostenerse en
alguna medida por la existencia de estas sensaciones. Por otro lado, hay algo
en la experiencia de quien baila que se produce en las grietas de estas tecno-
logias: cuando la bailarina o el bailarin conoce su cuerpo, lo que su cuerpo
puede hacer, cuando logra un objetivo al que se ha desafiado, en cierto modo
se coloca como sujeto que construye su cuerpo. El andlisis de practicas como la
danza, donde fundamentalmente se educan los cuerpos y se construyen formas
especiales de sujetos corporizados, permite aproximarse a las tensiones que
existen entre la construccién de sujetos objetivados por el poder y la produc-
cién de si mismo como sujeto, y acercarse a la cuestién de las relaciones entre
la construccién de si mismo como sujeto dentro de la légica del poder y la cons-
truccién de si mismo como una manera en la que, desde el interior de las for-
mas que hacen de nosotros sujetos, es posible apropiarse de esas determinacio-
nes, usarlas libremente y constituirlas en factores de empoderamiento.

Como decia al inicio de este articulo, al desarrollar el trabajo de campo y al
analizar sus resultados buscando comprender las experiencias del cuerpo
puestas en juego en el aprendizaje y la préactica de la danza, fue de gran utili-
dad el hecho de incluir en la investigacién mi propio “conocimiento corpori-
zado” de estas danzas. Por un lado, utilicé los recuerdos de cuando habia estu-
diado danzas clasicas, entre los seis y los trece anos, con profesoras
particulares y también en la Escuela de Danzas Clé4sicas de La Plata y, por
otro lado, lo que me ocurrié desde que inicié esta investigacién y comencé a
aprender y bailar danza contemporénea y expresién corporal, junto con algu-
nas clases de clasico, en un estudio de danza. Esto fue aprovechable tanto en
el momento de disefiar los instrumentos de recoleccién de datos, como al inter-
pretar las representaciones y experiencias que me habian sido relatadas; asi-
mismo, el haber participado en alguna medida del “juego real” del campo me
permiti6 obtener legitimidad al negociar los accesos en la institucién. Para rea-
lizar este pasaje entre lo vivido y lo investigado, fue necesario un ejercicio cons-
tante de acercamiento/distanciamiento, que me permitiera utilizar las viven-
cias personales sin quedar encerrada ni en lo puramente autobiografico ni en
la identificacién con las personas con las que realizaba la investigacién.! Para

11. Mientras que fue mds complejo mantener el juego de acercamiento/distanciamiento en
relacién con los recuerdos, con las practicas actuales resolvi seleccionar previamente algu-
nas clases a las que concurria como “participante observadora” (participando de la clase pero
enfocando la percepcién hacia lo que me ocurria respecto de c6mo me permitiria pensar lo
observado y escuchado en el campo) y otras en las que actuaba principalmente como “parti-
cipante” (aunque muchas veces, al finalizar, tomaba notas sobre lo que alli habia ocurrido,
tanto a mi como a mis compafieras).
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concretar este ejercicio, fue ineludible la reflexién acerca de cémo la construc-
cién de este objeto de estudio se enlazaba con mi vida: seguramente no fue
casualidad que este tema haya sido elegido por alguien que estudié danza cla-
sica durante afios para luego abandonarla por completo en la adolescencia y
que estaba sintiendo el deseo de volver a bailar. Inmediatamente después del
nacimiento de mi primera hija, fue pensado y redactado el proyecto de investi-
gacién, y més tarde fueron retomadas las clases de danza. La maternidad, con
los cambios que implicé en la percepcién y en la experiencia de mi propio
cuerpo, creo que fue crucial para situar mi cuerpo como factor de empodera-
miento y para producir una apertura hacia el deseo de colocarme en otras préc-
ticas que antes me habian producido el placer de sentir “lo que puede el cuerpo”;
es decir, tal vez me llevé a rescatar esta ultima dimensién de mi experiencia
anterior con la danza, dentro de otras que no habian sido tan positivas. Fue sor-
prendente para mi que aparecieran las viejas sensaciones de estar/ser/tener un
cuerpo poderoso que podia producir felicidad en el marco de algo que parece
constreiiirlo, disciplinarlo, entrenarlo.

Para finalizar, me sumo a la invitacién que Gilles Deleuze, en didlogo con
Michel Foucault (1992 [1972]) en “Los intelectuales y el poder”, para utilizar
los conceptos como cajas de herramientas, como instrumentos, que se crucen
de un campo a otro, que se pongan en movimiento. No sélo podemos cruzar
diferentes conceptos producidos por la filosofia y por las ciencias sociales, sino
también ponerlos en relacién con representaciones producidas desde el arte,
y con las sensaciones y las experiencias corporales que impregnan la vida.
Sabemos que para estudiar lo corporal no es conveniente detenerse sélo en las
representaciones que los sujetos que constituyen nuestros objetos de estudio
tienen acerca del cuerpo, sino que es necesario proyectarse hacia el nivel de
sus experiencias. En este mismo sentido, no deberiamos obviar la implicacién
de nuestro cuerpo en la investigacién, sino que tendriamos que hacerla visi-
ble y sumar al proceso de conocimiento todo aquello que nos pasa y le pasa a
nuestro cuerpo inmerso en la practica que estudiamos. Reafirmamos que,
para producir conocimiento sobre lo corporal, es posible hacer interactuar la
investigacién y la teoria social con aquello que nos llega como parte de nues-
tra propia experiencia del cuerpo, para poder comprender, asi, aquello que a
los sujetos investigados les llega desde la experiencia de sus propios cuerpos.



Etnicidad, raza y multiculturalismo en
los cuerpos: aborigenes, mestizos,
afrodescendientes y modernos primitivos

.Bestias de carga?

Fortaleza y laboriosidad femenina para el capital:
la incorporacion de las indigenas chaquenas
al trabajo en los ingenios

Mariana Gémez

El mundo de las mujeres indigenas chaquefias, por sus patrones de inver-
sién y alteridad respecto de los estereotipos femeninos occidentales, descon-
cert6 a los exploradores, viajeros, funcionarios gubernamentales y misioneros
que se aventuraron en las tolderias, los parajes y los centros laborales agroin-
dustriales del Chaco centro-occidental. Este desconcierto y asombro, no obs-
tante, no tuvo por efecto un aumento en las lineas escritas destinadas a retra-
tar la vida de estas mujeres. Las referencias a ellas son escasas en los
informes y los documentos de estos hombres, y sus exiguas observaciones
giran alrededor de una representacién dominante en las Gltimas décadas del
siglo X1X y las primeras del xX: las mujeres indigenas eran conceptualizadas
como unas bestias de carga y/o esclavas de sus maridos.

Esta representacién pudo haber nacido de las observaciones realizadas por
los misioneros jesuitas y franciscanos y, a partir de la difusién de sus escritos,
volverse una nocién estereotipada sobre la mujer indigena chaquefia. La per-
cepcién de las mujeres tobas, wichis, chorotes y pilagds como bestias de carga,
permanece hasta las primeras décadas del siglo XX y aparece en los informes
de los inspectores del Departamento Nacional del Trabajo. Durante 1912,
1914 y 1915, desde esta institucién gubernamental se financiaron viajes para
inspeccionar las condiciones de trabajo de la poblacién indigena en el Chaco
argentino y se elaboraron informes y un reglamento para enmarcarlo legal-
mente y mitigar la explotacién que padecian en los ingenios de Jujuy (Lagos,
2000: 32).

Leyendo estos informes —que, si bien emanan de una misma institucién,
revelan las diversas posturas ideolégicas de los inspectores en tanto observa-
dores de una misma realidad— pude apreciar que el trabajo de las mujeres
indigenas no era exactamente invisible y que junto al tépico de la bestia de
carga o la mujer esclava aparecen descriptas escenas del trabajo doméstico

[239]
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femenino —especialmente el armado de los toldos y el traslado de los enseres
domésticos— durante los viajes de ida a los ingenios. La presencia de estos dos
tépicos revela el valor —visible o estratégicamente invisible para las patrona-
les y sus agentes gubernamentales aliados— que contenian el trabajo domés-
tico y la fuerza de trabajo de las mujeres.

Con excepcion de los trabajos de Marcelo Lagos (1995) y Gastén Gordillo
(2004), las condiciones especificas que asumié el trabajo femenino en esos cen-
tros laborales no fueron abordadas en la antropologia ni en la historia argen-
tina, a pesar de las investigaciones que existen sobre la insercién de los gru-
pos indigenas en las relaciones de produccién capitalista de la regién. La
intencién de este articulo es analizar, en primer lugar y considerando los
informes del Departamento Nacional del Trabajo y otros escritos, cémo fue
leida la corporalidad de las mujeres indigenas chaquefias en varios sentidos
pero en especial en tanto mujeres laboriosas y fortachonas, nocién que se dra-
matiza y exagera en las representaciones masculinas sobre ellas como bestias
de carga o esclavas. Mi andlisis busca pensar c6mo cierta bestializacién de la
mujer indigena colaboré —de manera indirecta y no determinante— en la natu-
ralizacién de la explotacién de las mujeres en el espacio de los ingenios, ya
que el capital se apropiaba de miiltiples maneras del potencial de estos cuer-
pos femeninos. En sintesis, me centraré en cémo fueron vistas las mujeres
indigenas y en las caracteristicas que asumié su trabajo en los ingenios del
norte argentino, visualizando las diferentes dimensiones de género, raciales,
étnicas y de clase, que se articularon en la configuracién de este proceso.

Obra civilizadora y degeneracién moral en los ingenios

Una pregunta que daba vueltas en la mente de empresarios, inspectores
de trabajo, conchabadores y agentes del Estado era si efectivamente el indio
era o no una mano de obra insustituible: “;Pueden los ingenios de Jujuy pres-
cindir en absoluto del elemento indigena? Las empresas manifiestan que
todos los ensayos que han realizado en el sentido de hacerlo han resultado
infructuosos”.! Para cierto discurso oficial, la avanzada de la frontera agroin-
dustrial significaba una obra civilizadora que a su paso abrigaria, incorpora-
ria e integraria al indigena pacificado y lo transformaria en un obrero seden-
tario. Algunos creian que el indio sometido se habia convertido en un sujeto
inferiorizado y necesitado de la proteccién del Estado.? Para otros, en cambio,

1. 1. Vidal, “Informe sobre las condiciones en que los indigenas son contratados: cargos formu-
lados por los indigenas”, Boletin del Departamento Nacional de Trabajo, N° 32, 1914, p. 13.

2. Véanse J.E. Niklison, Los tobas (1916), Universidad Nacional de Jujuy, 1990;
Investigacion sobre los indios matacos trabajadores (1917), Universidad Nacional de Jujuy,
1989; E. Nordenskisld, “La vida de los indios del Chaco (América del Sur)’, Revista de
Geografia Anual, t. vi, fasc. 11, 1912
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el indio continuaba siendo una presencia amenazante, desconfiable, imprede-
cible, hondamente salvaje.

Con aquel interrogante, entonces se observaba a los indigenas trabajando
en los ingenios y se escribieron los informes de inspeccién del Departamento
Nacional de Trabajo, sabiendo que los indigenas sufrian las peores condicio-
nes laborales sin ningiin tipo de marco legal. Por el inevitable sesgo androcén-
trico de la época, el hombre indigena fue el sujeto observado, narrado, des-
cripto, el interlocutor principal. El trabajo de las mujeres se hace visible sélo
cuando se describe el armado de los toldos, la explotacién redoblada que
sufren al cobrar casi la mitad del jornal masculino y las pesadas labores
domésticas que tienen a su cargo.

Hacia 1908 el antropélogo sueco Erland Nordenskiéld visitaba el ingenio
La Esperanza y describia cémo la obra civilizadora, en verdad, desmoralizaba
“al mds alto grado” a los indigenas (4). “No sé si el indio es susceptible de ser
civilizado. Lo que sé es que en el ingenio no se civilizan”, escribié6 en una sin-
tonia similar el inspector mas leal a la patronal, Alejandro Unsain.® En el
ingenio los hombres se habrian alcoholizado “desastrosamente” (Nordens-
kiold, 4), se “peleaban” y “contraian enfermedades venéreas” cuando se acos-
taban con las “mujeres de mala vida” (4), es decir, las prostitutas blancas. Las
indias también se habrian visto arrastradas por la ola de inmoralidad, entre-
gdndose a la bebida y “al libertinaje con los blancos” (4). Las mujeres de los
chahuancos (guaranies), pese a estar ubicadas en lo mas alto de la escala
racial indigena, fueron conocidas por emborracharse junto con sus maridos.*
Estas percepciones sefialan que la confluencia de distintas razas en un mismo
espacio se creia nociva, dado que aparejaba la degeneracion moral y la pro-
miscuidad de los mas débiles.

Por esta razén, para Nordenskiold lo mas preocupante era que los indige-
nas se estaban alejando de sus originales modos de vida, es decir, de cierta
moral propia que, al primer contacto con las practicas de los obreros blancos
y criollos, lucia inocente y hasta infantil. Sélo en el monte el salvaje era indé-
mito, en el ingenio se transformaba en un menor o casi en un nifio. De este
tipo de representaciones pero también de innumerables situaciones de abuso
laboral fue emergiendo la idea de que los obreros indigenas necesitaban un
tipo de amparo especial por parte del Estado, capaz de protegerlos de las “ver-
glienzas” de la civilizacién y de facilitarles dispositivos (educacién, moralidad,
salubridad) que les permitieran insertarse con una mayor igualdad en el sis-
tema de trabajo capitalista (Niklison, Los tobas; Lagos, 2000).

3. A. Unsain, “Informe del jefe de la Divisién de Inspeccién, presentado a raiz de su viaje de
inspeccién al ingenio de la Compania Azucarera de Ledesma”, Boletin del Departamento
Nacional del Trabajo, N° 28, 1914, p. 56.

4. Véase 1. Vidal, “Informe sobre las condiciones...”, p. 17; R. Zavalia, “Trabajo de indios en
los ingenios azucareros”, Boletin del Departamento Nacional del Trabajo, N° 31, 1915, p. 14.
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“Chinas” e indias como bestias de carga

En varios trabajos de la época, se concluye que el indio era un obrero nece-
sario y que su sustitucién por el momento era imposible de lograr. Adem4s,
entre los mitos comunes sobre los indigenas chaquefios, a principios del siglo xx
todavia prevalecia aquel relacionado con el vigor corporal de los hombres
(Citro, 2009c), caracteristica que los distinguia como los obreros més aptos para
las labores del corte y traslado de la cafia y otros tipos de trabajos forzosos.
Como ya dijimos, de las mujeres se decia que eran unas bestias de carga. Esta
representacién las animalizaba y era un epitome del salvajismo en el que
vivian los indigenas del Chaco.

En algunos casos, desde esta nocién se criticaba el reparto de las tareas en
los grupos indigenas —la divisién sexual del trabajo—- y la obligacién de las
mujeres de cargar con las labores mas pesadas. Pero también me pregunto si
esta bestializacion de la mujer contribuia a naturalizar su disposicién para el
fatigoso trabajo que le esperaba en el ingenio (no sélo en la jornada laboral) y
durante los viajes de traslado. Asi, considero que las adscripciones de forta-
leza, resistencia y vigor de los cuerpos masculinos y femeninos cincelaban cor-
poralidades indigenas susceptibles de ser racializadas® de formas positivas y
negativas, seguin las conveniencias e intereses de los distintos sectores hege-
monicos que se apropiaban de una mano de obra extremadamente barata,
exética y flexible.

Sin embargo, esta racializacién debe ser leida en clave de género. Para los
hombres blancos, la fortaleza y la vigorosidad corporal que los cuerpos mas-
culinos forjaron en contacto con la naturaleza montaraz, como hébiles caza-
dores y antiguamente temidos guerreros, eran cualidades racializadas pro-
pias del mundo masculino. Y, a pesar de la condicién subalterna y devaluada
que se les adjudicaba a los hombres indigenas, esas cualidades despedian
salud y una herocidad y virilidad que a los blancos, después de todo, también
los fascinaba. Pero, en el caso de las mujeres, su fortaleza, destreza y resis-
tencia las convertia en bestias de carga, en meros instrumentos ttiles para
sus maridos (y para el capital, como veremos), otorgdndoles un grado mis

5. La racializacién es una operacién conceptual que tiende a inscribir, fijar y explicar diver-
sos rasgos (fenotipicos y culturales, como el color de piel, el coeficiente intelectual o e] “vigor
corporal”, por ejemplo) sobre la base de argumentos que amalgaman la cultura y la biologia.
Asi, se cree que ciertas “capacidades” o “discapacidades” —seguin como se las lea— de ciertos
grupos culturales son innatas, indelebles y yacen en su componente biolégico-genético,
demarcando y predeterminando de antemano las potencialidades de cada grupo. La “raciali-
zacién de las culturas”, nota Claudia Briones (1998: 25), se retrotrae a fines del siglo xviiI en
el marco de la expansién de la modernidad en Europa. Asi, la racializacién implica la crea-
ci6én de jerarquias sociales sobre la base de diferencias biolégicas y culturales que se creen
innatas, “caracteristicas inmutables que justificarian multiples relaciones de dominacién
como la esclavitud y alentarian incluso una narrativizacién de historias nacionales en base
a iméagenes de lucha entre razas superiores e inferiores” (26).
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bajo de salvajismo y acercdndolas hacia la animalidad. Las mujeres represen-
taban la condicién maés salvaje en el interior de sus grupos de pertenencia.
Esta condicién femenina, ademds de ser bestial, para los hombres blancos
también era pasiva: las descripciones muestran a las indigenas como mujeres
que solo cargaban los bultos y “seguian” a sus maridos en el viaje hacia el
ingenio; alli eran tratadas como una fuerza de trabajo marginal —un comple-
mento auxiliar—y eran “ofrecidas” a los blancos por sus propios padres y espo-
sos. La mujer indigena emerge entonces como la bestia pasiva de estos hom-
bres salvajes.

Como han documentado diversos autores, hacia fines de diciembre los
mayordomos o conchabadores (quienes podian trabajar para contratistas
independientes o para los ingenios)® salian hacia las tolderias del interior del
Chaco para establecer relaciones con los caciques y lenguaraces con el fin de
negociar la posterior movilizacién de su gente (aproximadamente diez perso-
nas por cacique). Para lograr este objetivo, llevaban “regalos” —ropas, caba-
llos, rifles y tabaco— que se ofrecian a estos hombres, practica conocida en la
regién como “el convite”, una estrategia que generaba el endeudamiento de
los caciques, y el compromiso de aceptar un contrato de trabajo y asegurar la
mano de obra de sus parientes. Antes de que el tramo ferroviario Formosa-
Embarcacién se completara en 1931, los indigenas se trasladaban a pie,
caminando entre cien y doscientas leguas durante un mes y medio, reali-
zando paradas para comer y pernoctar en el monte. Durante el viaje de ida
se alimentaban con ganado vacuno y mercaderias que los capataces les
entregaban. En Embarcacién, antes de tomar el tren que los acercaria al
ingenio, los mayordomos nuevamente repartian a los hombres y a las muje-
res comestibles y vestimentas nuevas, generandoles mds endeudamiento. En
sintesis, este sistema de trabajo funcionaba sobre la base de estrategias de
coaccién generadas mediante diversos tipos de adelantos (Campi y Lagos,
1994: 186).

Varios inspectores del Departamento Nacional del Trabajo acompafiaron
algunos tramos de las migraciones a pie o estuvieron en los campamentos
donde se pernoctaba, con el fin de entrevistar a los indigenas sobre las condi-

6. Hacia la primera década del siglo XX existian tres ingenios en la provincia de Jujuy y uno
en Salta, todos poseian grandes extensiones de tierra concentradas en muy pocas manos. En
1919 comenz6 a funcionar el ingenio San Martin de Tabacal, Salta, abastecido principalmen-
te de mano de obra de las tierras altas aunque también trabajaban algunos indigenas cha-
quefios, como los tobas del oeste. En Jujuy, hasta la década de 1930 la mayoria de la mano
de obra provenia de poblaciones indigenas chaquefias que en su gran mayoria no habian
ingresado a la economia monetaria (Campi y Lagos, 1994: 196-198). Segtin estos autores, los
factores que permitieron el despegue de esta agroindustria en el noroeste argentino a prin-
cipios del siglo xx fueron el ingreso de tecnologia y de capital extrarregional, la llegada del
ferrocarril y la explotacién de la mano de obra indigena, la cual durante las primeras déca-
das percibia salarios muy deprimidos sobre la base del sistema de reclutamiento y endeuda-
miento, pago con vales y compra compulsiva en determinadas proveedurias.
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ciones de su contratacién. Es en este contexto donde la india (si se trataba de
una toba o chorote), o la china (término generalmente aplicado a la mujer
wichi o mataca) se les dibujaban a los inspectores como unas bestias de carga:

Siguenles descalzas las desnudas chinas, mas fuertes que los caba-
llos que soportan a los indios. Son ellas las bestias de carga. Teniendo
toda la resistencia en la cabeza —a la manera de bueyes— llevan suspen-
dida de ella por medio de una cuerda de chagiia, la carpa y el ajuar, los
botijos de barro para el agua, las pilchas y todo lo demés. En brazos, uno
o dos chicos. Caminando a la par, los mayorcitos. Los indios de a pie lle-
van en la mano, el arco y la flecha y el cuchillo con el que van “rielando”,
esto es, sacando de los drboles los “camahuis” que las abejas silvestres
llenan de miel. A retaguardia, distanciados, los viejos y las viejas. De vez
en cuando, de la pequefia columna en marcha, escdnpanse unos gritos
que aunque parecen de alegria, son de dolor. Es que los que pasan
recuerdan que en ese sitio, el afio pasado, dejaron uno de los muertos
que en vida pertenecié a la tolderia. La viuda y las viudas deben enton-
ces llorar. (Vidal, 25)

Los indios marchan de uno en fondo, primero los hombres, después
las chinas y los osacos. El indio marcha libremente, sin ninguna carga
que lo moleste, para eso estd la china, la pobre y paciente china, que es
la encargada del transporte del equipaje de toda la familia, que lleva
sujeta de una correa a la cabeza, a mds de uno o dos chicos colgados del
cuello. Una vez terminada la jornada, el indio se acuesta en el suelo
mientras las mujeres arman las carpas y confeccionan la comida para
sus hombres. Esa marcha al ingenio dura varias semanas (de seis a
ocho) y estd llena de inconvenientes que es preciso salvar con mucha
habilidad. (Zavalia, 38)

Los hallazgos de otros autores me permiten hipotetizar que la mujer indi-
gena como una bestia de carga ha sido una representaciéon comun a los misio-
neros de diversas 6rdenes religiosas que actuaron en distintos rincones de
América Latina. Segin Anne C. Taylor (1994: 86), las mujeres jibaras tam-
bién eran representadas como bestias de carga y esclavas de sus maridos,’
mientras que Jill Fitzell (1994: 53) afirma que la imagen de los indigenas
andinos como bestias de carga aparece frecuentemente en los escritos de los
exploradores europeos que visitaron la sierra ecuatoriana entre mediados y
fines del siglo x1x. Volviendo al Chaco, esta representacién de las mujeres
indigenas esta presente en los escritos de misioneros anteriores al siglo XIx,

7. La autora escribe que, en sintonia con las preocupaciones de los médicos e higienistas de
Europa, los misioneros que trabajaron con los jibaros “con frecuencia se ocultan{ban] detras
de una supuesta preocupacién por la «emancipacién de las mujeres» —presentadas como «bes-
tias de carga» de sus maridos y unidnimemente como esclavas de una sexualidad masculina
tirdnica y caprichosa para afirmar su voluntad de controlar més estrictamente el cuerpo
social” (Taylor, 1994: 86).
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como el jesuita Florian Paucke® —quien escribié: “Una india es una bestia, asi
cargada parece un carro”™’ y en las notas de diversos expedicionarios que

anduvieron por las tolderias cercanas al Pilcomayo y al Bermejo:

La mujer es para el indio una bestia de carga; cuando mudan de
campamento, es ella la que lleva los utensilios, las provisiones, y a no
olvidar, la criatura que transporta en una bolsa en el hombro o cargada
en la cadera. El marido solamente se ocupa de la caza, y pasa el resto de
su tiempo paseando o durmiendo.!®

Como a las 12 a.m. llegé al campamento un grupo de indios “tobas”,
compuesto por veinticinco personas de ambos sexos, a las érdenes del
cacique o “capitan”. Me dijeron que iban en marcha para establecer sus
tolderias en la otra margen del rio Portefio, cerca de la casa de Emilio
Beterette. Los hombres marchaban delante llevando sélo sus flechas y
armas de combate, mientras las mujeres iban detrds cargando, en gran-
des redes hechas con fibras de ibyrd, el menaje, criaturas, porongos y
animales domésticos. Siete ovejas, una yegua y dos docenas de perros
cerraban la columna. Tan pronto como llegaron, y elegido el sito para
acampar, como a 300 metros de mi campamento, las mujeres juntaron
lefia, cortaron varillas y paja, improvisaron sus toldos y pusieron al
fuego sus ollas sucias y viejas para preparar el almuerzo. Entretanto, los
hombres pedian cigarros, fumaban y me hacian ver su destreza en el
manejo de la flecha, en un blanco que les hice colocar.?

En verdad, esta fortaleza femenina —entendida en algunos casos como una
bestializacién del estatus femenino— llamaba la atencién de aquellos viajeros
y extrafios que desconocian la divisién sexual del trabajo entre los grupos
indigenas (Métraux, 1931) y la importancia que el diacritico de la fortaleza
corporal tenia y adn tiene en la construccién social del género femenino
(Gémez, 2008a, 2008b).'?

8. El padre Floridn Paucke fue un misionero de la Compaiiia de Jesis que trabajé entre los
mocovies del norte de Santa Fe durante mediados del siglo xvi.

9. Citado por Guillermo Furlong, Entre los mocovies de Santa Fe. Segtin las noticias de los
misioneros jesuitas Joaquin Camarnio, Manuel Canelas, Francisco Burgués, Romdn Arto
Antonio Bustillo y Florian Baucke, Buenos Aires, Sebastidn de Amorrortu e Hijos, 1938, p. 95.

10. O.J. Storm, E! rio Pilcomayo y el Chaco boreal. Viajes y exploraciones, Buenos Aires,
Compafifa Sud Americana de Billetes de Banco, 1892, p. 121.

11. Lucas Luna Olmos, Expedicién al Pilcomayo. Informe presentado al St el Sefior Ministro
del Interior Doctor Rafael Castillo por el Sefior Gobernador del Territorio de Formosa Dr.
Lucas Luna Olmos, Buenos Aires, Imprenta y Papeleria Guillermo Kriegner, 1905, p. 22.

12. Los anglicanos que misionaron por el Pilcomayo desde la primera década del siglo xx
tuvieron un contacto estrecho con las mujeres wichis, tobas, chorotes y pilagds. En més de
una ocasién plasmaron en sus informes su asombro ante la fuerza corporal y muscular que
desarrollaban las mujeres en sus labores domésticas. El vigor y la corpulencia femenina se
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Por una parte, parece existir un tono de denuncia sobre la esclavitud de la
mujer cuando se menosprecia al marido holgazan que se dedica a cazar y a
realizar actividades ludicas (como “pasear”), mientras ella tiene a su cargo
todas las labores pesadas que en verdad a él deberian corresponder. Esta flo-
jera, pereza o haraganeria de los hombres indigenas en sus campamentos
confronta y atenta contra la virilidad masculina y la caballerosidad de los
hombres blancos y cristianos. Sin embargo, el inspector José Elias Niklison,
maéas informado en los estudios antropolégicos de la época, advertia el equivoco
que encerraban los prejuicios del hombre civilizado:

La mujer, considerada segin el criterio de los hombres civilizados,
viene a ser un animal de trabajo, una bestia de carga en los hogares
tobas; pero son queridas por sus compafieros y ejercen evidentemente
una influencia tenaz y decisiva en el 4nimo y en los actos de los hombres.
Es algo singular. Las mas prepotentes, las que son obedecidas ciega-
mente por sus maridos, las que les imponen los trabajos que ha de reali-
zar, la vida que deben hacer, la linea de conducta que han de seguir, en
la sociedad de la familia, desempefian los quehaceres méds pesados, apli-
cando sus raras energias a permanentes y brutales esfuerzos. [...] Es
imposible dar una idea acabada de la fortaleza, de la resistencia fisica de
estas pobres indias. (Niklison, Los tobas, 59, nuestro subrayado)

Me pregunto (o m4s bien me inclino a pensar) si estas cualidades de forta-
leza y laboriosidad depositadas en los cuerpos femeninos operaron como ads-
cripciones —dentro de un imaginario mayor sobre el vigor de los indigenas y
su “natural adaptacién” al clima del Chaco— que contribuyeron a naturalizar
su explotacién y el aprovechamiento de sus labores “domésticas” en las plan-
taciones de azucar. El cuerpo fuerte, laborioso, bestializado y racializado de la
mujer era sumamente productivo: cargaba pesadisimos bultos, caminaba con
ellos y sus hijos largas distancias y, una vez en el ingenio, armaba los toldos,
cocinaba y trabaja a la par que el hombre 0 mas que él, aunque su jornal era
casi la mitad inferior. Como afirma Henrietta Moore (1988: 83), el trabajo
doméstico de las mujeres no es invisible para el capital sino, por el contrario,
muy aprovechable y explotable.

Entiéndase que este imaginario de las mujeres chaquefias como bestias de
carga no fue construido y difundido con el fin de legitimar su explotacién en
los centros laborales. Estamos muy lejos de un determinismo semejante pues,
como veremos, las mujeres fueron percibidas y tratadas como un componente
marginal de 1a mano de obra en general e indigena en particular. Ademis, tal

condensaban, alcanzando un punto ciilmine de alteridad, en las “peleas de mujeres”, una
pridctica de lucha femenina que se efectuaba en varios grupos étnicos, luego prohibida en las
misiones. La misionera Olivia Leake describié a las tobas como “amazonas enojadas” que se
calzaban puifios de hierro y muiiequeras con espinas para golpear a sus adversarias de lucha
(Gémez, 2009).
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imaginario sobre el vigor y la fortaleza de los cuerpos indigenas ya existia
cuando comenzaron a funcionar los primeros ingenios en Tucumaén y Jujuy,
remontandose a las descripciones de los misioneros jesuitas (siglo xvin) y
etnélogos de la regién (siglos XIX y XX).

Sin embargo, la idea de que los indigenas eran el brazo mas apto para el
ingenio se apoyaba en las supuestas capacidades de resistencia, fortaleza y
adaptacién al clima arido y caluroso del Chaco. Al lado de estos braceros
incansables estaban sus mujeres: las bestias de carga, las esclavas e infatiga-
bles trabajadoras. Esta representacién sobre el mundo femenino ha sido peyo-
rativa y etnocéntrica. Tendia a proyectar en los hombres indigenas la culpa
de semejante “servidumbre” que sufrian las mujeres. Sin embargo, esa misma
servidumbre y la polifacética capacidad femenina para hacer todo tipo de tra-
bajos duros y pesados constituian una narrativa que tendia a naturalizar y/o
ocultar el abuso y la explotacién que hacian los ingenios de estos cuerpos
femeninos.

Fortaleza y laboriosidad femenina para el capital

Sospecho que esta representacién que asociaba la resistencia y la fortaleza
de los cuerpos femeninos con su bestializacién eclipsaba otras posibles lectu-
ras que circulaban en la época sobre la situacién de las mujeres asalariadas.
A diferencia del trabajo de las mujeres obreras, que hacia fines del siglo XIX y
principios del xx comenzaba a ser reglamentado sobre la base de argumentos
que, asociados a la naturaleza doméstica y reproductiva de las mujeres, bus-
caban restringir su acceso al mercado de trabajo, aqui, por el contrario, no se
observa ninguna domesticacién de las mujeres ni amparo legal alguno res-
pecto al trabajo femenino, muy a pesar de las inspecciones del Departamento
Nacional del Trabajo. En todo caso, la ideclogia de la domesticacion se men-
ciona y aparece en funcién de la jerarquia racial: las mujeres que se dedica-
ban a las labores domésticas y a atender a sus maridos eran las criollas y las
cuias (de origen guarani), consideradas las mujeres mds civilizadas, limpias
y mejor vestidas. Pero la ideologia de la domesticacién y la maternidad no
operaba para el resto de las mujeres indigenas en el ingenio: ni para excluir-
las ni para integrarlas en mejores condiciones.

Una de las ventajas mas apetecibles que mostraba la mano de obra indi-
gena para las patronales era que, a diferencia de los obreros blancos o crio-
llos, los indigenas “no necesitaban” casas. Los ingenios se ahorraban gran-
des sumas de dinero utilizando el argumento de que los aborigenes hacian
sus propias casas y que de esta forma se encontraban mucho mejor, pues
ellos “no estaban acostumbrados” a vivir en hogares civilizados. “Cuando se
reemplace al indio por cristianos, el ingenio debera preparar mil viviendas”,
escribié Alejandro Unsain (46), consciente de que ésta era la principal ven-
taja (ademss del jornal baratisimo) que tenia el indigena para el ingenio.
También Vidal se refiri6 a la “evidente economia que el ingenio realiza al no
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tener que construir el millar de habitaciones que necesitarian los obreros si
no fuesen indios” (13).

Pero en verdad eran las mujeres las encargadas de armar los toldos o tol-
derias, es decir, los hogares de los indigenas durante su estadia en el ingenio:

La china trae ramas que convierte en varas y varias brazadas de
yuyos. Con una habilidad sorprendente hace con las varas el armazén
de la choza. Luego coloca encima yuyos y ramas. La vivienda es ovalada
muy semejante en su forma a la que, con nieve, hacen los esquimales.
Tienen una abertura a manera de puerta, pero, tan baja, que para pene-
trar en ellas es menester arrastrarse. (Unsain, 46)

Y si al inspector Unsain la tolderia personalmente le resultaba repug-
nante (por sus olores y su primitivismo), en calidad de inspector va a relatar
algunas escenas pintorescas de la vida de los indigenas, buscando apaciguar
las denuncias que se escuchaban en Buenos Aires contra las pésimas condi-
ciones de vida que existian en el ingenio Ledesma:

Un buen numero de indios y chinas, con el vientre en el suelo, tira-
dos a lo largo, toman sol a pesar del fuerte calor que reina. Un grupo de
osacos, completamente desnudos, juegan alegremente. A la puerta de un
toldo, silenciosamente, un indio devora un pedazo de carne. Algunas chi-
nas buscan lefia. Sentados en el suelo, varios indios conversan, serios,
graves, impenetrables, rodeados de sus inseparables perros. En el inte-
rior de los toldos no estdn sino los viejos y los enfermos. Con escasa dife-
rencia, éste es el aspecto de todas las tolderias. La animacién se produce
cuando, concluida la tarea, la indiada viene de vuelta del cafiaveral. En
las noches de luna los machos, tomados de las manos, danzan una espe-
cie de ronda catonga. (47)

Como hemos visto, adem4s de hacer los toldos, las mujeres eran las que
cargaban y trasladaban hasta el ingenio los pesados bultos con los enseres
domésticos, necesarios para que las unidades domésticas pudieran cocinar,
alimentarse y dormir. Sus tareas domésticas no remuneradas contribuian a
cubrir la reproduccién social del resto de los miembros de la familia (hombres,
nifios y nifias) y, de esta forma, subsidiaban a las patronales. Adema4s, proba-
blemente los nifios pequefios llegaban al ingenio porque seguian a sus
madres. De este modo, la migracién de las mujeres aseguraba la migracién de
todo el grupo familiar y la incorporacién escalonada de todos sus miembros en
el trabajo.

En sintesis, ademds de los jornales inferiores que se les pagaban a las
mujeres, existia una serie de ahorros que la patronal se generaba cuando con-
trataba mano de obra indigena (ahorro de las casas y de una buena parte del
costo de reproduccién social de la fuerza de trabajo), pero lo cierto es que estos
costos eran en buena parte asumidos por las mujeres y su trabajo. Por ello,
afirmo que ellas, ademas de ser junto a los nifios 1a mano de obra m4s barata
y flexibilizada (y estratégicamente ninguneada) en los ingenios, subsidiaban
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con su trabajo doméstico a la patronal. ;Quién construiria las chozas donde
los indigenas dormian y vivian? ;Quién cocinaria al término de la jornada
laboral aun sin contar, como sefialé Vidal (8), con los elementos mds indispen-
sables para confeccionar una comida regular? ;A cudles trabajadores sino a
las mujeres se les podia pagar casi la mitad del jornal diario por el mismo tra-
bajo que hacian los hombres?

Estamos ante un caso donde la articulacién entre trabajo doméstico y asa-
lariado ocurria en un mismo espacio creando grandes beneficios para el capi-
tal. O, dicho en clave feminista: las tareas reproductivas y femeninas se
transformaron en tareas productivas para el capital. Asi, la articulacién
—arbitraria, entiéndase, y no dirigida— de ideologias de género diversas justi-
ficaba de miltiples maneras la sobreexplotacién de las mujeres: el cuerpo de
la india o la china era un cuerpo naturalmente acostumbrado a sufrir los
excesos. Y en el ingenio ese exceso se redoblaba.

De la vulnerabilidad de los cuerpos femeninos casi nada se menciona y
sélo el inspector Niklison denuncia la cantidad de nifios indigenas que mue-
ren en la zafra. Pedro, uno de mis principales interlocutores en mi trabajo de
campo entre los tobas del oeste, recordaba cémo las mujeres embarazadas
que migraban al ingenio padecian regularmente abortos esponténeos: “Habia
cantidad de abortos en el ingenio. Se vacunaban [a los nifios] contra la
viruela, por ahi alguna lo llevaba al hospital, pero moria ahi nomds, mueren
muchos chicos aborigenes, mueren por diarrea y porque la madre trabaja. Por
eso habia mucho aborto”. Los abortos y las muertes de los hijos eran las expre-
siones ma4s dramaticas de las tensiones y los padecimientos fisicos que sufrian
las mujeres, cuando no su propia muerte. Antonio, luego de varios afios de
conocernos, se animé a contarme que su primera mujer habia fallecido en un
accidente en el ingenio, mientras viajaba en el acoplado de un camién. No hizo
ninguna denuncia; tampoco existié algin resarcimiento legal o una compen-
sacién monetaria por parte de la empresa. Tal como él me dijo aquella vez que
conversabamos: “Ella simplemente se murié”.**

Excesos laborales, corporales y también sexuales. En el espacio del inge-
nio los cuerpos de las mujeres experimentaban los excesos de un capitalismo

13. Desde 2002 realizo trabajo de campo en comunidades tobas (gom) en el oeste de la pro-
vincia de Formosa, centrandome en las transformaciones de las relaciones e identidades de
género durante el siglo xx. Dado que las edades de la mayoria de mis interlocutoras no supe-
ran los cincuenta aos, la experiencia laboral en los ingenios préacticamente no estd presen-
te en sus historias de vida, aunque si forma parte de la memoria de sus grupos familiares.
Algunas mujeres migraron cuando eran pequefias acompafiando a sus familias, pero no for-
maron parte de las migraciones anuales y masivas que tuvieron lugar durante las décadas
de 1930, 1940 y 1950, y que dejaron una impronta ambivalente en la memoria oral colecti-
Va, como bien analiza Gordillo (2004).

14. Nordenskisld (4), en su viaje de 1908 al ingenio La Esperanza, observa que si algtn tra-

bajador o trabajadora toba, mataco o chorote moria en el ingenio, sus familias no solian recla-
mar el dinero que se le debia; en cambio, los chiriguanos si estaban acostumbrados a hacerlo.
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que a su paso mercantilizaba todas las relaciones sociales. En esta geografia
que Gordillo (2004) describié plena de abundancia, explotacién, consumo y
alienacién, los cuerpos de las mujeres indigenas podian transformarse
momentdneamente en mercancias ofrecidas a los obreros, los capataces y
hasta a algunos inspectores:

Desprovisto el indio de toda moralidad y atn de la pasién de los
celos, ofrece sus hijas y sus propias mujeres, por muy poco dinero, a los
cristianos. Es de éstos que las chinas adquieren las enfermedades vené-
reas que transmiten luego, por contagio a sus maridos. Con frecuencia,
durante mi estadia, varios caciques me ofrecieron indias. Uno de ellos,
prometiame, por cinco pesos, traerme una “alhaja”. El desarrollo de la
sifilis entre la poblacién blanca y los chahuancos es extraordinario.
(Unsain, 63)

La desmoralizacién que provocaba el ingenio, para el inspector, se reve-
laba en la transformacion de los cédigos sexuales y morales de la poblacién
indigena, en especial de las mujeres, quienes se volvian los objetos-mercancia
para los intercambios de sus padres. Esta mirada masculina (y cristiana) tal
vez pasa por alto el hecho de que posiblemente las mujeres también iniciaran
este tipo de intercambios con aquellos hombres que, en términos de clase y
raza, concentraban mayor poder y recursos en el segregado y jerarquico espa-
cio de los ingenios. En este sentido parece ir la afirmacién de Unsain (63) de
que las mujeres también “se ofrecian”.’® Pero asi como la mirada masculina,
occidental y cristiana de los inspectores corre el riesgo de minimizar la agen-
cia femenina en el campo de la sexualidad interétnica e interracial, también
es cierto que las investigaciones realizadas en contextos laborales de Amazo-
nia o de las regiones andinas (Simonian, 2001; Muratorio, 1996), con fuerte
concentracién de mano de obra indigena y estructurados sobre jerarquias
raciales, muestran cémo las mujeres, al encontrarse desmembradas de las
redes familiares de sus comunidades, pueden ser muy vulnerables en térmi-
nos sexuales, desarrollindose miiltiples violencias de género y raciales contra

15. Entre los tobas del oeste, por ejemplo, la sexualidad y las relaciones de alianza no estdn
separadas del acceso a los recursos, favores y dinero de aquellos hombres que las mujeres eli-
gen (o que a veces les son elegidos) para iniciar una relacién. Asimismo, la moral sexual que
predominaba en las aldeas tobas antes de la llegada de los anglicanos en 1930 no era homo-
logable a la del cristianismo. Las crénicas de los misioneros tempranos sefialan que las joven-
citas tobas y wichis ejercian libremente una sexualidad preconyugal luego del paso por el
ritual de la menarca. También existian cantos y performances —principalmente el nimi{ o
baile sapo— que motivaban el encuentro de los hombres y las mujeres por la noches, para
decorar sus cuerpos con pinturas, bailar, cantar y concretar parejas sexuales ocasionales
(Citro, 2009¢). Al parecer, y segin describe Gordillo (2004), el baile sapo originalmente fue
una danza chorote que los tobas adoptaron en el ingenio. Alli, todas las noches y luego de la
fatigosa jornada laboral, los hombres y las mujeres danzaban desnudos, recreando un espa-
cio de distensién y resistencia, con claras connotaciones culturales indigenas.
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ellas (venta y esclavitud de mujeres indigenas y/o negras, prostitucién for-
zada, asesinato, violaciones). Por estas razones, otra posibilidad que cabe es
que “el ofrecimiento voluntario de las mujeres” haya sido una proyeccién occi-
dental tendiente a sobresexualizar a las indigenas y a sus cuerpos o a perci-
birlas como més disponibles sexualmente.

Trabajar en el ingenio: doble jornada
y nuevas jerarquias de raza, género y clase

La insercién en el trabajo asalariado de los grupos indigenas del Chaco
provocé, junto con otros factores, la reestructuracién del ciclo anual en fun-
cién de las migraciones estacionales de las que se servia el capital regional.
Este proceso, denominado subsuncién de las economias domésticas al capital
(Meillasoux, 1998 [1977]; para la Argentina, Iiiigo Carrera, 1984; Gordillo,
1992, 1996; Lagos, 2000), ha sido generalizado en el “tercer mundo”, aunque
ha tomado desarrollos y modalidades diversas en las diferentes regiones y
paises.’® Los grupos indigenas chaquerfios, acompafiados por los mayordomos
o conchabadores, iniciaban su migracién al ingenio entre marzo, abril y mayo,
y retornaban a sus comunidades entre fines de noviembre y principios de
diciembre, cuando comenzaba la estacién de abundancia de frutos en el
monte.

Sin asumir que las relaciones de género en el Chaco eran igualitarias
“antes de la colonizacién y la llegada de los misioneros”, entiendo que las muje-
res en los ingenios se confrontaron con nuevas jerarquias de género de carac-
ter muy concreto: ganaban menos y eran sobreexplotadas a causa de represen-
tar un género y un sexo que la sociedad hegemdnica asumia como
naturaimente devaluado ademas de racializado. “Chucherias y telas para las
chinas”, para Guillermo Ardoz (citado por Lagos, 2000: 51-52), era muy facil
pagarles a las indias cuando se las consideraba apenas las acompaiiantes del
insustituible —por explotado— “elemento de trabajo” (el indio).

Los autores aqui citados concuerdan en que las mujeres trabajaban igual
0 méas que los hombres en las tareas asignadas pero se les pagaba mucho
menos.” “Especialmente insisti en este punto y exigi a toda costa tan buena

16. Otros autores conceptualizan esta dindmica como un proceso incompleto de proletariza-
cién de ciertos grupos sociales que combinan la gradual dependencia del trabajo asalariado
¥ el mantenimiento de la economia doméstica de subsistencia (Moore, 1988: 93).

17. Por ejemplo, Nordenskisld sefiala que “la mejor asiduidad fue provista por una mujer
mataco que trabajé 125 dias y de un hombre que suministré 110 dias de trabajo sobre 127
dias laborales” (4). Niklison (Los tobas, p. 43), en su informe de inspeccién sobre las condi-
ciones de trabajo en los ingenios Las Palmas (Territorio Nacional del Chaco) y La Teutona
(Territorio Nacional de Formosa) comprueba que a los hombres tobas se les pagaba 1,09 cen-
tavos, a sus mujeres 0,50 y a los nifios 0,30. En el informe de Rafael Zavalia (48) sobre el tra-
bajo de los matacos en el ingenio La Esperanza consta que existia casi la misma proporcién
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paga para la china porque la pobre a pesar de ser tan buena o mejor trabaja-
dora que el indio, corre con todos los trabajos del hogar y ella es la que mas
quejosa estaba, pues, en los viajes de ida y vuelta a los ingenios, conduce sus-
pendido de la cabeza un peso no menor de cincuenta kilos”, escribié Unsain
(39) en su informe de inspeccién sobre el ingenio Ledesma en 1914. Sin
embargo, esta férrea y viril defensa del jornal y el trabajo de las chinas
—empleadas en el corte y acarreo de la cafia— quedar4 sélo en palabras, pues
para el inspector la diferenciacién del salario responde no a los intereses de
la empresa sino a la “imposicién de antiquisimas costumbres invariables en
el ingenio y como consecuencia de la organizacién social de estas tribus” (39).

Gordillo (2004: 112-115) ha descripto c6mo la divisién del trabajo en los
ingenios se organizaba sobre la base de jerarquias raciales propuestas por las
administraciones de las patronales. Estas jerarquias implicaban la paga de
salarios diferentes en funcién del trabajo y la productividad asignada a cada
tipo racial de trabajador. Entre los indigenas, los hombres mejor pagos eran
los llamados chahuancos (guaranies), chiriguanos o chanés, y eran los que
recibian salarios, jornales y barracas o cuartos semejantes a los de los obre-
ros de “raza blanca”. Ademas de que realizaban trabajos mas calificados, eran
considerados superiores a los tobas, wichis y chorotes, debido a que no traian
a sus mujeres ni a sus hijos, evitandoles “ese largo y penoso viaje” (Nordens-
kiold, 6) que significaba el traslado al ingenio.

Las mujeres indigenas también fueron clasificadas en funcién de sus cua-
lidades raciales y culturales. Los términos “criolla”, “chahuanca” o “cuna”,
“china” e “india” funcionaban como designaciones y estereotipos raciales,
otorgdndoles un lugar en la jerarquia que operaba en el ingenio de acuerdo
con su color de piel, vestimenta, limpieza personal y la asiduidad que mostra-
ban en las labores domésticas. Las chahuancas eran consideradas las indige-
nas mds civilizadas porque no trabajaban en las plantaciones y, en caso de
acompaiiar a sus maridos, se dedicaban exclusivamente a las labores domés-
ticas (Zavalia, 14). Son mujeres “limpias”, se admiraba Vidal, y “llevan con
elegancia el cldsico tipoy de color purpura o morado” (17).

De las chinas —término utilizado para referirse a las mujeres matacas o
wichis y en menor medida a las tobas y chorotes— surgen varias observacio-
nes. El afectuoso inspector José Niklison, socialista y catélico, las describié
como mujeres “inmensa y asombrosamente trabajadoras [...] [que] en el
inconmensurable y verde océano de los cafiaverales de Jujuy, trabajan a la
par de los hombres, quizd4 mejor que ellos mismos” (Investigacion..., 58).
Zavalia escribe sobre la “pobre y paciente china” (38) que trabaja junto a su
marido en el corte y acarreo de la cafia. Unsain prosigue su estrategia de

de hombres y mujeres trabajando en la cosecha de 1914 (771 hombres y 751 mujeres, 140
osacos y 98 caciques). Alli, mientras los caciques cobraban un jornal de 1,75 y los varones
adultos 1,17, a las mujeres adultas se les pagaba un jornal de 1 peso y a los osacos apenas
0,50 centavos.
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romantizar la vida de los indigenas en el ingenio con el objetivo de mitigar las
acusaciones que pesan sobre la patronal. Describe los “vestidos de vivos colo-
res” que llevan las chinas (55), defiende su jornal (39), pero también advierte
que son las responsables de la propagacién de las enfermedades venéreas
(63). Las cunas, por el contrario, vestian elegantemente y le parecian “casi
bellas” (56). Por encima de las mujeres indigenas se encontraban las criollas
“de pura cepa, esposas o «civilizadas» de peones de ingenio”, dedicadas a la
elaboracién y la venta de comida (52).

Junto a sus maridos las mujeres wichis trabajaban en el corte y acarreo de
la cafia y los hombres ademas se encargaban de pelarla. De los tobas del
oeste, sabemos por Gordillo (2004) que en el ingenio San Martin de Tabacal
eran empleados en las “tareas”™ trabajos de menor calificacién que el corte de
la cafia. Las tareas involucraban el corte de arboles, la recoleccion y el apila-
miento de lefia y en algunas ocasiones el sembrado de la cafia. Las mujeres
cobraban jornales uno o dos tercios menores de los pagados a los hombres y
mayoritariamente trabajaban en la plantacién y en la limpieza de canales. A
pesar de las condiciones de explotacién y las altas tasas de mortalidad infan-
til, Gordillo menciona que en la década de 1990 las mujeres tobas recordaban
el ingenio con cierta nostalgia: “Como un lugar donde ellas ganaban autono-
mia de sus maridos a través de la intervencién de Patrén Costas” (116), duefio
y figura emblemadtica del ingenio San Martin de Tabacal.

El informe del inspector Rafael Zavalia ofrece detalladas listas de las mer-
cancias que los indigenas compraban hacia 1915 en los almacenes de otro
establecimiento, el ingenio La Esperanza. Cada hombre solia adquirir un
caballo, una escopeta, diferentes tipos de herramientas, accesorios y vesti-
mentas individuales (tiradores, lienzos, botones, sombreros, ponchos). Las
mujeres también compraban bienes para su uso personal (ponchos, pafiuelos
para la cabeza, lienzos y piezas de bramante, anilinas, cuentas de vidrio y
botones), pero ademis invertian su dinero en bienes para la familia (frazadas,
colchas, lonetas para colchones). El acceso a las vestimentas criollas promo-
vié nuevas transformaciones en la estética de ambos géneros. Gradualmente
las mujeres comenzaron a tapar y a vestir sus piernas y senos, y algunas
adoptaron el tipoy (un vestido aparentemente de origen chiriguano) y otra
clase de vestidos, reemplazando al antiguo chiripa: una vestimenta que con-
sistia antiguamente en una malla de chaguar y luego en una larga tela que,
sostenida con una faja de lana tejida, llegaba hasta las rodillas. Progresiva-
mente los indigenas del Chaco, mediante el uso de diferentes tipos de vesti-
mentas femeninas y masculinas, comenzaron a marcar de manera binaria (y
occidental) su pertenencia a un sexo u otro.

Ms34s alla del deslumbramiento ante los bienes materiales —cada vez mas
imperiosos para los grupos indigenas—, los relatos orales de las y los tobas
analizados por Gordillo muestran que esta experiencia laboral articulaba la
explotacién, el terror, la alienacién y el fetichismo: la geografia de las planta-
ciones cobraba una vida propia tomando dimensiones fantasmales que signa-
ron para siempre la memoria colectiva de los indigenas del Chaco.
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Mujeres tobas, ingenio La Esperanza, 1906. Foto: Carlos Buch para Roberto
Lehmann Nitsche, Legado Lehmann Nitsche del Instituto Iberoamericano
de Berlin.



;Bestias de carga? 255

Palabras finales

La homologacién de las mujeres indigenas chaquefias con unas bestias de
carga formaba parte del abanico de representaciones dominantes sobre los
indigenas del Chaco a principios del siglo xx. Estas representaciones cincela-
ban corporalidades y moralidades indigenas con cualidades positivas o nega-
tivas, resaltidndose unas y/o otras de acuerdo con los intereses coyunturales
de distintos sectores hegeménicos. Asi, el indigena era contradictoriamente
definido como un ser haragan y perezoso pero al mismo tiempo capaz de apor-
tar al ingenio el brazo mas 1til y el cuerpo mas vigoroso y mejor preparado
para soportar el clima extremo del Chaco. De las indigenas, se partia del
supuesto de que eran tratadas como unas bestias de carga en el seno de sus
grupos, siendo esta nocién parte del sentido comin de los misioneros de dis-
tintas érdenes religiosas, y extensible —junto con la nocién de esclavitud—
para describir la situacién de otras mujeres indigenas de Latinoamérica.

En los informes del Departamento Nacional del Trabajo, vimos c6mo esta
supuesta bestializacién de la condicién femenina sorprendia a los hombres
blancos porque representaba una inversién de los estereotipos de género occi-
dentales de la época, que destacaban la delicadeza, la gracia, la vulnerabili-
dad y la debilidad de la condicién femenina. Esta bestializacién de la mujer,
entonces, parece actuar como un epitome del estado de degradacién social y
de salvajismo en el que se encontraban los grupos indigenas en su totalidad.
Los inspectores reaccionan ante esto de una manera estereotipada, compar-
tida por casi todos los escritos de la época sobre el Chaco: se describe una
escena donde se muestra a la mujer como una bestia de carga, se denuncia su
estatus de esclava y se acusa a los hombres indigenas de abusar del trabajo
de las mujeres. En toda esta operacién narrativa lo que se visibiliza es la
supuesta esclavitud y el trato bestial que sufren las mujeres en sus grupos
étnicos, restiandoles importancia, desdibujando o invisibilizando la explota-
cién y el abuso laboral que padecen las mujeres en los ingenios de los blancos.
De esta manera, el problema del abuso sobre el trabajo femenino doméstico
es destacado y considerado un asunto interno que responde a la idiosincrasia
y el salvajismo de los grupos indigenas.

Desde esta lectura sesgada sobre la organizacién social y la divisién sexual
del trabajo entre los indigenas, se eclipsa la —verdadera— explotacién que
padecian las mujeres en los ingenios asi como el provecho que el capital
extrafa de un sinfin de trabajos “domésticos” y destrezas corporales que rea-
lizaban las mujeres (cargar pesados bultos, caminar largas distancias con sus
hijos, el armado de los toldos, otras labores domésticas necesarias para soste-
ner al grupo familiar). El valor que tenfan las mujeres para las patronales en
tanto cargadoras y encargadas de armar las tolderias es ignorado y estas
labores se describen como tareas a las que estaban culturalmente acostum-
bradas y que, en razén de ello, las extendian y reproducian en el espacio del
ingenio. Por ello planteo que, sin ser una representacién concebida para tal
fin, 1a bestializacién de las mujeres contribuia a argumentar su aptitud para
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el trabajo en la zafra, la explotacién y las penosas condiciones de vida que
tenian las familias indigenas en los ingenios.

Sélo el inspector Niklison se distingui6 en sus informes por criticar la lec-
tura errada del “hombre civilizado”, dejando entrever que el verdadero pro-
blema no era que los hombres indigenas eran salvajes que bestializaban a sug
mujeres sino que el nudo central era el abuso incesante que hombres y muje-
res sufrian a manos de las patronales. Ciertamente, pudieron existir impor-
tantes asimetrias de género en el reparto de tareas asi como representaciones
ideolégicas que explicaban y justificaban ese orden,® pero lo que parece inten-
tar sugerir Niklison es que se conjugaban asimetrias de género, explotacién
de clase y subordinacién de razas. La bestializacién de las mujeres indigenas
era una imagen que, al proyectarse sobre “las otras de los otros”, anudaba
estas tres cuestiones.

El trabajo en el ingenio les significé a las mujeres indigenas del Chaco
insertarse en un espacio donde regia un nuevo entramado de subordinaciones
de género, de clase y étnico-raciales. Las mujeres tobas, wichis, chorotes y
pilagas, junto con los hombres de sus grupos, se encontraban en los escalafo-
nes mas bajos de la escala racial que alli operaba, mientras que su pertenen-
cia a un sexo —segun las categorias de la época- las situaba en lo més bajo del
escalafén salarial a nivel intrarracial. Estas jerarquias producian (nuevas)
desigualdades sociales, generacionales y de género entre los miembros de un
mismo grupo étnico desde el momento en que los caciques y los lenguaraces
extraian los mayores beneficios (si por “beneficios” nos figuramos un jornal
absurdo pero mis alto que el del resto y un mayor acceso a las mercaderias
que “regalaban” los conchabadores). Las jornadas de trabajo de las mujeres
adema4s no finalizaban al término de las ocho, diez o doce horas en las plan-
taciones. De regreso a la tolderia —ubicada alrededor de los lotes—, debian dis-
ponerse a preparar la comida para su familia, atender a sus hijos y cuidar de
los parientes enfermos. Asi, en condiciones de subordinacién de género y
extrema racializacién y explotacién, nacia la doble jornada para las indigenas
del Chaco.

18. Aunque no ocurrid, como sucedié en varias regiones de los Andes, que los hombres migra-
ran solos, aumentaran su estatus de género accediendo a nuevos bienes y, una vez vueltos a
sus comunidades, devaluaran las contribuciones femeninas “tradicionales” a la economia
doméstica. Las migraciones laborales de wichis, tobas y pilagds eran mixtas y por lo general
migraban casi todos los miembros de las unidades domésticas.



,Con el diablo en el cuerpo?

Huellas étnicas y marcas de género
del carnaval de cuadrillas humahuaqueiio

Yanina Mennelli

Este articulo analiza la relacién cuerpo-carnaval en las prédcticas carnava-
leras de la ciudad de Humahuaca,! Jujuy, Argentina, a través de dos lineas
argumentativas complementarias. La primera propone que la comprensién
del carnaval es una via de acceso fundamental para el conocimiento de la cul-
tura humahuaqueiia, la cual se inscribe en una profundidad histérica que
comprende “diez mil afios de manifestaciones culturales ain vigentes” (Decla-
ratoria de Patrimonio de la Humanidad, UNEsco, 2003). Asi, la interpretacién
de los datos relevados en el trabajo de campo se inscribe en las propias tradi-
ciones andinas, en especial en lo que refiere a estudios, etnograficos e histé-
ricos, sobre la complementariedad entre los géneros y el rol fundamental de
los rituales y las fiestas en la reproduccién de la existencia andina. La
segunda linea argumentativa plantea que el carnaval “es” en tanto se hace
“cuerpo”, en tanto la transformacién de los cuerpos en festivos resultaria de
las acciones y las précticas rituales, y como consecuencia de la corporizacién
del “diablo del carnaval” o pujliay.

Asi, del analisis etnografico del carnaval de cuadrillas —una de las moda-
lidades del carnaval considerada la m4s “ancestral” en Humahuaca— emerge
el entramado semdntico “carnaval-diablo-cuerpo”, que estaria dando cuenta
de marcas étnicas y de género constitutivas de los cuerpos festivos (y por ende
de los sujetos) del carnaval humahuaquerio.

1. En los suplementos turisticos de cualquier periédico de distribucién nacional®
se promociona el carnaval de Humahuaca como el mds “tipico” del Noroeste

1. La ciudad de Humahuaca es cabecera del departamento Humahuaca y se encuentra en la
quebrada homénima formada por el Rio Grande. Comprende las localidades entre Volcan al
sur y Tres Cruces al norte, y se encuentra atravesada por la ruta nacional 9.

2. A modo de ejemplo: “Una fiesta de ritmo y color. De las arraigadas celebraciones del alti-
plano” (Clarin, 2 de febrero de 2004), “Encuentro con el diablo. En Humahuaca se celebra

[257]
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argentino; asimismo, en Viva Jujuy!® se invita a los turistas a conocer los “diez
mil afios de manifestaciones culturales aiin vigentes” en costumbres y festivi-
dades, de las cuales la mds importante es precisamente el carnaval. Se promo-
ciona como un carnaval diferente de otros celebrados en el pais, en tanto incluye
“ritos indigenas ancestrales” que en “sintesis mestiza” coexisten con la liturgia
catdlica, se indica su “raigambre andina” y propone como leit motiv el “encuen-
tro con el diablo”.

La etnografia realizada me ha permitido apreciar y acercarme a la com-
prensién del tenor de estas afirmaciones que, por el momento, conviene poner
entre comillas, y que intentaré precisar en el transcurso del articulo.

En este apartado se sintetizarin las caracteristicas fundamentales del
carnaval en didlogo con los antecedentes sobre el tema, desde las concepcio-
nes més generales hasta las derivadas de mi experiencia de trabajo de campo
durante 2001, 2002, 2006 y 2008 sobre el carnaval humahuaquefio (Mennelli,
2007a, 2008).

Mijail Bajtin (1994), Augusto Cortazar (1949), Roberto Da Matta (1981),
Moénica Rector (1998), entre muchos otros, consideran el carnaval como una
festividad ligada en la antigiiedad a cultos agrarios, que fue incorporada
luego al calendario cristiano precediendo la Cuaresma; asi habria llegado a
nuestro continente junto con los conquistadores esparfioles y portugueses, en
tanto fiesta “pagana”, “medieval” y “popular”. Una vez en América se trans-
form6 profundamente como consecuencia de los procesos de conquista, coloni-
zacion, resistencia de los pueblos indigenas, y de la conformacién de las socie-
dades coloniales y luego nacionales. Asi, estos procesos configuraron
diferentes modos de celebrar el carnaval (Abercrombie, 1992). Asimismo, se
sabe que antes de la llegada del carnaval de los espafioles se celebraba en la
regién andina el Qhapaj Raymi* (Baumann, 1996) y que si bien fue politica
de la conquista la “extirpacién sistematica de las idolatrias” (Duviols, 1977),
las celebraciones de las fiestas de la época de cosecha se siguieron realizando,

uno de los carnavales més particulares del continente, donde la liturgia catélica se combina
con ritos indigenas ancestrales. El culto a la Pachamama y la liberacién del diablo (pusilay)
en nueve dias de fiesta callejera con mucha chicha y gente disfrazada bailando al ritmo del
erque, el charango, los sikus y los bombos” (Pdgina 12, 30 de enero de 2005), “Jujuy: Dejar
salir al diablo. En los pueblos de la quebrada de Humahuaca, principalmente en
Humahuaca, Tilcara y Purmamarca, se realiza uno de los carnavales mas particulares por-
que la liturgia catélica se combina con los ritos indigenas ancestrales. Es tiempo de la fina-
lizacién de la cosecha y se debe honrar a la Pachamama (Madre Tierra) por los frutos conse-
guidos” (La Nacién, 29 de enero de 2006).

3. Sitio oficial de la Secretaria de Turismo y Cultura de la provincia de Jujuy,
www.turismo.jujuy.gov.ar.

4. El Qhapaj Raymi, la gran fiesta o fiesta principal del imperio incaico (Kush, 1978), se
desarrolla en el calendario andino desde el solsticio de diciembre hasta el inicio del otofio. Es
la manifestacién de la alegria y la confraternidad en homenaje a la fecundidad de
Pachamama, en su momento de mayor plenitud.
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al menos localmente y acotadas en muchos lugares al tiempo destinado al car-
naval. En el Noroeste argentino, el carnaval ocupa un lugar central en la con-
figuracién del calendario festivo-ritual® de la quebrada de Humahuaca, en
tanto se lo caracteriza como mestizo, hibrido o sincrético,® indicando de este
modo la presencia en su ritualidad de elementos de diversas culturas (Vaz-
quez Zuleta, 1967; Costa y Karasik, 1996; Camara de Landa, 2006), que evi-
dencian vestigios de los procesos histérico-sociales de la regién.”

Entonces, si bien el carnaval tendria un origen europeo y comportaria una
proyeccién universalista, varios actores se encargan de subrayar aquellos ele-
mentos precolombinos e indigenas presentes en su performance. Como nos
decia Sixto en una entrevista:

Aqui antes de los espafioles se hacia la fiesta de la cosecha del maiz,
por eso hasta ahora las comparsas bailan con el tallo de maiz en las
manos, las chacras, las ponen en el mojon, tallos de girasol también... Es
lo que queda sobre todo en el rito a Pachamama de las antiguas fiestas
agricolas, de la cosecha. (Marzo de 2006)

5. Este calendario seria una materializacién de los procesos religiosos que se dieron en la que-
brada de Humahuaca, junto con otros de orden econémico, politico y étnico. En este sentido,
Mercedes Costa y Gabriela Karasik (1996) proponen pensar el calendario como un gran rom-
pecabezas, el cual se habria configurado sobre una matriz formal de doble articulacién: a par-
tir de un esquema catdlico-colonial representado por la liturgia catélica (Abercrombie, 1992)
junto con ritos de transicion entre determinadas fases ecoldogico-religiosas (Costa y Karasik,
1996) ligadas directamente con Pachamama y el ciclo agricola (Merlino y Rabey, 1992).

6. Los conceptos de “sincretismo” y “mestizaje” intentan dar cuenta de la complejidad obser-
vada en los fenémenos religiosos, rituales y artisticos en los que se superponen o yuxtaponen
elementos provenientes de diversas culturas que, para el caso analizado, serfan —de modo
esquematico- la europea y la indigena. En el contexto contemporédneo y por impacto de la glo-
balizacién —en tanto incremento de los flujos de bienes, personas e informacién— estos proce-
sos de mezcla suelen denominarse “hibridacién”; en especial esta denominacién se extendié
a partir del trabajo de Néstor Garcia Canclini (1990). Las implicancias de estos conceptos
fueron resefiadas criticamente en Podhajcer y Mennelli (2009).

7. Para contextualizar el calendario festivo-ritual de la quebrada, se deben tener en cuenta
tres macroprocesos histérico-sociales: 1) el “periodo tardio de desarrollos regionales y con-
quista incaica en la quebrada de Humahuaca” (Zanolli, 2005; Nielsen, 2007; Sica et al.,
2007), “la época colonial” (Zanolli, 2005; Sica et al., 2007), y “la etapa republicana” (Sica et
al., 2007: 360) que refiere la constitucién del Estado nacional argentino e involucra la trans-
formacién de las instituciones coloniales, su desaparicién y sustitucién. Este tiltimo proceso
continia hasta la actualidad, pero en él me interesa seftalar una nueva etapa que comienza
en 2003 con la declaracién de la quebrada de Humahuaca como Patrimonio de la Humanidad
(UNEscO0), signada por un aumento de la poblacién asentada en la regién asi como una inten-
sificacién en el transito de personas y mercancias como consecuencia del incremento del
turismo, como se detalla en la siguiente cita: “En 1994 los turistas arribados a la quebrada
fueron 7.175, mientras que en 2006, 109.057. Asi, la liegada de turistas al lugar entre media-
dos de la década de 1990 y mediados de la de 2000 crecié mas de quince veces” (Troncoso,
2009: 146)
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Asi, 1a “ancestralidad” de esta fiesta se fundaria en la importancia de los
ritos a Pachamama, deidad andina muy antigua, celebrada en toda la regién
y que en su aspecto simbdlico se corresponde con la tierra, la fertilidad, la
madre, lo femenino. Es tiempo y espacio.

Mercedes Costa y Gabriela Karasik (1996) plantean que el calendario fes-
tivo-ritual de la quebrada de Humahuaca estaria articulado por dos fases eco-
légico-religiosas, vinculadas por rituales de la estacién seca y de la estacién
de lluvias. Es por esto que en la primera fase se celebran las “challas” o “cha-
llancos”, ritos propiciatorios tendientes a aplacar a Pachamama y a ganar su
favor en el momento de mayor incertidumbre respecto del afio por venir (Mer-
lino y Rabey, 1978), en espera de la germinacién de los cultivos andinos tra-
dicionales (Costa y Karasik, 1996). La segunda fase se desarrolla entre
noviembre y marzo, es decir, en la estacién lluviosa. Las autoras plantean que
el inicio de esta fase estd marcado por la celebracién del “dia de las almas” y
que por lo tanto esperarlas abre un tiempo festivo cuyo punto culminante es
el carnaval, el que a su vez coincide con la maduracién y la cosecha del maiz.
Asimismo, en esta segunda fase se desarrollarian los rituales que ponen en
comunicacién los “tres mundos™ de la cosmovisién andina: el “mundo de
arriba”, “este mundo” y el “mundo de abajo” o, respectivamente, Janan pacha,
Kay pacha y o Ukhu pacha, resefiados por Baumann (1996: 26). Al inicio de
la fase, en noviembre, se potencia la comunicacién de “este mundo” con el
“mundo de arriba” y durante el carnaval con el “mundo de abajo”, donde
habita el pujllay o “diablo del carnaval”, sinénimo y simbolo del mismo.

Como sintesis provisoria, el carnaval humahuaqueiio es un ritual comunita-
rio de la época de cosechas que celebra la abundancia, la fertilidad y la repro-
duccién “de” y “en” el mundo. Ahora bien, como se mencioné anteriormente, el
carnaval asi caracterizado no es exclusivo de esta region; lo que si pareceria ser
imprescindible para que haya carnaval en Humahuaca es la in-corporacién del
pujllay, es decir, la transformacién de los cuerpos en festivos, en tanto tal trans-
formacién comportaria marcas de género y huellas étnicas, que serian funda-
mentales para la constitucién de las subjetividades andinas. En el préximo
apartado, a través de la descripcién del carnaval de cuadrillas, intentaré expli-
citar aquellos aspectos rituales que me condujeron a formular esta hipétesis.

II. La celebracién del carnaval en Humahuaca y en el resto de la quebrada
se organiza a partir de agrupaciones denominadas “comparsas”, “fortines” y
“cuadrillas”, cada una de las cuales presenta caracteristicas particulares.’

8. “El mundo de abajo [...] esta relacionado con los otros mundos por determinados conduc-
tos (rios y cerros) [...] No es el infierno, sino el mundo donde viven los antepasados (los «anti-
guos») y los muertos de los que ya no se recuerda el nombre. Pero también es el 4mbito de
Pachamama y de deidades ambiguas y peligrosas, que conviven con los demonios cristianos,
quienes condensan el mal absoluto” (Costa y Karasik, 1996: 289).

9. En Mennelli (2008) se caracterizan las diferentes modalidades del carnaval humahuaque-
fio y especialmente el carnaval de cuadrillas.
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Los grupos carnavaleros se diferencian entre si en cuanto a su composicién
socioeconémica, étnica y también por caracteristicas rituales especificas. En
Humahuaca existen entre quince o veinte grupos,'® en su mayoria “compar-
sas”, y dos “cuadrillas de cajas”: la Cuadrilla de Cajas del 1800 (en adelante
cc1800) y la Nueva Cuadrilla de Cajas y Erkenchos de La Banda (en ade-
lante NCCLB).

La denominacién “cuadrilla” indica un rasgo que define a este tipo de agru-
pacién: en general, se trata de personas reunidas para la realizacién de alguna
tarea comun o trabajo. Agruparse asi podria relacionarse en la regién con la
nocién de minga o mink’a;"! esta suposicién se fundamenta ademds en el
hecho de que quienes forman parte de las cuadrillas guardan entre si rela-
ciones de reciprocidad, asentadas en vinculos de parentesco consanguineo y
ritual (compadrazgo). De este modo, los copleros perciben la totalidad del
grupo como una familia, como lo menciona Julio comparando su cuadrilla
con otras agrupaciones:

Las otras comparsas sélo se juntan para la joda... pero en la cuadri-
lla no, en la cuadrilla son una familia... Se quieren mucho, tienen otro
tipo de relacién... Comparten mucho, por eso te digo ellos tienen el con-
tenido mds profundo de la historia... no es, no es sélo joda... Es reli-
gion... aparte empiezan a entablar un tipo de relacién que ya se hacen
compadres... ya termina siendo como una gran familia. (Entrevista,
febrero de 2001)

Las cuadrillas estan conformadas por personas adultas, en mayor propor-
cién mujeres, quienes desempefian ademads funciones organizativas dentro de
la agrupacién, habitualmente en el ejercicio de la presidencia o la vicepresi-
dencia. Hay pocos j6venes, situacién que sus integrantes sienten con pesar,
porque temen no tener a quienes transmitir su cultura. Sin embargo, esta
situacién se encuentra en proceso de cambio, como consecuencia de procesos
de etnicidad en el contexto de la globalizacién.

Las actividades econémicas principales de los copleros y las copleras se
han relacionado tradicionalmente con el trabajo de la tierra, la cria de anima-
les, el comercio de productos agricolas en los mercados de la ciudad y la
manufactura artesanal con técnicas tradicionales de tejidos y ceramicas. En
los tltimos afios, y como consecuencia del incremento de la actividad turistica
en la zona, muchos copleros estan cambiando su actividad por trabajos rela-
cionados con el turismo, como emplearse en algtin hotel, vender artesanias en

10. El niimero de agrupaciones carmavaleras ha fluctuado en los ultimos diez afios, muchas
veces por motivos econémicos, y también porque es habitual que una parte de la agrupacién
se separe y se funde otro grupo.

11. La institucién que convoca la “ayuda que se prestan mutua y gratuitamente los vecinos,

amigos o parientes para levantar cosechas o cualquier otro trabajo rural: la terminacién de
la tarea supone fiesta y convite ofrecido por quien recibe ayuda” (Cortazar, 1949: 69).
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“Erquenchada”, Nueva
Cuadrilla de Cajas y
Erquenchos de la
Banca, Ocumaso,
febrero de 2001, jueves
de comadres. Foto:
Yanina Mennelli.

“Invitacién”,
“Ruedas”, Nueva
Cuadrilla de Cajas y
Erquenchos de la
Banda, Humahuaca,
febrero de 2002. Foto:
Yanina Mennelli.

“Fusilamiento-
Invitacién”,
Humahuaca, febrero
de 2001. Foto: Yanina
Mennelli.
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el centro histérico, transformar parte de sus casas en lugar para acampar y
recibir turistas, etcétera.

El rasgo fundamental y propio del “carnaval de cuadrillas” es que durante
el mismo sélo se cantan “coplas con caja” y se bailan los ritmos del erkencho.'®
Quienes participan de este carnaval se denominan copleros o cajeros y son los
encargados de llevar adelante esta performance como “canto colectivo de rue-
das” y “contrapunto de coplas” (Mennelli, 2007b). Este canto es caracteristico
del Noroeste argentino y fue ampliamente estudiado tanto desde la musicolo-
gia (Vega, 1965; Aretz, 1952; Plisson, 1986; Valladares, 1985, 2000; Cdmara
de Landa, 1994, 2001, entre otros), como desde diversos estudios literarios y
folcléricos, en términos de “poesia oral y anénima” (Carrizo, 1935; Abalos,
1973; Taboada, 1989, 1996; Mirande, 2005, entre otros). Puesto que en esos
estudios se privilegia uno de los dos lenguajes constitutivos del género (el poé-
tico-verbal o el musical), en trabajos anteriores propuse realizar una etnogra-
fia de su performance (Mennelli, 2007a, 2007b). Esto implica considerar el
género como totalidad,’”® como una misma experiencia (Turner y Brunner,
1986), a su ve~ integrada por diversos lenguajes (sonoro, verbal, corporal, ges-
tual, visual, etc.) y las miiltiples relaciones establecidas entre ellos. Sintética-
mente, los antecedentes relevados sobre el canto con caja coinciden en consi-
derarlo un género sincrético o mixto, cuyo elemento més claramente espariol
es la copla (generalmente en forma de cuarteta octosildbica), mientras en la
miisica y en la rueda, es decir, en disposicién espacial adoptada para el canto,
podrian apreciarse sus rasgos indigenas.

En lo que refiere a las caracteristicas del ritual, hay que sefialar que los
copleros, y 1a mayoria de las agrupaciones carnavaleras de la quebrada, “des-
entierran el carnaval” y lo vuelven a “enterrar” nueve dias después. Tanto el
inicio como su cierre implican una serie de acciones en los mojones que cele-
bran a Pachamama. Asi, los copleros retiran las ollitas en el desentierro y las
vuelven llevar con comidas y bebidas el dia del entierro del carnaval,’* cha-
llar (echar coca y rociar con alcohol y otras bebidas en la “boca de Pacha-

12. Es un instrumento aeréfono (construido con un asta de vacuno y lengiieta de cafia), carac-
teristico de la época de carnaval, que marca el ritmo, la velocidad y la acentuacién de los
pasos, asi como en el recorrido y las figuras que realizan los danzantes en la “erkenchada” o
“baile al erke”. Este 1ltimo es un baile colectivo que ejecutan los integrantes de las cuadri-
llas de caja, tomados de las manos detras del banderero y con el paso basico del carnavalito.

13. Totalidad que implica la confluencia de la practica —el canto de coplas—, los productos —las
coplas—, los actores —los copleros—y el contexto, en sus diversos niveles analiticos: el carna-
val, la ciudad de Humahuaca, la patrimonializacién de la quebrada, etcétera.

14. En Mennelli (2008) se puede encontrar una descripcién detallada del modo en que los
integrantes de las cuadrillas humahuaquefias realizan el desentierro y el entierro del carna-
val. En Humahuaca, la accién de “retirar las ollitas” es realizada sélo por las cuadrillas de
cajas, mientras que algunas agrupaciones no retiran nada del mojén y otras sélo sacan un
murieco o “diablito” que representa al pujliay. En Tilcara tampoco es usual que se “retiren
ollitas del mojén” (Karasik, comunicacién personal, febrero de 2010).
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mama”), sahumar, darle de fumar, etc. El mojén es un pozo que estd tapado
por un monticulo de piedras y que, como sefialan Costa y Karasik (1996), por
lo general se encuentra en los cerros o cerca de los rios; es decir, son espacios
liminales y simbélicamente significativos; como en el caso de una de las cua-
drillas humahuaquefias, cuyo mojén estd situado en las Pefias Blancas, donde
se sitia un antigal,’® razén que refuerza la nocién de espacio sagrado por
estar relacionada ademads con los antepasados o “antiguos”. El modo en que
realizan los rituales de carnaval evidencia que los copleros guardan una rela-
cién directa, cotidiana y muy fluida con Pachamama. Esta relacién contribui-
ria a la cohesi6n del grupo y a su construccién identitaria, cimentando su cre-
ciente conciencia étnica,'® en tanto los integrantes de las cuadrillas se
reconocen como los depositarios de précticas y saberes ancestrales, que deben
ser preservados y transmitidos por ellos. Esta toma de conciencia étnica se
evidencia, ademas, en que los copleros consideran sus précticas carnavaleras
como mds originarias en comparacién con el “vaciamiento de contenidos” que
atribuyen a otras agrupaciones de la ciudad, como se refiere en la siguiente
cita de una entrevista:

En cualquier ceremonia... hay quienes hacen la ceremonia, pero ya
sin saber la simbologia profunda, qué significa, porque, o sea el conte-
nido... estd vaciado [...] habia toda una serie de valores que en nuestra
cultura estaban muy fuertes... las relaciones entre los parientes, padres,
abuelos... bueno, todo ese trasfondo [...], todo eso se estd perdiendo... eso
hace que haya un vaciamiento de contenido con respecto a eso, la educa-
cion actual, la ley y todo el sistema actual hace que los chicos crezcan
con un vaciamiento de contenidos. (Julio, integrante de NccLB, febrero
de 2001)

Tal percepcién se ha acentuado en los tltimos afios, como correlato del
incremento del turismo en la quebrada, que, para algunos copleros, conlleva-
ria el riesgo de proyectar una mirada exotizante sobre sus practicas cultura-
les, entre ellas las carnavaleras, convertidas ahora en “patrimonio inmate-
rial”. Entonces, las cuadrillas despliegan sobre si mismas un discurso de
identidad étnica fundado en la “ancestralidad” que, segiin como se lo consi-
dere, puede comportar rasgos esencialistas, pero que también cumple la fun-
cién politica de enmarcar sus acciones, integrando su pasado y su proyeccién
hacia el futuro.

15. Sitio arqueolégico que presenta restos materiales de su ocupacién perteneciente al periodo
de los Desarrollos Regionales (Nielsen, 2007).

16. La etnicidad asi manifestada se expresa ademds en el uso que hace una de las cuadrillas
de la wiphala andina (emblema en forma de banderas cuadrangulares de siete colores usa-
das por las etnias de los Andes). Su uso durante el carnaval de cuadrillas implica un senti-
do politico en tanto se relaciona con las luchas reivindicatorias de los pueblos originarios, en
este caso del pueblo colla.
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El “desentierro” y el “entierro” del carnaval congregan la mayor cantidad
de participantes y son los dias mds importantes. Aquello que “se abre” cuando
se destapa el mojén es la conexién con el “mundo de abajo”, donde habita el
pujllay o “diablo del carnaval”. La mediacién de Pachamama en la realizacién
de este vinculo acota y minimiza los riesgos que podria desatar el contacto
entre “este mundo” y el “mundo de abajo”, garantizando la eficacia ritual. En
este contexto, la figura del pujllay implica al mismo tiempo “peligro” y “diver-
sién”. La ambigiiedad semédntica puede ser rastreada en la genealogia de esta
entidad a través de la historia colonial, moderna y reciente, segtin lo indican
Costa y Karasik (1996: 281-282), en su ajustada lectura de Abercrombie
(1992) sobre el carnaval de Oruro como “narrativa de conversién”. En la pré-
xima seccién, sobre los sentidos en torno a la figura del diablo, se ampliardn
y ejemplificarin estas reflexiones.

En la descripcién de la dindmica carnavalera de los copleros me interesa
hacer foco en dos practicas que, si bien se dan conjuntamente, expondré por
separado para puntualizar su rol en la configuracién de los cuerpos festivos.
Me referiré primero al canto de coplas con caja, en sus modalidades de canto
colectivo y contrapunto, y luego al consumo de bebidas alcohdlicas.

Una vez realizado el desentierro, los dias de carnaval transcurren entre
las invitaciones que diversas personas o familias realizan a la cuadrilla. Los
copleros se disponen en varias ruedas, una, dos y hasta cuatro simultdneas
en un mismo espacio (patio, salén, frente de la casa, etc.) que giran lenta-
mente en sentido inverso a las agujas de reloj. Por la sonoridad que se genera
es preciso participar de una rueda para poder escuchar que cantan las coplas,
cuyas palabras de otra manera quedan atrapadas en una bulla en la que se
mezclan voces, gritos, risas, amalgamados por la constante percusién de la
caja. La dindmica de una rueda es la siguiente: un coplero canta los dos pri-
meros versos de la copla y el resto de la ronda canta el bis, luego el mismo
cantor la completa y el resto de los cantores repiten. Los copleros van
tomando en distintos momentos la funcién de guiar el canto, que no cesa
mientras dura el carnaval. Son reiteradas las coplas en las que se invita a
seguir cantando, como en estos ejemplos:

Carnaval quisiste Tengo pena, tengo rabia
velay carnaval porque las fiestas se acaban.
ahora no hay que sentarse Si las fiestas durarian,

s6lo cantar y bailar. toda la noche cantara.
Canten, sefiores cantores, Cuando canto quince dias
ya no dejen de cantar, recién me voy componiendo
el fuego que han encendido como pimpollo de rosa

no lo dejen apagar. que recién va floreciendo.

En el desarrollo de una rueda, de repente, puede aparecer un “contrapunto
entre cantores de distinto sexo” cuando, por ejemplo, una mujer canta una
copla de contenido provocativo dirigido a un hombre o a los hombres (y en
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general es acompafniada en el bis por las demas cantoras de la rueda), o vice-
versa. Si el hombre responde con una copla de similar intencién, “se arma el
contrapunto”. Las pautas que organizan la performance son la alternancia en
la toma de turnos, la no repeticién de coplas y que éstas guarden relacién de
dialogo entre si. Asi, las coplas sueltas se enlazan en didlogo y su contenido
se vuelve cada vez mds osado. El contrapunto implica tanto el conocimiento
del repertorio comiin como la improvisacién verbal, porque cada cantor debe
seguir las palabras del otro, tener una respuesta ingeniosa para continuar el
juego, y su resultado depende de la destreza y la astucia desplegados por cada
uno. Los copleros consideran el contrapunto como una forma de “cortejo amo-
roso”, pero cuyo rasgo definitorio es la competencia verbal,!” es decir que se
intenta descalificar al contendiente mediante la burla. Por esto en trabajos
anteriores he caracterizado el contrapunto como una lucha por los sentidos
que gravitan en torno de la definicién de los sexos, sus funciones y atributos
(Mennelli, 2007a). Por las caracteristicas enunciadas, el contrapunto genera
una gran expectativa entre los participantes de la rueda al constituirse en un
dispositivo lddico que permite que hombres y mujeres, a través de las coplas
y en tono de humor propio del contexto carnavalesco (Eco, 1998: 18), se con-
quisten, peleen, expresen su enojo, su desprecio, su admiracion, etc. A partir
de la conceptualizacién de las coplas como enunciados —en el sentido bajti-
niano de producciones culturales, histéricas e ideolégicas (Bajtin, 1999)—, en
un trabajo anterior también caractericé y analicé las figuraciones de “mujer”
y de “hombre” en las performances de contrapuntos (Mennelli, 2007a). Este
analisis permitié dar cuenta de las valoraciones sociales que pujan por la legi-
timidad y el reconocimiento en la performance, siendo los copleros y las cople-
ras sus “portavoces” (Bourdieu, 1985). En otras palabras, qué hombre y qué
mujer se cantan en las coplas, como se representan sus caracteristicas y atri-
butos. Asi, por ejemplo, son constitutivos de estas coplas “el mozo” y “la moza”
(definidos por los atributos de ser joven, soltero/a y sin hijos). Asociadas a
estas figuras encontramos también la “mujer que no se quiere casar”, la
“mujer cortejadora o pretendiente”, la “mujer libre” o la “mujer sin duefio” y,
en correspondencia, el “hombre cortejador o galante”. Del mismo modo, es
posible reconocer en la enunciacién de la accién de “carneriar” (engafar al
marido o a la esposa) un ideal que se espera poder cumplir durante el carna-
val, siendo las figuras de “el cornudo” y “la cornuda” excusa para la burla y la
risa, figuras que se entraman en un conjunto semaéntico junto con la “mujer

» «

infiel” (“que engafia”, “quiere a dos” o es “de todos”), “la amante” o “la otra”; y

17. Por sus cualidades de improvisacién y competencia, el contrapunto de coplas puede ser
entendido como “arte repentista” junto a otros géneros en el contexto iberoamericano (corri-
do mexicano, trovo de la Alpujarra almeriense, gloses de las islas Baleares, bertsolarismo
vasco, payada rioplatense y chilena, entre otros. Pero también la competencia es considera-
da por Alejandro Ortiz Rescanieren (1989) elemento constitutivo de las relaciones basicas en
14s sociedades andinas. Senala que “cohesién, competencia y espiritu practico son tres valo-
res constantes en el parentesco andino” (167).
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también el “hombre que pone los cuernos a otro” (el pata i’lana o “el amante”)
y el “hombre que quiere a dos”.

Teniendo como marco para la reflexién tanto los aspectos transgresivos y
regulatorios de la “carnavalizacién” (Bajtin, 1994; Foucault, 1993; Da Matta,
1981; Eco, 1998) como los estudios canénicos sobre género en las sociedades
andinas (Harris, 1985; Silverblatt, 1990, entre otros), en un trabajo anterior
(Mennelli, 2007b) me propuse ir un poco mds all4 en la interpretacién de la
funcién social que cumpliria el contrapunto de coplas y analizar cémo esta
performance contribuiria a la “producciéon de las mujeres y los hombres”;
entendiendo que “hombre” y “mujer” son los encargados de la “reproduccién
de la existencia andina” (Silverblatt, 1990), en tanto constituyen los compo-
nentes indispensables para la instauracién de las relaciones de parentesco
(sobre las cuales, a su vez, se asienta la organizacién del ayllu) y para la con-
formacién de la “unidad conyugal” (Harris, 1985) como unidad doméstica.'®
‘En este sentido, la performance cumpliria una funcién regulatoria en la
medida en que, al poner en escena o “en destaque” (segin Da Matta, 1981)
la disputa o conquista entre dos sexos, determinaria en ese mismo gesto una
doble regulacién: “en el carnaval hay hombres y hay mujeres” —las coplas de
contrapunto instituyen sélo esas figuras en un vinculo heterosexual mientras
que excluyen, por ejemplo, la homosexualidad— y “en el carnaval se espera
que hombres y mujeres tengan relaciones sexuales”, que tengan como resul-
tado la reproduccién de la vida y el nacimiento de nuevos nifios y, en algunos
casos, la constitucién de futuras unidades conyugales. Asi, considerando la
nocién de “género preformativo™?® de Judith Butler (2001), el contrapunto de
coplas constituiria una instancia colectiva y publica que regularia la institu-
cion de los cuerpos legitimos y legitimados del carnaval. Sea que esta expre-

18. Entre diversos estudiosos de las sociedades andinas, hay acuerdo en considerar la rela-
cién conyugal “fundante de la vida social, en tanto la persona social se constituye en ella y
consecuentemente en el hecho de ser padre o madre” (Ulfe, 1997: 289). Asi, Harris (1985)
sefiala que “es la cooperacién fructifera entre la mujer y el hombre como unidad lo que pro-
duce cultura, y se contrapone a la persona soltera como no cultural; la cultura se basa en la
dualidad, contrastandose con aquello que quedé solo (el soltero) cuando deberia estar empa-
rejado” (25). En la misma légica Ortiz Rescanieren (1989) plantea que “la unidad doméstica
se basa idealmente, y por lo general [...] en la pareja conyugal. Controla los recursos pro-
ductivos y la distribucién de los bienes de consumo. El andino percibe a la pareja de la uni-
dad doméstica, y no tanto al individuo, como la entidad protagonista de las actuaciones eco-
némicas, sociales y ceremoniales. Toda pareja conyugal aspira a convertirse en unidad
doméstica, autosuficiente. Y para eso sigue distintas estrategias, socialmente pautadas, pero
también adaptadas a las peculiaridades de la zona” (139).

19. Segiin Butler (2001): “Como en otros dramas sociales rituales, la accién de género requie-
re una actuacién repetida, la cual consiste en volver a realizar y a experimentar un conjun-
to de significados ya establecidos socialmente, y ésta es la forma mundana y ritualizada de
su legitimacién [...]. Esas acciones tienen dimensiones temporales y colectivas, y su caracter
piblico no deja de tener consecuencias; de hecho, la actuacién se efectiia con el objetivo estra-
tégico de mantener al género dentro de su marco binario, aunque no puede considerarse que
tal objetivo sea atribuible a un sujeto, sino, mas bien, que funda y consolida al sujeto” (172).
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sién sirva para formar una pareja que en el futuro podria constituirse en la
unidad doméstica de la sociedad andina o, por ejemplo, para que un hombre
casado pueda conquistar a otra mujer engafiando a la propia (y viceversa) y,
de este modo, descomprimir la carga social que pesa sobre los matrimonios en
tanto unidades organizadoras de la existencia (andina), se podria caracteri-
zar el contrapunto de coplas, en léxico butleriano, como una “practica del
deseo” inscripta en la “matriz heterosexual” (56).

Pasemos a caracterizar ahora el rol del consumo de bebidas alcohélicas.
Siempre que se juntan los copleros a cantar se convidan bebidas como chicha,
vino, licor o cerveza, cuya ingesta es ademas un elemento indispensable para
el desarrollo del carnaval en Humahuaca. Costa y Karasik (1996) describen
que “en la ronda[...] es frecuente que alguien se ubique en el centro para ofre-
cer bebida, ya que se considera que no se puede cantar sin tomar. La ronda
permite seguir cantando y girando aunque se esté borracho, ya que la gente
se puede abrazar y apoyar” (283). Asimismo, las autoras sefialan que estar
borracho en carnaval no carga con la sancién social que tiene en la vida coti-
diana, sino todo lo contrario, y contextualizan esta afirmacién con otros estu-
dios compilados por Thierry Saignes (1993) en Borrachera y memoria. La
experiencia de lo sagrado en los Andes, a través de los que se evidencia la
importancia ritual y social de la bebida en el mundo andino. Lo expresado
puede ser registrado en las siguientes coplas:

Pucha que soy tomador, Cuando se acabe 1a chicha

la pucha que soy borracho. vélgame Dios que me haré.

Otros comen, yo me empacho;

unos toman, yo me macho. Casi, casi ya me he machado,
ya no me puedo parar.

Si tomando de macho Si me dan otro vasito,

tomando sera mejor, sentado me he de quedar.

la alegrfa de mi pecho

brota de mi corazén. Dame un jarrito de chicha
que me estoy mejorando,

La chicha se llama chicha, con el mismo licor sana

yo me llamé tomaré. el que se enferma tomando.

Durante las invitaciones también se realizan los “fusilamientos” y “obli-
gos”, cuyo fin es lograr la embriaguez de quienes participan del ritual y, por
lo tanto, el estado de borrachera colectiva. Los fusilamientos, ingestién obli-
gada de vasos colmados de bebidas alcohélicas, son realizados como modo de
castigo o prenda por transgredir las “costumbres y las reglamentaciones” car-
navaleras.” Los “obligos” o “tomo y obligo” consisten en invitar a una persona

20. Por ejemplo, son fusiladas las personas que no quieran beber o que no quieran bailar o
que se equivocan en el modo en que realizan las acciones rituales, como el caso de tomar la
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un vaso de bebida alcohélica resultando el invitado en la obligacién de tomar
por no ofender a quien lo invita. Usualmente se hacen “obligos” a las perso-
nas mas apreciadas, para asi alegrarlas y hacerlas entrar en la diversién,
como se explicita en el siguiente fragmento:

Porque si no a una le hacen pecar.. si usted sirve le dicen: “Con
usted...” o “cincuenta y cincuenta”, que quiere decir la mitad... Entonces
la que sirve después... sale machada [...] pero si uno, no quiere, no quiere
[...] hay que recibir aunque sea un poquito, eso es lo mds correcto... por-
que si uno dice no... o si no decir, antes que sirva: “Poquiiito para mi”, si
no peca de despreciativo. (Liliana, integrante de la comparsa La Unién,
febrero de 2002)

Los antecedentes relevados en el drea andina (Saignes, 1993; Harris,
1985) coinciden en seitalar que mediante las borracheras colectivas se busca
el bienestar ritual de la comunidad, en tanto condicién esencial para su repro-
duccién. Durante el carnaval toman y “se machan” tanto hombres como muje-
res, aunque pueden observarse diferencias entre las conductas de ambos
sexos.”!

En tanto el carnaval constituye una interrupcién radical de la vida coti-
diana, el consumo de alcohol se encuadra en esa excepcién, como se expresa
en el siguiente fragmento de entrevista:

Acd nosotros vivimos periodos de... en toda la zona andina es asi... de
un invierno muy cruel, muy duro, de mucho laburo y sacrificio... y enton-
ces esta semana es la tnica... los Unicos dias en que la gente se libera y
da rienda suelta... a sacarse todo el estrés, la rabia, la amargura... tam-
bién manifestar su alegria, ;no? (Julio, NCCLB, febrero de 2001)

Mediante el “macharse” se buscan una mayor integracién social, la dismi-
nucién del control social y el permiso para ciertas experiencias liberadoras
que implican la trascendencia de lo corporal, para lograr asi un contacto espi-
ritual, la expresién de las emociones y las bromas, y la biisqueda y el incre-

coca o el vaso con chicha con dos manos y asi echarla al pozo en las challas. Estas acciones
son observada por quienes conducen el rito y, si no se realizan correctamente, se fusila a la
persona que ha incurrido en la falta. Harris (1985: 22) entiende que el uso de ambas manos
en el contexto ritual se corresponde con el principio de complementariedad entre lo masculi-
no y lo femenino antes mencionado y por ende estaria relacionado con los demés 6rdenes de
la organizacién social andina

21. Harris (1985: 32) sefiala que al tiempo que los hombres alcanzan altos grados de intoxi-
cacién, se aseguran de garantizar la sobriedad de las mujeres. Esto no es del todo confirma-
do en el carnaval de cuadrillas, pero si el hecho de que cuando se sanciona la “mala macha”
-0 reaccién violenta producto del consumo de alcohol—, se lo hace en mayor medida respecto
de las mujeres, ademas de que se suele justificar la violencia fisica de los hombres contra las
mujeres por la embriaguez.
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mento de la sexualidad. Pero también suelen aumentar otros sentimientos no
deseados, como pueden ser la depresién o la violencia. Ademads, si se tiene en
cuenta que una “invitacién” termina cuando ya no hay mas nada por beber —y
que por no ofender al duefio de casa los copleros no pueden retirarse hasta
que esto no suceda—, muchas veces los integrantes de las cuadrillas beben
més de lo que sus cuerpos pueden soportar, alin a conciencia de que esto es
asi, y es frecuente que en los 1ltimos dias de carnaval se sientan enfermos por
el consumo de alcohol y porque el canto, al ser una obligacién, también ter-
mina resintiéndoles el cuerpo, como dicen las coplas:

Ronco estoy de mi garganta Ronco vengo de los pies,
pero mas me duele el pecho, despiadado de la garganta,
asi cantando y bailando por eso digo cantando

siento que me hace provecho. que mi pecho ya no aguanta.

Asi, el canto colectivo acompafiado de la ingesta de alcohol no cesa mien-
tras dura el carnaval y la rueda, en su continuo y lento girar, funciona como
un dispositivo que contiene los cuerpos de los copleros, en su materialidad y
en su sonoridad, transformdndolos en un gran cuerpo colectivo que resuena y
se expande.? Este estado de comunicacién y sintonia colectiva, acompafiado
por la ingesta sostenida de bebidas alcohélicas, constituye el aspecto fenome-
nolégico de los cuerpos festivos del carnaval de cuadrillas. Este estado
muchas veces se expresa durante el carnaval como “estar endiablados”, refi-
riendo a la resistencia que permite que los cuerpos soporten la ingesta de
alcohol y el canto prolongado, a veces durante quince dias. Por lo antes
expuesto es que se plantea que el pujllay se “corporizaria” en y a través del
ritual (Mennelli, 2004).

II1. Quedan por comprender los sentidos inscriptos en la figura de este diablo
carnavalero o pujllay, para poder estimar los alcances contenidos en la expre-

22. Sobre este aspecto, la referencia al estudio sobre la cultura popular en la Edad Media y el
Renacimiento de Bajtin es inevitable. Al analizar las imdgenes que caracterizan la obra de
Rabelais, Bajtin (1994) encuentra que se hallan fuertemente ancladas en lo corporal: “A dife-
rencia de los cdnones modernos, [el cuerpo grotesco] no esta separado del resto del mundo, no
est4 aislado o acabado ni es perfecto, sino que sale fuera de si, franquea sus propios limites.
El énfasis estd puesto en las partes del cuerpo en que éste se abre al mundo exterior o pene-
tra en él a través de orificios, protuberancias, ramificaciones y excrecencias tales como la boca
abierta, los 6rganos genitales, los senos, los falos, las barrigas y la nariz. En actos tales como
el coito, el embarazo, el alumbramiento, la agonia, la comida, la bebida y la satisfaccién de las
necesidades naturales, el cuerpo revela su esencia como principio en crecimiento que traspa-
sa sus propios limites. Es un cuerpo eternamente incompleto, eternamente creado y creador
[...] Ademas, ese cuerpo abierto e incompleto (agonizante, naciente o a punto de nacer) no estd
estrictamente separado del mundo; estd enredado con él, confundido con los animales y las
cosas” (30). Asi, en esta descripcién del “cuerpo grotesco” rabelaisiano-bajtiniano pueden reco-
nocerse aspectos de los cuerpos festivos del carnaval humahuaquenio.
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sién “con el diablo en el cuerpo” que se planteé como interrogante en el titulo
de este articulo.

Al preguntar a diversas personas por el pujllay en Humahuaca, lo primero
que indicaron fue la diferencia entre éste y el diablo cristiano, quien conden-
saria el mal absoluto.?® Los siguientes fragmentos ejemplifican la necesidad
de diferenciar ambos “diablos”, contextualizando la figura del pujllay en la
cultura kolla y, por ende en la creencia de los tres mundos interconectados:

Usted sabe que nosotros no le tenemos miedo al diablo... Los collas no
le tienen miedo, ni a la muerte... ni a los muertos... mds bien nosotros los
recibimos una vez al arno... Vuelven a la casa y les damos de comer, de
tomar, de coquear, de todo [...] y en Espafia fijese que el dia de los muer-
tos es pdnico total, especialmente en el campo... Aqui se juega, mds bien.
(Sixto, mayo de 2001)

El diablo de acd no es el diablo del miedo... el minero incluso lo
adora... pone al Tio ahi en la mina y todos los dias le pone su acullico y
le echa alcohol para que no tenga un accidente [...] Aqui en carnaval
nadie te dice: “Che Lucifer” [...] el pujllay es la alegria. (Sixto, marzo de
2006)

Como se expresa en la entrevista citada a continuacién, al preguntar a los
integrantes de las cuadrillas por el diablo del carnaval ellos mostraron su
reparo ante esta figura y en especial marcaron su diferencia con la practica
de desenterrar el “diablito” (representado por un muiieco) que realizan algu-
nas comparsas humahuaqueiias, ya que la consideran “més nueva” y dife-
rente de sus costumbres ancestrales.

Yanina: =Y en todas las cuadrillas... ;desentierran el diablito?

Julio: —...No, ;vos decis el murieco?

Y.: =Si.

d.: =No, no, eso es mds nuevo... Eso ya tiene que ver mds con la forma
cristiana... que le han dado esa forma, entonces se le hacen cuernitos...
asi. No, en los cajeros, que son mds viejos, no se desentierra ningin
muneco...

23. Si resulta necesario aclarar esta diferencia es porque en los discursos de la colonizacién
ambas entidades han sido “confundidas”. Tal “confusién” implica juzgar el “mundo de abajo”
como el infierno y los seres que lo habitaban simplemente como malignos. Sin pretender
borrar los siglos de hegemonia eclesidstica en la regién, lo cierto es que el éxito de su tarea
evangelizadora residi6 en su capacidad para dar lugar a experiencias religiosas particulares,
usualmente nombradas como sincretismos —por ejemplo, “la religion quechua surandina
peruana” estudiada por Marzal (1991), los estudios de Albé sobre la “experiencia religiosa
aymara” (1991), o en la Argentina, el “paralelismo religioso” descripto por Merlino y Rabey
(1978) para la religiosidad de los pobladores de la zona de la puna y la quebrada jujefia—. De
este modo persistieron hasta la actualidad, transformandose, diversas creencias andinas anti-
guas asociadas al mundo de abajo, entre las cuales el diablo carnavalero sea quizé la mas
popular.
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Y.: =Y, no hay nada... ;no hay ningin objeto que se entierre o se des-
entierre?

d.: —8i, bueno las ollitas, pero eso es para la Pachamama [...] En el
carnaval somos nosotros mismos... somos la posesién energética [...] los
disfraces, el murieco, eso es nuevo... nuevo, nuevo en cuanto a todo lo
ancestral que tiene esto... (Julio, integrante NCCLB, febrero de 2001)

Nosotros no homenajeamos al diablo del carnaval... inicamente a la
Madre Tierra, la Pachamama... En ningin momento para nosotros
existe el diablo [...] nosotros sacamos la Pachamama, las ollitas [...) hay
algunas coplas que dicen del diablo, pero asi en forma de burla [...] como
por ejemplo una que dice: “El diablo con el demonio |/ han sembrado
maiz en la playa | y en lugar de cosechar maiz [ han cosechado pisinga-
lla” (risas). Asi, burlas. (Maria, cc1800, 2002)

Si bien esta tltima cita pareciera contradecir la afirmacién de que los
copleros corporizan el pujllay durante el carnaval, creo que la interlocutora
busc6 desmarcarse de la confusién y la ambigiiedad que sefialamos en los dis-
cursos de la colonizacién sobre esa figura y, por ende, definir sus creencias
como opuestas y anteriores a ella. Mas adelante se referiran otras citas per-
tenecientes a las mismas entrevistas en las que el coplero entrevistado indica
que “la posesién” del pujllay se efectiia durante el desentierro del carnaval.
Con todo, es bien interesante abordar la ambigiiedad que se suscita entre
ambas entidades, puesto que precisamente en esa densidad simbélica se ins-
criben las huellas étnicas y las marcas de género caracteristicas de los cuer-
pos festivos del carnaval de cuadrillas humahuaqueiio, derivadas ademés de
las ideologias de género que subyacen en las sociedades andinas. Asi, la con-
fusién en torno de la figura del puyjllay es utilizada también para enfatizar los
aspectos transgresores que conlleva su corporizacién. Como se expresa en la
copla, donde “ser Satanas” (diablo cristiano) es ser superlativamente més ale-
gre y transgresor que el carnaval (pujllay) mismo:

Es carnaval, es alegre

Y0 soy un poquito més.
El carnaval es del diablo,
yo soy del gran Satanas.

Otro aspecto a sefialar es que el contacto con el “mundo de abajo” comporta
peligros, acentuados en la medida en que, por esta ambigiiedad, se le afiaden
los atributos del infierno cristiano. Sin embargo, los efectos peligrosos pueden
ser controlados si se respetan las reglamentaciones rituales:

Porque cuando uno desentierra es posesionado, ;no? por el pujllay...
Entonces, cuando uno entierra se tiene que sacudir en el mojon, sacarse
el diablo de encima, se sacude el talco, serpentina, todo. En general uno
se sacude, se desprende de ese diablito para que jplum! se lo vuelva a
enterrar, guardado, porque si no lo enterrds, dicen que después andds



{Con el diablo en el cuerpo? 293

endiablado todo el afio, te persigue [...] yo el afio pasado por un problema
personal desenterré y me fui a los dos dias y tuve un anio de mierda, me
accidenté, estuve accidentado seis meses... y bueno, no sé, casualidad, no
sé, pero... (Julio, NCCLB, febrero de 2001)

Quiza uno de los sentidos mds claramente andinos atribuido al pujllay es
el contenido en su caracter lidico, en tanto representa “el permiso para ir a
jugar... para sacar todo”. Y entonces, jugar al carnaval y con “el diablo en el
cuerpo” se transforma en algo vital, en tanto, como se indica en la siguiente
cita, permite la renovacién de la vida misma:

El diablo del carnaval es un personaje que no es ni bueno ni malo...
Simplemente es un personaje que te permite el desahogo, te da permiso
para que vos recuperes aliento de vida... Te da permiso para que vos te
saqués toda tu historia, y puedas seguir sobreviviendo. Es ese personaje
picareeeesco... (Carlos, NCCLB, 2001)

Asimismo, y como ya se menciong, la reproduccion de la vida esta asociada
a la abundancia y la fertilidad, y el pujllay tendria ademads influencia en la
“multiplicacién” entre los hombres:

Es el encargado de la reproduccion, ;jno?... Acd se dice que en carna-
val... tradicionalmente se dice que jviste que en carnaval las parejas se
desconocen?... cada uno va por su lado... Acd empieza el carnaval y el
marido por un lado, la mujer por otro lado, soltero todo el mundo y es
real eso [...] Es ese diablito que se encarga para que después del carna-
val, a los nueve meses, nacen un montén de nifitos, ;no? (Julio, inte-
grante NCCLB, febrero de 2001)

Lo anterior se expresa también en clave de copla:

Carnaval quisiste,
velay carnaval,

a los nueve meses
guagua que cargar.

Como el desahogo y la liberacién se darian en “estado de posesién”, “si se
viola alguna lealtad del mundo cotidiano, se dird que «el carnaval tiene la
culpa»” (Costa y Karasik, 1996: 292), o que fue “cosa del diablo” y no de la per-
sona que lo encarna. Por eso, quien dice “soy el diablo” o “es el diablo quien
hace esto por mi”, esta habilitado y de alguna medida exhortado para la
expresién de conductas y discursos que transgredan las pautas culturales
hegemoénicas, como las borracheras, tener relaciones sexuales extramatrimo-
niales y con diversas personas, con mas asiduidad, estar alegre, bailar y can-
tar, entre otras. Estas practicas carnavaleras tienen ademaés un sentido pleno
¥ necesario en las culturas andinas y contribuyen a mantener el equilibrio
entre los seres humanos y en la totalidad del mundo (Pachamama). Asi, los
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cuerpos festivos del carnaval de cuadrillas, marcados étnica y genéricamente,
y constituidos en y a través del ritual, estarian dando cuenta de la persisten-
cia de practicas culturales que no pudieron ser eliminadas con la colonizacién
de las poblaciones originarias.

En sintesis, la figura del pujllay condensa simbdélicamente las practicas
carnavaleras de los copleros resefiadas en el apartado anterior. De este modo,
las sensaciones derivadas de las borracheras, del canto colectivo, de la expre-
sién publica de sentimientos a través de las coplas, que van desde la euforia
hasta la depresién y el llanto, asi como el incremento de los encuentros sexua-
les, pueden ser significadas culturalmente, y entonces se conjuraria y acota-
ria el peligro que representan para las instituciones y normas que rigen la
vida cotidiana. Pero, también, asumir y actuar “con el diablo en el cuerpo”
involucra actos de burla y desafio frente a los discursos de la colonizacién, y
que en el contexto actual de reetnizacién o reemergencia de identidades indi-
genas como pueblos originarios son interpretados desde una lectura politica
como actos de etnicidad.

IV. Este andlisis consisti6 en el despliegue de dos lineas argumentativas que,
al entrelazarlas, nos permitieron aproximarnos a la corporalidad propia del
carnaval de las cuadrillas de cajas. De este modo, quisimos aportar también
a la comprensién de la cultura humahuaqueiia, la cual, creemos, hoy debe ser
redimensionada en el cruce entre diversos contextos histérico-culturales: el
andino (por pertenecer a esta regién cultural mayor), el nacional (por ubicarse
en los limites de una nacién que avin se piensa desde Buenos Aires) y el glo-
bal (por haber sido recientemente objeto de politicas de patrimonializacién
que rigen a nivel mundial).

Se describié el canto de coplas con caja como la performance que caracte-
riza al carnaval de cuadrillas y se puso especial atencién al rol que desem-
pena el contrapunto de coplas, como dispositivo publico regulatorio de los
géneros. Asi, se especificé como la reiteracién de la performance de contra-
punto instituiria la norma heterosexual en la produccién de “hombres” y
“mujeres” como portavoces de las valoraciones sociales expresadas en las
coplas. Y, paralelamente, se argumenté que, como resultado de la incorpora-
cién del pujllay durante el carnaval, estos hombres y mujeres experimenta-
rian una intensificacién en sus relaciones sexuales, el permiso para
“macharse” y para la expresion de sentimientos, tanto de alegria como de
dolor o tristeza. Se plantea entonces que el contrapunto (como prictica del
deseo inscripta en una matriz heterosexual) y “tener el diablo en el cuerpo”
(asociado a las borracheras, a “carneriar”, y a la comprobacién de que el puj-
llay favoreceria la “multiplicacién” y la continuacion de la fertilidad de la tie-
rra, de los animales, de los hombres, etc.) contribuyen a regular las relacio-
nes de género y a garantizar la reproduccién social del grupo, segiin pautas
culturales andinas. Asi, contrapunto y pujllay, performance y simbolo,
podrian ser caracterizados tanto desde su normatividad como desde su trans-
gresion, dependiendo del punto de vista del observador. Punto de vista que
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muchas veces funciona como un caleidoscopio y que, en el contexto actual,
refleja en los cuerpos festivos sus marcas de género y también las huellas
étnicas que los constituyen, al tiempo que los diferencia de otras corporalida-
des constituidas en otros carnavales y contextos culturales.



“Representando a mi raza”

Los cuerpos femeninos afrodescendientes en el candombe

Manuela Rodriguez

La gente baila porque baila, la gente tiene que tener
ese proceso y eso lo va haciendo durante el baile,
durante la vida, porque después que te metés en esto, la
vida misma te va llevando a entender ciertas cosas que
vos no las velas de una manera, ahora las ves de otra.

Silvina, bailarina afro, veintinueve afios

Después también el tema de la liberacion, alegria o
tristeza, como que todo se me pasa bailando, la alegrfa
como que aumenta, pero en el caso de la tristeza se me
agota, y ta, ya no tengo mds llanto, ya no tengo mds
nada, ya estd.

Amanda, bailarina afro, veinticuatro afios

Este trabajo es un intento de sintesis de varios aspectos que se me han pre-
sentado como polaridades dificiles de derribar, tal vez por ser la forma en que
nuestro pensamiento acostumbra situar lo real. El primer par de opuestos que
tuve que enfrentar fue mi propia formacién como performer (actriz y bailarina)
¥y como cientista social (antropéloga); podria decir que es sobre esta primera
polaridad subjetiva desde donde se han desarrollado, en mi, las preguntas que
guian mi investigacién corporal/intelectual (he aqui la primera gran divisién).
Esta sintesis se convirti6 en una bisqueda personal, porque considero que es
la estructura de pensamiento dual, que escinde las posibilidades activas que
existen en la interrelacién cuerpo-mente y que considera el pensamiento y la
corporalidad como instancias separadas, diferentes en la experiencia humana,
la que dificulta la comprensién de los procesos sociales como productos del
hacer humano. En pocas palabras, busco una forma de nombrar lo social que
me permita superar la dualidad instaurada en el pensamiento occidental en
binomios paradigmaéticos como cuerpo/alma-mente y sujeto/objeto. Esta esci-
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sién dificulta, a mi entender, la posibilidad de pensar una politica del sujeto
que tome en consideracién su capacidad de adaptacién pero también de trans-
formaci6n de los distintos contextos de desigualdad social.

Fue una suerte de conmocién personal encontrar en Montevideo una cul-
tura negra de resistencia, que no se basaba en el discurso y el accionar politico
al que yo estaba acostumbrada sino en un “hacer arte”: construir espacios de
participacién, de aprendizaje, de creacion colectiva. Conoci y entablé amistad
con bailarinas afrodescendientes que lograban vincular pobreza y marginali-
dad —madres solteras, habitando casas en ruinas, con trabajos precarios, dis-
criminacién racial- con desarrollo artistico, entrenamiento riguroso y entu-
siasmo colectivo. Esta experiencia en el carnaval uruguayo, que se desarroll6
durante cuatro afios de trabajo analitico y de campo, puso de relieve en varias
ocasiones este binarismo al que hago referencia.! ;Era posible que estas muje-
res reflexionaran sobre si mismas desde y con su cuerpo, logrando transforma-
ciones subjetivas importantes? ;Qué significaba para estas mujeres participar
en las comparsas? ;Por qué yo veia en ello un espacio de integracién e incluso
de legitimacién para ellas como mujeres, pero sobre todo como negras ante una
sociedad que indefectiblemente las asociaba con el carnaval, fundamental-
mente con la sensualidad y el brillo de esos desfiles? ;Desde dénde era posible
hablar de una politica de y desde los cuerpos? ;Cémo se combinaba danza con
transformacién social, cuerpo y reflexividad, arte y politica? Desde estos inte-
rrogantes me sumergi en el mundo del candombe, y encontré alli una practica
que relacionaba cuerpo y representacién, vivencia personal e historia social;
asi como experiencias que no se podian narrar con palabras, que me instaban
a participar corporalmente si queria entender algo de lo que alli sucedia. “Vos
lo que tendrias que hacer un afio que tengas, te tendrias que venir y salir, enton-
ces vos ahi mismo, por experiencia propia vas a darte cuenta lo que es los ensa-
yos... lo que es esto del ajetreo, lo que es la preparacién de vestirnos, lo que es
ir y desfilar”, asi me decia Graciela, una bailarina de cuarenta afios que no
encontraba las palabras para explicarme qué era participar del “desfile de lla-
madas”.? “Si no lo vivis, no sabés”, me repetian. Saber estaba asociado a vivir;
sensacién, percepcién corporal y emoci6én estaban tan en juego como los discur-
sos que daban sentido y ordenaban la prictica.

1. Esta investigacién fue desarrollada durante tres afios de trabajo de campo, entre 2004 y
2006 y un ultimo afio de andlisis y escritura de tesis. Trabajé sobre diversos articulos y una
extensa bibliografia que describe y analiza los movimientos, los personajes y la historia de la
danza del candombe, asi como videos de diferentes afios del desfile oficial de carnaval, ade-
més de mi propia observacién participante. Realicé entrevistas en profundidad a trece baila-
rinas afrodescendientes.

2. La “llamada” era un procedimiento tradicional que utilizaban, primero las naciones, luego
las comparsas, para comunicarse entre si valiéndose del lenguaje timbrico del tambor. Esto
ocurria en los barrios con mayor poblacién afrodescendiente, como Barrio Sur y Palermo. En
1956, la Comisién Municipal de Fiestas oficializé el “desfile de llamadas”, que se realiza
desde entonces como un espectaculo incorporado a los festejos anuales de carnaval; consiste
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Ante esta problematica del cuerpo, la imagen y la palabra, apelé a mi pro-
pio conocimiento y aprendizaje corporal de distintas practicas artisticas.
Pensé en mi antes y después de incorporar danzas y técnicas actorales y voca-
les, y busqué apoyo en teorias fenomenolégicas que me permitieran dar
cuenta de la experiencia de las bailarinas en la comparsa. Pero ademas, cons-
ciente de que estaba tratando con una problematica cultural de una minoria
étnica, realicé un andlisis estructural-posestructural de las representaciones
que se instituyeron en Uruguay sobre las mujeres negras, principalmente
sobre su corporalidad y relacién con el candombe; asi como una deconstruc-
cién de estos sentidos que me posibilitara entender cémo su inestabilidad
para significar esos cuerpos abria posibilidades de intervencién para las mis-
mas bailarinas. Siempre partiendo del estudio de la corporalidad, busqué cru-
zar estos ejes para dar cuenta del lugar de las mujeres negras en las compar-
sas, ejes que me permitieran hablar de sus cuerpos como procesos en
constante construccién, que habilitaran un enfoque de la practica del can-
dombe como una manifestacién social que refleja, asi como produce, lo social.
En el desarrollo del anilisis, se presentaron dos problematicas principales:
primero, la cuestién de género, ya que enfoqué en las mujeres pero siempre
dentro del orden heterosexual hegemdnico que opone lo masculino como
forma de situarse en la practica —a partir de la legitimidad que adquiere la
cadena candombe-tambores-masculinidad-negritud en Uruguay—. Y segundo,
la de raza, pues encontré una apropiacién por parte de las afrodescendientes
de un discurso racial que “imaginariza” el cuerpo negro desde una mirada
blanca y europeizada pero que, segiin mi interpretacién, en su reformulacién
empodera este cuerpo.

Asi, he desarrollado estos aspectos en distintos trabajos (Rodriguez, 2006,
2007, 2008, 2009), por ello, el objetivo de este ensayo es rearticular estos dife-
rentes enfoques en funcién de presentar este caso como un ejemplo de la
forma en que raza y género se cruzan en una performance cultural para dar
viabilidad a cuerpos legitimos en un contexto de exclusién social. Ademads,
este trabajo intenta proponer un sujeto en constante transformacién, en el
que dimensiones como corporal, intelectual y emocional puedan ser pensadas
en su mutua interrelacién, fuera del enrejado epistemolégico que se nos
impone. De esta manera, expondré este entrecruzamiento de ideas tomando
prestadas las palabras y los cuerpos de las mujeres con las que me encontré
en mi trabajo de campo.

en un desfile competitivo de mas de diez cuadras por las calles de Barrio Sur y Palermo.
Participan comparsas de distintos barrios de Montevideo, asf como algunas del interior, y es
un evento multitudinario. Para este trabajo me focalicé exclusivamente en la danza que rea-
lizan las comparsas para concursar en este desfile, la que acompana a la cuerda de tambo-
res en los ensayos y en los desfiles barriales. De ahora en mis, cuando se hable de compar-
sa o comparsa de candombe, se referird a aquellas que concursan en el desfile de llamadas.
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Breve historizacion

El candombe es reconocido en la actualidad, dentro y fuera de su pais natal,
como “el toque de los tamboriles”, como una musica caracteristica, aunque en
su origen ese término era usado para nombrar la “danza de los negros”. La
cuerda de tambores (asi se llama al conjunto de mds de sesenta tambores que
tienen las comparsas) la percuten los hombres negros y a ellos los acompaiia
el cuerpo de baile: éste es el espacio de las mujeres dentro de una comparsa.
Mi interés es resaltar el lugar que ellas tienen en esta manifestacién social;
por eso me detendré en la experiencia de la danza y no en la percusién de los
tambores, tan caracteristica del candombe uruguayo y ya estudiada por otros
autores (Ayestaran, 1953; Placido, 1966; Ferreira, 1997, 1999; Picin, 2002).
Actualmente, el candombe es simbolo de una cultura popular y nacional, como
lo han sefialado Abril Trigo (1993) y George Reid Andrews (2006), desde que
esta manifestacién cultural asociada a una minoria racial se extendiera a la
poblacién en general y comenzara a circular por todos los barrios montevidea-
nos, fuera de los limites de aquellos con mayor poblacién afrodescendiente.
Hoy en dia, las comparsas tienen tantas bailarinas negras como blancas
(incluso en algunas es mayor la participacién de mujeres que no se reconocen
afrodescendientes); sin embargo, ésta se sigue distinguiendo como una prac-
tica perteneciente histéricamente a la poblacién negra del pais. Segiin Trigo
(1993), el pasaje de los rituales africanos, traidos por los esclavos de Brasil, a
la “danza pantomimica”, se dio en un proceso de aculturacién rapida, en el que
la cultura hegemoénica impuso sus propios patrones. Asi, segin el autor, los
negros uruguayos no tuvieron la fuerza cultural y demografica para volverse
la cultura hegemdnica del pais, por lo que la rdpida asimilacién hizo que su
cultura tuviera que escabullirse por los “intersticios de la cultura hegeménica”
con el fin de sobrevivir. Este proceso de aculturacién supuso para los negros
una marca grabada tanto en sus practicas como en sus propios cuerpos. Lo que
en un principio pudo haber sido una necesidad de reunién y conservacién de
cierta memoria cultural (1as sesiones de danzas y toques de tambor en los luga-
res aprontados para eso) se fue diluyendo rapidamente en un desfile, en un
espectaculo para otros. La curiosidad del publico, esa mezcla de fascinacién y
rechazo (Reid Andrews, 2006: 92), la represién y la censura impuesta, y la
incorporacién de las danzas y los instrumentos europeos son los ingredientes
de una nueva manifestacién cultural que para sobrevivir tomé los cédigos esté-
ticos e ideolégicos reinantes. En este contexto, los “candombes de negros” se
volvieron un modo de constituirse en “sujeto de la diferencia” (Trigo, 1993:
718), una forma de “ser negro” en Uruguay (Reid Andrews, 2006: 96).2

3. Reid Andrews comenta que los candombes se realizaban para las festividades religiosas
importantes y muchos domingos del afo, y que para los habitantes de la ciudad “tanto blan-
cos como negros, aquellos eran motivo de aliento, fascinacién y gozo” (88); ademas, esta
“muchedumbre” que concurria estaba formada por todas las clases sociales.
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Es ilustrativa de este proceso de aculturacién la manera en que se dio la
espectacularizacion de la cultura negra en Uruguay. Como comenta Antonio
Placido (1966: 123), 1a creacién de las comparsas lubolas, integradas por blan-
cos de clase media y alta que se pintaban la cara con corcho quemado y
“reconstruian” la danza de los negros esclavos, “sustituyé simbélicamente” a
las corporaciones africanas cuando éstas dejaron de aparecer. Que la “recons-
truccién” de la danza de los negros y la incorporacién de “elementos figurati-
vos en una coreografia mas simple” —es decir, los personajes tipicos y el “tipico
paso de candombe” que son los elementos que estdn mas asociados con las
“tradiciones” afro— sean reinvenciones presentadas a la sociedad blanca por
los blancos, da cuenta de este proceso de aculturacién.® Este fue el mecanismo
mediante el que los negros y su cultura adquirieron visibilidad en el contexto
de un Uruguay en proceso de modernizacién: se volvieron parte del producto
de carnaval. Su inmersién en la festividad nacional fue acompafiada por un
proceso de “extrafiamiento” de los negros y su cultura: una mezcla de fascina-
cién y rechazo.

Mientras tanto, el carnaval se fue “modernizando”: la ley comenzé a poner
orden hasta convertirlo en un evento teatral de un mes de duracién, en lugar
de una festividad donde se pudiera participar activa y corporalmente (Trigo,
1993: 720). Se estableci6 el concurso oficial donde se instauraron premios de
grandes sumas de dinero para las comparsas ganadoras. Asi, las comparsas
deben respetar un reglamento que fija la performance a un producto “desea-
ble”. Este reglamento determina los personajes caracteristicos que deben obli-
gatoriamente estar presentes en las comparsas para que puedan concursar,
asi como da una lista de los “temas pertinentes” que ellas pueden represen-
tar. En este proceso, los roles que las mujeres ocupan se fueron fijando en los
de bailarina de candombe, vedette, mama vieja y bailarina afro;® éstas son las
opciones que ellas tienen para participar como bailarinas de las comparsas.
Mais adelante detallaremos sintéticamente cada una de ellas.

4. Me parece de suma importancia transcribir una parte del articulo publicado en el diario
La Tribuna en 1876, para mostrar la forma en que fueron incorporados los negros al carna-
val desde sus inicios: “Hemos asistido al ensayo general de esta comparsa [Negros Lubolos],
compuesta de negros blancos que respiran spirit [sic] y que estamos seguros han de lucir no
poco en las préximas carnestolendas. Los cantos y bailes sui géneris, que ejecutan con la
misma perfeccién que hemos visto mis de una vez a los propios negros ejecutar en sus sitios
o candombes, ha de llamar la atencién del pablico y de las numerosas familias que piensan
visitar. Aseguramos éxito a esta sociedad que ha tomado con empefio la idea de hacer cono-
cer las costumbres de los amiguitos negros” (citado por Pldcido, 1966: 123).

5. Es importante sefialar de qué manera los afrouruguayos se han apropiado y han resigni-
ficado estos rasgos, incluso esta coreografia, para delimitar su pertenencia como grupo en la
sociedad. Como sostiene Ferreira (1997): “No descartamos la posibilidad de que la aceptacién
de esta realidad pudo haber respondido a una inteligencia estratégica que las sociedades de
negros desarrollaron para ganar espacios alternativos y aceptacién social” (47).

6. Para una descripcién mas detallada de estos roles, véase Rodriguez (2006, 2009a, 2009b).
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En este periodo, segiin Trigo (1993), lo que mantuvo la pasién encendida
fueron las llamadas barriales, los desfiles de las comparsas de negros por sus
barrios, “esa participacién y transgresién que es la esencia del carnaval”, y en
donde, segin el autor, finalmente se va a dar la “resurreccién” de la cultura
popular durante la dictadura militar instaurada en 1973. La represién, dice
Trigo, despert6 una resistencia y una redefinicién de lo popular que empujé
la creatividad a sus propios limites, y asi se volvié la matriz de un auténtico
renacimiento que explot6 en los 80 en una especie de “carnavalizacién” de la
musica popular y de la sociedad en su conjunto. El candombe, como una
nueva forma musical, perme6 la cultura urbana, se difundié por los bares y
los clubes nocturnos, “candombalizando” también la danza popular. Penetré
en el imaginario social, inundé la vida diaria de las personas y se convirtié
también “en una llamada explicita de libertad ante la opresién sufrida en
época de censura y represion” (722-723). Se expandio por los barrios, es decir,
se “reterritorializ6” por toda la ciudad. En este movimiento, el candombe de
llamadas se fue transformando, el desfile de las comparsas fue incorporando
técnicas y aspectos de otras artes del espectdaculo; por ello mi andlisis del car-
naval sitia el desfile de llamadas como un espacio intermedio entre el ritual
y el teatro, provocando situaciones y experiencias particulares para quienes
participan del evento. Ante este panorama, cabe preguntarse cual fue el lugar
de las mujeres en el proceso de reterritorializacién del candombe. Si lo que se
difundié masivamente fue la misica, el toque de los tambores como marca
identitaria de lo que de afro hay en esta nueva cancidn, y si, como afirman
Trigo (1993: 723), Reid Andrews (2006: 96) y Frigerio (1995: 124), no hubo,
hasta en tiempos muy recientes, una reformulacién de las letras de las can-
ciones producidas por las mismas comparsas que seguian reproduciendo una
imagen femenina asociada a la sensualidad y el primitivismo, entonces, ;qué
lugar tomaron las afrodescendientes, qué importancia adquirié su danza,
¢émo se inserta su agencia en este contexto de creciente popularidad del can-
dombe, asociado a lo negro, a lo masculino y al tambor? Bajo esta dptica pro-
pongo la idea de que las afrouruguayas logran un empoderamiento a través
de la danza de las comparsas de candombe, apropidndose de las imagenes
construidas sobre ellas, en respuesta a la revalorizacién del candombe a nivel
nacional, asi como a su difusién y apropiacién por parte de otros grupos socia-
les no negros; ademas, como reaccién al lugar que ocupan en la comparsa bajo
la normatividad heterosexual que las ubica siempre como “companeras” de los
hombres, “acompaniando” el tambor.”

7. El tratamiento que aparece de las relaciones de género en los discursos de las bailarinas
estd atravesado por la norma heterosexual instaurada como hegeménica en la sociedad uru-
guaya. Sus roles “femeninos” estdn establecidos a partir de la relacién con lo “masculino”; no
aparecen en sus relatos otras opciones, ni la intervencién de una dindmica més amplia de
construccién sexual. Por lo tanto, su agencia estd demarcada en la reiteracién de la norma
heterosexual, construyendo un cuerpo femenino acorde a este precepto, como par del mascu-
lino y, desde alli, estd planteada su agencia.
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Reflexividad corporizada en la performance del candombe

Para analizar la experiencia de las bailarinas en el candombe de llamadas,
me basé en una serie de conceptos y autores provenientes de los estudios
sobre el ritual y la performance. Asi, en primer lugar, describiré su experien-
cia como una performance que implica el entrenamiento en técnicas corpora-
les “extracotidianas” (Barba, 1988), la generacién de “inscripciones sensorio-
emotivas” intensas (Citro, 1997b, 2000, 2001) y de “imé4genes corporizadas”
(Csordas, 1993b, 1999), en un tiempo-espacio “liminar” que las hace ocurrir
(Schechner, 2000; Turner, 1982, 1987). Luego, analizaré cémo esta experien-
cia, al situarse en un espacio intermedio entre el ritual y el espectaculo, pro-
picia una peculiar forma de empoderamiento a través de lo que denomino
“reflexividad corporizada”. Si bien, siguiendo a Maurice Merleau-Ponty (1993),
sostengo que la corporizacién es una condicién existencial del ser humano,
existen performances o actuaciones que propician una amplificacién de lo
sensorial y, por ende, producen ciertas modificaciones en los sujetos posibles
de distinguir. ;Qué caracteristicas especificas adquiere la apertura perceptiva
y sensible de un contexto ritual como el carnaval? La diferencia sustancial es
que la percepcién esta “amplificada”, en tanto lo que se percibe son estimulos
sensoriales intensos y marcados por el uso de técnicas corporales diferentes a
las de la vida cotidiana. La adquisicién de estas técnicas, para el caso de la
danza del candombe, se observa en el proceso de entrenamiento, se insiste en
la capacidad de “sentir” el toque y poder seguir su ritmo desplazdndose por el
espacio y también se pone un énfasis importante en el tema de la resistencia
fisica, que incluye no sélo la capacidad de mantener el baile por mucho
tiempo, sino la insistencia de tener el cuerpo “sano” (no fumar, no tomar dro-
gas, comer bien, estar descansado), porque, si no, “no aguantas”. La intensi-
dad en la ejecucién de los movimientos suele propiciar un estado de alteracién
que las bailarinas describen como “impresionante”, “imposible de explicar”,
“algo unico, distinto a todo” que est4 cargado de fuertes emociones. Sofia, una
bailarina de candombe de dieciocho afios, intentaba explicarme lo que suce-
dia en el desfile:

Son como quince cuadras el desfile y yo me parece que esa noche para
mi fue una cuadra, porque con la emocién que tenia, se me hizo recorto,
aparte me acuerdo que estaba recontenta. Aparte fue una preparacién de
todo el dia, que a las dos de la tarde teniamos que estar en la peluqueria,
y que después irnos para la casa donde ibamos a estar; asi de la duenia,
que estuvimos todos ahi. Y nosotros saliamos a las tres de la mariana[...]
Y estar desde las dos de la tarde asi fuera de mi casa, asi todo con los pre-
parativos, parecia que no llegaba mds la hora, y cuando llegé ta... estuvo
buenisimo. [...] no sé... como explicarlo, porque cuando senti los tambores
ya ahi empecé a bailar y ya no me importaba nada después. Estaba de
mds, eso si que hay que vivirlo porque no es lo mismo contarlo asi que
estar ahi, y mds cuando lo sentis asi... pa... eso es lo mds...
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Las técnicas extracotidianas adquiridas, como dijimos, propician una
atencién y una percepcién corporal que —al estar elaboradas culturalmente—
establecen una conexién intersubjetiva entre los que participan del mismo
contexto festivo-ritual, propiciando estados de interconexién sensorial. Para
el caso aqui analizado, agregaria que esta interconexién se da entre las baila-
rinas y todos los participantes de la comparsa, y entre ellos y el piblico. Sil-
vina, una bailarina afro de veintinueve afios, me contaba: “Es esa la esencia
real del candombe y la manifestacion de los bailarines que son los que van a
levantar toda esa energia para ddrsela al publico, por algo ellos salian a bai-
lar y a mover el cuerpo, le estds transmitiendo cosas a la otra persona todo el
tiempo”. En este sentido, se puede decir que el momento del desfile de llama-
das se conforma en un espacio-tiempo liminal que favorece estados de com-
munitas (Turner, 1987), donde las bailarinas experimentan sensaciones de
interconexién que las unen a todo el conjunto de la performance.

Pero ademas, en tanto el carnaval no es sélo ritual sino también fiesta y
entretenimiento, el marco alli establecido permite “jugar” con el cuerpo, con
la imagen, con los sentidos, mostrandose de formas insospechadas dentro de
ese contexto. Para Sofia era inexplicable lo que sentia con respecto a la des-
nudez de su cuerpo, me decia sorprendida: “Vamos con poca ropa, jay! jCémo
te animds a salir asi! [...] me da vergiienza a veces ir a la playa y estar de
malla y en el desfile es lo mismo, te ve mds gente [...] estoy asi en dos piezas y
no me importa”. El contexto performético, al enmarcar el cuerpo y la accién
sobre reglas precisas de comportamiento y entendimiento, permite un juego
de desplazamientos que en lo cotidiano puede parecer impensable. En este
juego, los roles que las bailarinas encarnan son:

* Bailarinas de candombe: conforman el cuerpo de baile, pueden ser
nifias, adolescentes y jévenes, de entre trece y treinta afios; bailan
delante de la comparsa formadas en hileras, vestidas con trajes de dos
piezas y tacos altos, tocados en la cabeza, adornos con lentejuelas,
mucho brillo y colores fuertes; van moviéndose segiin la coreografia
preestablecida, traslad4andose por la calle, siguiendo el paso “tipico” del
candombe que es mucho movimiento de cadera mientras los pies se
mueven avanzando en ritmos ternarios.

¢ Vedettes: son una incorporacién tardia en el candombe, aproximada-
mente de la década del 50. Se trata de mujeres de entre veinticinco y
cuarenta afios que, generalmente, una vez que demostraron su “temple
de vedette”, dedican su vida a ello; se les paga una suma importante de
dinero que est4 en relacién con la trayectoria y la imagen que porten;
por lo general son mujeres exuberantes, la mayoria negras, que van
vestidas con trajes de dos piezas de diversos colores brillantes; son las
que van delante de la cuerda de tambores, haciendo movimientos “sen-
suales” sin seguir ninguna coreografia.

* Mama Vieja: es considerada la sucesora de la reina del antiguo can-
dombe colonial, como también el ama de cria negra o la vendedora de
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empanadas; representa el papel de compariera del “negro viejo” o “gra-
millero” o “abuelo”. Se dice que suele despertar un sentimiento de
maternidad, como si fuera la madre de todo el grupo; las mujeres mayo-
res que bailan de Mama Vieja recalcan muchas veces que la danza que
ellas bailan es diferente a la que se baila actualmente, y que se consi-
deran testigos de lo que era el candombe en los conventillos, del “ver-
dadero candombe”, con su paso mas cadencioso, sus movimientos mas
lentos y precisos, haciendo el paso tipico de candombe pero més arras-
trado, sin levantar los talones.

* Bailarinas afro: por lo general estdn presentes s6lo en aquellas com-
parsas mds comprometidas con la “causa negra”, por lo que intentan
hacer un candombe mas “tradicional”, hacer mds explicitas las raices
del candombe en la religiéon afro. Son bailarinas que representan dis-
tintos orixds (dioses del panteén yoruba que tienen dominio sobre
algun aspecto de la naturaleza y, a su vez, caracteristicas humanas
arquetipicas descriptas en la mitologia), o que bailan pasos de la danza
afro, trasladdndose constantemente por todo el espacio, metiéndose
incluso entre los tambores, cosa que las otras bailarinas no hacen
nunca; no estdn sujetas a ninguna coreografia, improvisan sobre las
base de movimientos del torso, de tipo mas bien ondulante, brazos
hacia arriba y hacia los costados, giros y grandes caminatas; su vesti-
menta estd hecha con trapos, telas, de tipo “tribal” y algunas de ellas
llevan un ramillete hecho con hojas y ramas cortadas. La asociacién de
las bailarinas afro con los antepasados negros que llegaron a Montevi-
deo como esclavos es una de las explicaciones mas recurrentes que
escuché sobre qué era ser bailarina afro.

Cada uno de estos roles implica el aprendizaje de comportamientos kiné-
ticos especificos; se deben “in-corporar” movimientos, conductas, posturas cor-
porales, vestimenta y toques musicales. Es decir, encarnar cada “personaje”
envuelve un mundo indiferenciado de sentidos y movimientos, formas y con-
tenidos. L.a manera como son aprehendidos, encarnados y representados estos
roles involucra el esfuerzo de pensar un sujeto ya no cartesiano, escindido en
un intelecto activo y un cuerpo objeto, sino de abordarlo en su “inescindibili-
dad”, como “hombre total” (Mauss, 1979); en este caso, “sujeto total”. Para ela-
borar esta idea de “totalidad” retomé algunos aportes de autores que trabajan
desde perspectivas fenomenoldgicas y se centran en la nocién ser-en-el-
mundo. Ellos me permitieron construir un mecanismo reflexivo propio de un
sujeto con caracteristicas no dualistas, y destacar c6mo esta unidad del
mundo vivida por el sujeto se consuma y se actualiza a través de su ser-
cuerpo; es decir, una dimensién preobjetiva del ser que estd vehiculizada por
la experiencia corporal (perceptiva, sensorial, kinésica), y no sélo por su capa-
cidad cognitiva u objetivante (Csordas, 1993b, 1999; Merleau-Ponty, 1993).

Esta comprensién preobjetiva otorgada a través del cuerpo me permitié
dar inteligibilidad al discurso de las bailarinas cuando repetidamente asegu-
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Bailarinas de Mundo Afro abriendo el desfile de llamadas,
Montevideo, febrero de Z006. Foto: Manuela Rodriguez.

Vedette, comparsa Lumumba, corsos de Aduana,
Montevideo, febrero de 2006. Foto: Manuela Rodriguez.
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raban que “a mi nadie me ensefid, yo nact bailando”. El proceso de socializa-
cién en las técnicas de la danza del candombe ocurre en el contexto cotidiano,
familiar y barrial. Sin intervencién de la conciencia objetiva, es el cuerpo el
que media entre el sujeto y su mundo de todos los dias: “aprende” los movi-
mientos, la intencionalidad, el ritmo, asi como las representaciones y las emo-
ciones que le estdan asociadas. El aprendizaje de las técnicas de movimiento se
da en forma intersubjetiva y preobjetiva (sin explicacién intelectual
mediante), estd inmerso en el contexto diario, permea las relaciones familia-
res y de amistad, esta entretejido con los asuntos cotidianos. Pero, ademas,
esta corporizacién intensifica las relaciones de los sujetos dentro de la misma
performance. Los modos somdticos de atencién —definidos como formas elabo-
radas culturalmente de atencién de y con el propio cuerpo de todo lo que esta
alrededor, incluyendo la presencia corporizada de otros (Csordas, 1999: 151)—
muestran que en la danza del candombe la palabra no interviene en la comu-
nicacién de los participantes. Se trata de una comunién de experiencia: la
atencién puesta en el otro que esta bailando, o en el que esta tocando, se
reduce a la sensacién muchas veces repetida de estar “sintiendo” lo que el
hombre toca, lo que las otras mujeres bailan. En el momento en que los tam-
bores empiezan a tocar, lo que se genera a nivel “energia” es muy llamativo:
parece que los cuerpos entran en “sintonia”; ya no se escucha la voz de nadie
y, sin embargo, aparecen otros métodos de comunicacién corporales que pare-
cen ser “mas efectivos”. Miradas, gestos de aprobacién o desaprobaciéon, asi
como una escucha “del cuerpo” que es observable en la disposicién espacial
correcta y en el tono muscular, incluso facial, como indice de presencia y aten-
cién. Esto da lugar a un tipo de percepcién que, ademads de unificar al grupo,
hace posible definir la practica como algo propio y singular. La percepcién de
vibraciones en el cuerpo que se sienten como un goce compartido, asi como un
entendimiento comun de lo que sucede en las llamadas, més el cansancio y la
agitacién que producen los comportamientos kinésicos involucrados en este
ritual festivo, todos estos elementos provocan la idea de “si no lo viviste, no
sabés”, o de que es algo que “no se puede explicar con palabras”. Este ingreso
“corporal” al candombe es algo que reconocen los afromontevideanos de los
barrios Sur y Palermo como propio de su cultura, un modo de estar en el
mundo que esta cruzado por el orden de lo musical y de la danza como una tra-
dicién histérica.

Un constructo tedrico que propone Thomas Csordas (1999: 154), y que me
interesa particularmente retomar porque me permite pensar en la vincula-
cién entre sentidos racializados e imagenes del cuerpo femenino dentro del
contexto mismo de la performance, es la nocién de imdgenes (o metdforas) cor-
porizadas (embodied imagery). Aqui, la imagen estd pensada no en términos
mental-visual-representacionales sino como algo que puede ocurrir en todas
las otras modalidades de los sentidos, porque, segun el autor, el proceso ima-
ginario es concreto y surgido de una profunda y vivida unién de propiedades
sensoriales. Ademds de mostrar que la constitucién intersensorial de la sinte-
sis del cuerpo se da a través de la imaginacién, lo que el anélisis de las ima-
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genes corporizadas revela es la constitucién imaginaria de la intersubjetivi-
dad y la transitividad (entre los sujetos) dada a través de la mimesis. La natu-
raleza de estas imdgenes sugiere que el despliegue y la organizacién de los
sentidos y de la sensibilidad son enfaticamente culturales. Esta organizacién
sensorial estd favorecida por una socializacién en comin, en la cual la mime-
sis juega un rol importante. Aquellos que pertenecen a un mismo grupo social
tienden a compartir ciertas “imdgenes corporizadas” porque las han adquirido
en ese proceso de aprendizaje “mimético”. En el caso del candombe, como ya
dijimos, el aprendizaje se realiza en forma sensorial y mimética, y no intelec-
tual,® por ello lo méds recurrente es escuchar frases como: “nadie te ensefia a
bailar”, “te nace”, “lo aprendés sola”, “viene con vos”. Sofia me aseguraba:
“Para mi el candombe no te lo pueden ensafiar porque es, tiene como... no sé,
un gustito, no sé, algo diferente que cuando suenan los tambores, tenés como,
el ritmo te marca cémo lo tenés que hacer, nadie te lo puede ensafiar, para mi
ya tenés, ya lo sabés de nacimiento”. Lo que intento resaltar aqui es que este
aprendizaje estd acompariado de imagenes y metiforas que también se trans-
fieren en la socializacion. Uno de los ejemplos més claros y que aparece con
mayor frecuencia en la descripcién de lo vivenciado al bailar es la asociacién
con la “ancestralidad”. Este “cuerpo negro” estd asociado vivencialmente con
un imaginario comun sobre el pasado de los afrodescendientes en Uruguay.
Tanto imagenes de “lo primitivo” como escenas de la esclavitud se repiten a la
hora de describir c6mo se presentan las mujeres cuando danzan: la sensacién
de “libertad”, de “fusiéon con la naturaleza”, de “liberaciéon de energia” y “des-
enfreno”; el “peso” y el “orgullo” de estar “representando a la raza”, el “com-
promiso con los ancestros”, la idea de un cuerpo que “responde” sélo “al lla-
mado de los tambores” para reivindicar a los de la “propia etnia”.

Cuando le pregunté a Sofia qué habia contestado cuando le preguntaron por
qué queria ser reina de llamadas, me contesté: “Porque me gustaria represen-
tar a mi raza en una fiesta popular como son las llamadas”. También se pre-
senta la imagen de la “fortaleza femenina negra”: el orgullo de ser Mama Vieja,
de representar la maternidad, la jefatura femenina que dirige la casa, la sabi-
duria de la mujer negra, asi como la imagen de guerrera vinculada a la vedette,
mujer fuerte, seductora, que “lleva” a los tambores, etc. Lo que quiero destacar
es que se trata de imdgenes corporizadas, en la medida en que se “sienten” con
y en el cuerpo y son propiciadas por el contexto del desfile de llamadas. Sin
embargo, estas imdgenes han sido inscriptas en el proceso de socializacién, asi
como reactualizadas en la performance. Como veremos, para los afromontevi-
deanos esta tradicion incluye el aprendizaje de las técnicas propias del can-
dombe, asi como un “saber” sobre la historia de los negros que define signifi-
cantes precisos. Por lo tanto, representacién y corporizacién van de 1a mano en
el proceso de socializacién, y ello es lo que favorece este tipo de “vivencias”.

8. Recién hace un par de afios se abrié un espacio en la sede de la Organizacién Mundo Afro
donde se ensena decodificadamente la danza y se debate el origen del candombe en la histo-
ria de los negros.
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Asimismo, la performance del candombe —por la distancia que establece
con el ritual y el acercamiento a una forma que tiene mucho de representa-
cién— permite pensar en una posibilidad de agencia mayor de los sujetos, no
sélo en lo referido a la capacidad critica del publico sino ademas a la posibili-
dad de reformulacién de lo corporal, en términos de sus sentidos asociados, en
las propias bailarinas, y probablemente también en el ptblico. Esto debido a
que las bailarinas, ademas de encarnar personajes que poseen una tradicién
intensa de significados histéricos, también conservan un espacio de innova-
cién y de “actuacién” que les posibilita recrearlos y presentarlos a otros. Su
experiencia en la performance no sélo reproduce un tipo de cuerpo femenino,
también lo transforma. Lo que propongo, entonces, es que en el contexto de la
performance las mujeres afrodescendientes también pueden poner en acto
“otros cuerpos”, luchando asi por su legitimacién, porque en el “intermedio”
entre la eficacia del ritual y la del teatro —entre la fuerza de lo sensorio-emo-
tivo, la fascinacién mimsética y la distancia que propicia el espectdculo, con su
mayor agencia reflexiva (Citro, 2001)— se impulsa una puesta en escena “legi-
timadora”. Esta posibilidad esta dada por el momento de antiestructura (Tur-
ner, 1987) que la performance favorece, ya que la eficacia de lo performativo
extracotidiano radica en la “reflexividad corporizada” que genera, en tanto
practica que involucra la subjetividad en su “totalidad”. Lo que sostengo es
que, en estas practicas sociales y culturales, los sujetos experimentan una
reflexividad corporizada en tanto se involucra intelecto, emocién y sensacién
de los participantes de una forma que llamo “total” por no haber encontrado
todavia una palabra que lo defina mejor.° Propuse el concepto de reflexividad
corporizada (como una especie de aobjetividad) para pensar ese mecanismo
reflexivo que opera en circunstancias extraordinarias, donde lo corporal juega
un rol determinante.'® A diferencia del concepto de “preobjetividad” de Mer-
leau-Ponty, como un vinculo “originario” del sujeto con el mundo que opera en

9. Uso el término “total” porque todavia no encontré otro que se adecue mejor como contra-
partida de “dividido”; ya que “completo” es exactamente opuesto a lo que quiero plantear.
Nada hay “completo” y “cerrado” en el sujeto, por lo menos en lo que se refiere a su “expe-
riencia”. Ademds, “total” remite al “hombre total” y al “hecho social total” de Marcel Mauss
(1979), quien intenté pensar la interrelacién entre los aspectos sociales, psiquicos y fisicos,
dejando abierta una pregunta sobre el sujeto para las ciencias sociales.

10. El término reflexive embodiment ya fue planteado por Nick Crossley (2004: 38) para esta-
blecer 1a cualidad del cuerpo como sujeto y objeto de determinadas practicas. La reflexividad
a la que apunta este autor permite entender cémo las técnicas corporales vuelven sobre el
propio agente, produciendo modificaciones. Para ello investiga “técnicas corporales reflexi-
vas” que buscan la modificacién corporal, por ejemplo, la de los gimnasios. Con el objetivo de
puntualizar la indiferenciacién entre cuerpo y mente, sefiala cémo la incorporacién de estas
técnicas corporales se realiza de una forma reflexiva capaz de modificar los habitus de los
practicantes. Yo apunto a esta misma indiferenciacién, sélo que analizando practicas artisti-
cas y rituales en las que no hay una bisqueda especifica de modificacién corporal (al menos,
ése no es el fin explicito) y donde la incorporacién de técnicas corporales se da junto al apren-
dizaje de valores intelectuales y afectivos precisos. Ademas, en la performance participan
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la vida cotidiana y que serd la base de cualquier proceso de objetivacién, esta
aobjetividad es una instancia que se daria en contextos particulares, como los
rituales y artisticos, ya que esta propiciada por este espacio “intermedio” de
representacién-accién. Teniendo en cuenta esta posibilidad reflexiva que es
tramitada sélo en un contexto liminar que juega entre la “vivencia-experi-
mentacién” y la “puesta en escena” de sentidos (formulados y reformulados
histérica y socialmente), intento entender el movimiento significante que se
produce en el marco de la performance, posibilitando transformaciones subje-
tivas que reactualizan los sentidos de “ser mujer” y “ser negra” en el contexto
del Uruguay actual. La idea es que esta “movilidad” reflexiva ocurre justa-
mente porque el sujeto actia como un todo, no sélo en la conciencia sino en su
ser-en-el-mundo.”

Si la performance posibilita esta distensién —como espacio-tiempo liminal,
extraordinario— es porque puede dar al sujeto un marco donde distender su
complicidad con el mundo cotidiano, para proyectarse en otro, el de la perfor-
mance, y alli experimentar una perplejidad (Merleau-Ponty, 1993) en la
forma de una re-flexién sobre el mundo de todos los dias. Las mujeres afro-
montevideanas cuando participan en un evento como las llamadas encarnan
un personaje femenino que en el 4mbito de este juego y con las leyes que el
mismo permite —los personajes que instaura, con los sentidos que le estdn
asociados, asi como los estereotipos y los prejuicios—, otorga “formas (otras)”
determinadas. Esta posibilidad las habilita para vivenciar otros lazos, otros
imaginarios, otro cuerpo, otra relacién con el mundo desde su ser mujer. El
“arco intencional” (Merleau-Ponty, 1993) que les permite estar presentes en
la vida se va, de esta manera, actualizando, es decir, renovando y modifi-
cando;? lo que trae consecuencias subjetivas en la relacién diferente del
sujeto con su mundo. Su ser mujer es un hacer mucho més que discursivo y
simbélico: es también vivencial, corporal, del ser-en-el-mundo. Es alli, en el
contexto de las llamadas, donde algunas cosas (no todas) estdn permitidas,

aspectos auditivos, visuales y representacionales que estimulan los sentidos, por lo que la
reflexividad involucra una multiplicidad de aspectos subjetivos. El contexto en que esta refle-
xividad tiene lugar reproduce imégenes y sentidos, pero también permite fisuras alli donde
los actores hacen sus propias asociaciones e interpretaciones, aspecto favorecido por el
momento antiestructural y liminar del carnaval.

11. El desarrollo m4as detallado de esta experiencia y esta reflexividad fue trabajado en otro
articulo (Rodriguez, 2009b)

12. “Por debajo de la inteligencia, como por debajo de la percepcién, nos topamos con una fun-
ci6n mds fundamental [...] [la que] hace existir [a los objetos] més secretamente para nos-
otros. [...] La vida de la conciencia ~vida cognoscente, vida del deseo o vida perceptiva— esta
subtendida por un «arco intencional», que proyecta en torno nuestro, nuestro pasado, nues-
tro porvenir, nuestro medio humano, nuestra situacién fisica, nuestra situacién ideolégica,
nuestra situacién moral, o mds bien, que nos hace situarnos bajo todas estas relaciones. Este
arco intencional constituye la unidad de los sentidos, la de los sentidos y la inteligencia, la
de la sensibilidad y la motricidad” (Merleau-Ponty, 1993: 147-148).
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donde las mujeres pueden “presentar-se” como mujeres “diferentes”, legiti-
mando sus cuerpos negros femeninos. ;De qué manera? Con las técnicas que
adquirieron en la practica de la danza, amplificando su presencia y poniendo
en foco su danza y sus sentidos. La eficacia reside en que pueden provocar la
adhesién del publico a sus signos expuestos, convocdndolos corporalmente a
experimentar la comunitas.

Negritud como un campo imaginario de batalla

En este apartado trataré de vincular este proceso de transformacién que
vengo detallando para las mujeres que participan de las comparsas de can-
dombe con un contexto social que, sin reconocerse racista, sin embargo, ha
diferenciado claramente los cuerpos de sus ciudadanos en blancos y negros.
En otro trabajo (Rodriguez, 2008), me detuve en el proceso de “candombiza-
cién” (candombization, para Trigo, 1993: 724) de la cultura popular, para
encontrar aquellas representaciones establecidas sobre los cuerpos de los
afrouruguayos, principalmente de las mujeres, con la intencién de exponer el
marco interpretativo en el que esos cuerpos se formaron y establecieron su
agencia dentro del imaginario impuesto por la mirada blanca y europea en
Uruguay. Como dice George Yancy (2008), la mente europea construy6 una
imago negra que envolvié un proceso de violencia discursiva y material, en el
cual la mirada blanca hegeménica llevé adelante un proceso fenomenolégico
que dejé a esos cuerpos distorsionados y fijados en una esencia preexistente,
sin dignidad ni humanidad. De esta manera se naturalizé una imagen que
borré los trazos historicos de la desigualdad social y racial.

En este contexto, entender la resistencia llevada adelante por los negros
implica reconocer que sus cuerpos han sido siempre un sitio de batalla discur-
siva, simbélica, ontolégica y existencial. “Los negros han luchado poderosa-
mente para interrumpir, redefinir y trascender las ficciones blancas” (Yancy,
2008: 109-110); por ello, es necesario comprender que la existencia corpori-
zada de los negros (black embodied existence) esta socialmente situada y, como
tal, tiene la capacidad de reconfigurar y sobrellevar las circunstancias envol-
ventes, decodificando la prisién ideolégica del discurso racista. “La resisten-
cia negra, como un modo de decodificacién, es simultdneamente un proceso de
recodificacién de la existencia corporizada de los negros a través de procesos
de oposicién y afirmacién” (111-112). Es decir, tomar un lugar dentro del con-
texto opresivo, servirse de sus imédgenes y de sus simbolos, es en si mismo un
acto de resistencia afirmativa, en tanto demuestra y afirma la fuerza ontolé-
gica y existencial de tener una perspectiva, una subjetividad, dentro de un
discurso alienante; “en el momento de la resistencia, hay un instante [instan-
tiation] del momento axiolégico que funda el cuerpo negro con valor” (112-
113). Esta es la capacidad afirmativa de imaginar, bajo condiciones de opre-
sién y denegacién, otras posibilidades, buscando diferentes alternativas de
ser que cobren valor y legitimacién ~fundamentalmente para si mismos—
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como forma de cobrar existencia y humanidad. Si “negritud” (blakness) es un
constructo social que conlleva multiples y cambiantes significados (Sztainbok,
2008: 63), este proceso estard siempre negociado, reinscripto y serd una
fuente constante de lucha.

Reinscribir el discurso y la prédctica con los mismos términos de la socie-
dad racista puede ser una forma de afirmarse social y subjetivamente. Desde
esta perspectiva, retomé las imdgenes asi como las danzas que quedaron fija-
das a los cuerpos de las afrouruguayas en el recorrido que el candombe fue
trazando como manifestacién cultural de una minoria étnica y racial dentro
de una sociedad pretendidamente blanca y europea. Y distingui cémo, en el
marco de las comparsas de candombe actuales, las mujeres se reapropian de
las danzas y los significados, de sus imdgenes racializadas, y las reiteran per-
formativamente como mecanismo de legitimacién de sus cuerpos femeninos
negros, como forma de instalar poderes que las hagan ser en un pais que las
invisibiliza. Esta es la resistencia afirmativa a la que apunto.

En este sentido, no se puede hablar del lugar de las mujeres en las compar-
sas sin hacer mencién del avance de un discurso feminista negro que se des-
arrolla junto a las organizaciones de los afrodescendientes a finales de la
década del 80. Sus politicas de autogestiéon econémicas, sociales y culturales
son acordes a ciertas politicas emancipatorias que se producen con la llegada
de la democracia, al final de la dictadura en 1985 en Uruguay. El discurso poli-
tico que se establece idealiza ciertos tépicos raciales en funcién del pedido de
demandas; asi, podemos encontrar imagenes claramente racializadas que reto-
man algunos sentidos sobre el rol de la mujer afrouruguaya, para legitimarla
a través de practicas y parlamentos inclusivos y combativos.!® Por ejemplo, es
habitual escuchar hablar de la reivindicacién de una supuesta “mujer afri-
cana” que, en “todos los érdenes de su comunidad”, fue encargada de la agri-
cultura, el pastoreo, la extraccién aurifera, la artesania y las tareas domésti-
cas, lo que la hizo “naturalmente integral” y de una “gran capacidad laboral”.
Se rescatan, ademads, “las situaciones de violencia a la que estuvo sometida [lo
que] hace de la mujer negra un ser humano combativo por excelencia, donde
el concepto de resistencia marcara su perfil a lo largo de la historia”.} Es decir,
a partir del andlisis de estos discursos politicos, pude observar cémo se rein-
terpretan estos sentidos histéricos en funcién de la formulacién de nuevas poli-

13. Respecto de los discursos politicos de este perfodo, he tomado textos producidos por el
Centro de Estudios e Investigaciones Afro (CEIAF) y Organizaciones Mundo Afro (oMA) de
fines de los 90. Ademds, trabajé sobre una extensa entrevista realizada en 2006 a Isabel
Ramirez Abella (Chabela), en ese momento una de las coordinadoras de oMaA y una ferviente
militante por los derechos de la mujer afrouruguaya.

14. Grupo de Apoyo a la Mujer Afrouruguaya (GAMA), con el apoyo del Fondo de Poblacién de
Naciones Unidas (PNUD) y el Centro de Investigacién, Estudio y Desarrollo de Italia (CIES),
Diagnéstico socioeconémico y cultural de la mujer afrouruguaya, Montevideo, Mundo Afro,
1998, pp. 15, 16.
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ticas. Se retoman significantes asociados tanto a la maternidad como a la
seduccién, la fortaleza y la sabiduria femenina de las esclavas y de las afrodes-
cendientes para reivindicar su lugar en la sociedad. Estos significantes reapa-
recen en el candombe, asi como en los cuerpos y las voces actuales de las bai-
larinas afrodescendientes, como un “archivo colectivo” que viene dado y que es
transmitido mediante la performance como saber social, memoria y sentido de
identidad (Taylor, 2001).

El proceso de “racializacién”, como ha sido sefialado por diferentes autores
(Abercrombie, 1996, 1998; Briones, 1998), es un mecanismo politico que surge
en un momento histérico determinado y que apunta socialmente a construir
alteridad a partir de la idea de que las potencialidades grupales estarian pre-
determinadas por diferencias congénitas en el interior de la especie humana.
En el caso uruguayo, retomar el significante “negro” es accién politica en
tanto da cuenta de una marca fenotipica que opera efectivamente como signi-
ficante en el contexto histérico y politico, en tanto se constituye como un signo
de fuerte basamento para la consolidacién de identidades politicas (Segato,
2005). Si tomamos en cuenta que hacia 1990 el tratamiento que los medios de
comunicacién dan al desfile de llamadas continta destacando el lugar de
exclusién en que se encuentran los negros —por ejemplo, nombrando el desfile
de llamadas como “el grito de una raza que no muere” (citado por Frigerio,
1995: 109)—, se puede comprender cémo el mecanismo de racializacién reto-
mado por las bailarinas opera invirtiendo los valores y produciendo una hen-
didura alli donde el discurso parece mas hermético. Que las mujeres remar-
quen su pertenencia racial, en este contexto de violencia simbdlica (y real), da
cuenta de una fisura posible de la cual hacen uso, a la manera de una poten-
cialidad que no se les escapa. Ademads, en un contexto en el que la politica de
la identidad demarca territorios donde inscribir la lucha por demandas y
derechos (Segato, 2008), el ser negro se convierte en una posibilidad de perte-
necer a la nacién, de exigirle un lugar. Desde esta apertura, y con la reitera-
cién performativa de estos estereotipos, las mujeres hacen uso de las imége-
nes que circulan sobre ellas nombrandose y mostrandose como sujetos
posibles (con existencia).

Por lo tanto, el mecanismo de racializacién posibilita a estas mujeres esta-
blecer poderes femeninos que legitimen sus propios cuerpos negros, ocupando
lugares en la comparsa en tanto mujeres, en relacién con los hombres que per-
cuten, y en tanto negras, en relacién con las otras mujeres blancas, cruzando
ambas categorias de género y raza. En estos poderes esta presente un vinculo
real (corporal, en tanto vivencial) e imaginario (representacional) con lo que
es considerado “negro”; por ello, el proceso de construccién retoma el meca-
nismo de la racializacién como forma de legitimacién de un saber y de un ser
asociado a la negritud. El ejemplo m4s claro est4 en la idea, varias veces repe-
tida, de que el candombe es algo que “se trae genéticamente”. Las mujeres
negras lo hacen fundamentando su saber en un conocimiento legitimo y
ancestral que se asocia a una pertenencia fenotipica: “Yo soy negra, y el can-
dombe lo llevo en la sangre”, “Sé bailar porque lo traigo del pasado”, “Naci con
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esto, es de mi raza”. Las mujeres blancas, por su parte, suelen asociar su amor
por el candombe con algin supuesto y muy lejano gen africano, o con la idea
de que tienen “el alma negra”. Es decir, “sentir ese amor por el candombe” es
sinénimo de “ser” o de “tener” algo de negro. Se recurre a lo bioldgico para fun-
damentar lo que sienten por el candombe, siendo ésta una operacién tipica de
la construccién del discurso racial. No obstante, esta forma tan utilizada para
marcar rasgos diferenciales que avalan la exclusién de sectores poblacionales
es, de esta manera, reapropiada por los individuos como estrategia positiva
de inclusién y legitimacién de un “saber hacer”.

A partir del analisis de los discursos y de la performance, se puede com-
prender cémo esta categoria “racial” estd construida en la socializacién de la
préctica, cémo se fue instituyendo a medida que los actores incorporaron las
técnicas y los sentidos de la danza, y que es en la socializacién practica donde
aparece con frecuencia este discurso ideolégico que fundamenta el saber como
algo caracteristico de la raza negra. Este “saber” y este “sentir” estan justifi-
cados por la forma en que han sido adquiridos: en el contexto familiar y
barrial, el de los lazos primarios. Asi, podemos ver c6mo ese ritmo “que se
lleva en la sangre” (75) en realidad esta presente en los momentos més coti-
dianos de la vida de estas mujeres y es parte fundamental de sus vivencias
mads tempranas. Para las bailarinas, estos cuerpos femeninos traen consigo su
pasado, tienen la capacidad de presentificar la historia, de hacerla presente
en la danza, de asumir el rol de reivindicacién de una historia hostil, cruda y
dolorosa. En este sentido repetidamente aparecen frases como “siento que
bailo a los ancestros”, “por mi danza otros ven a mi abuela”, “estoy represen-
tando a mi raza”, o “cuando bailo se me viene toda la historia”. Se trata de
cuerpos que “saben”, de cuerpos “poderosos” que anclan su potencia en una
relacién imaginaria y sensitiva con un mundo de “antepasados”. Mi interpre-
tacion es que este mecanismo es una respuesta politica que las mujeres afro-
descendientes dan a la participacién cada vez mayor de mujeres blancas en
las comparsas, asi como a la difusién creciente del candombe en la cultura
nacional. Al marcar diferencias “innatas” en el interior del grupo de mujeres,
las afrodescendientes plantean la posibilidad de ubicarse como “genética-
mente” mas “aptas” para esta danza. Lo que propongo es que en un pais
donde las mujeres negras se encuentran en un lugar de marginalidad “triple”
—segin mis interlocutoras—, como mujeres, como negras y como pobres, esta
posibilidad de reinterpretar los significantes que las representan en el marco
de la performance se convierte en una respuesta politica que permite redefi-
nir y legitimar sus roles femeninos y negros dentro de la sociedad.

Esta idea de lo politico retoma una forma de desestabilizar lo instituido
construyendo identidades inteligibles incluso en los espacios de “reproduc-
cién” de lo social hegeménico. Como vienen sosteniendo varios autores
(Butler, 2001; Figari, 2007), mantener el eje de la lucha en las politicas afir-
mativas de la subalternidad muchas veces reproduce la ficcién fundaciona-
lista, desembocando en la cristalizacién de las diferencias que se pretenden
suprimir. Ademas, para alinearse bajo la bandera de lo subalterno (o de algin
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abyecto) es necesario primero reconocerse como tal, lo que no es un movi-
miento politico ni subjetivo menor, que implica llevar al plano de lo piblico al
menos un rasgo que defina —y que defina lo no definible— lo rechazado como
legitimo (ser mujer, negra, pobre, entre infinidad de adjetivos disonantes), lo
que para muchas mujeres “triplemente” marginales no es ni una opcién ni
una eleccién.

Sin embargo, inmersas en el dmbito del carnaval, muchas mujeres cons-
truyen identidad como negras reiterando la diferencia, desestabilizando su
propia mirada sobre las normas que reproducen desigualdad. De esta
manera, producen una resistencia afirmativa, en tanto toman un lugar en el
contexto social en el que estdn insertas, se infiltran en el propio discurso
hegeménico y realizan su agencia como “mujeres”, dando forma y contenido a
un cuerpo femenino legitimo que las incluya. En un contexto en el que las
comparsas no tienen permitido narrar la situacién social de los negros, por-
que lo que vende y se premia es la imagen “pintoresquista y peyorativa del
negro y de su cultura” (Frigerio, 1995: 75) y porque €l proceso de aculturacién
dej6 margen para una visibilidad escurridiza, infiltrada, de la “herencia
negra” (Trigo, 1993), por todo esto es que la forma de oponerse a la imago
construida por el racismo blanco —en el marco de las comparsas de candombe
que concursan en el desfile de llamadas— no ha sido hasta ahora por la via del
discurso politico directo, o 1a confrontacién politica, sino a partir de una poli-
tica del cuerpo introducida en esas fisuras que habilita la performance. Para
participar del carnaval hegeménico, no se pueden gritar las injusticias socia-
les, pero se pueden mostrar los cuerpos de manera que se valoren, se miren y
se deseen.

Conclusién: jreproduccién de estereotipos o empoderamiento?

En funcién de lo expuesto, y antes de concluir, cabe una reflexién final en
forma de preguntas: jcual es el limite entre la reproduccién sin critica de los
estrereotipos y su resignificacién legimitadora?, ;desde qué punto de vista es
posible ver empoderamiento y no apropiacién de una imagen que subyuga?,
{por qué es posible ver un cuerpo en accién y no un cuerpo accionado por
mecanismos de exclusién externos y coercitivos? Un poco en respuesta a
Sztainbok (2008) y otro poco por no perder la costumbre de la autocritica, creo
que es necesario detenerse en este dilema. Sztainbok expone esta brecha en
su articulo sobre la fetichizacién de la negritud en la imaginacién uruguaya y
dice: “Mientras sus practicas culturales pueden ser objeto de exotizacién,
para muchas personas ellas pueden ser una fuente de identidad, educacién,
religién y/o politica de resistencia” (80). Sin embargo, la autora resalta como
posibilidad de resistencia de los afrouruguayos lo que denomina “concientiza-
cién politica” del proceso de fetichizacién. Al respecto, dice: “La conciencia
puede también llevar a acciones politicas de resistencia” (78), y cita las pala-
bras de una activista de Mundo Afro que reflexiona sobre la desfolclorizacién
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de la “colectividad negra”, apuntando a una politica estratégica de desnatura-
lizacién de la relacién entre uruguayos negros y candombe. Mi lectura de su
trabajo es que, para ella, s6lo es “politico” el “despertar de la conciencia
negra” como respuesta a la fetichizacién del cuerpo negro por parte del dis-
curso blanco hegemoénico. Desde esta perspectiva, me surge una pregunta:
¢qué politica hay para aquellas negras uruguayas que “despiertan” su “con-
ciencia negra” justamente en la asociacién posible entre negro-candombe,
especificamente en el lugar donde la reflexividad corporizada se produce por
la legitimidad que alcanza esta asociacién (danza-cuerpo-negras-mujeres) y,
ademas, para aquellas afrouruguayas que no se consideran parte del “colec-
tivo negro” y que, sin embargo, disfrutan de ser bailarinas de comparsas?

Creo que plantear que la racializacién es un fenémeno que conlleva placer
y humillacién, en un juego “sadomasoquista ambivalente” (76), puede ser
hasta cierto punto “verdadero” respecto de este “placer que siento al bailar”,
pero no agota alli la experiencia subjetiva de las bailarinas negras, ni la posi-
bilidad de confrontacién con el imaginario hegemédnico que esta practica cul-
tural también otorga, entendiendo como imaginario hegeménico un proceso
en constante disputa que tiene demasiadas aristas para poder ser significado
univocamente. En este sentido, “capacidad de accién” puede ser el procedi-
miento de significacién por el cual un sujeto se reinventa constantemente,
pudiendo intervenir alli donde la fisura del significado hegeménico de lo que
es “ser afrouruguaya” muestra su permeabilidad. Si, como dice Butler (2001),
la significacién no es un acto “fundador” de identidad, sino “un procedimiento
regulado de repeticién” (282), la capacidad de accion reside en la posibilidad
de cambiar lo repetido, de intervenir en el mismo proceso de reiteracién. A
diferencia del argumento fundacionalista de la politica de la identidad que
“tiende a dar por sentado que una identidad primero debe ocupar su lugar
para que se definan intereses politicos, y a continuacién se inicie la accién
politica” (277), el argumento que sostiene Butler es que “sélo puede ser posi-
ble una subversién de la identidad en el seno de la practica de significacién
repetitiva” (282). Desde esta perspectiva, las categorias normativas de sexo,
género y, en este caso, raza, pueden ser subvertidas y multiplicadas de forma
que se desestabilice la naturalizacién impuesta por el orden hegemoénico. Esta
subversion se produce en el contexto del desfile, en la posibilidad que brinda
la performance cultural de intercambiar roles, modificar los cuerpos, produ-
cir y reproducir significados, logrando cierto empoderamiento.

Actuar, parodiar, interpretar personajes, son una forma de lo politico: “Las
préacticas de la parodia pueden servir para volver a mostrar y afianzar la dis-
tincién misma entre una configuracién de género privilegiada y naturalizada
y otra que se manifiesta como derivada, fantasmatica y mimética: una copia
fallida” (Butler, 2001: 284). Como vimos, ser mujer y ser negra, para las afro-
descendientes, tiene una multiplicidad de significados, que dificilmente pue-
dan ser totalizados por una nocién identitaria. La “comunidad negra” en Uru-
guay esta lejos de ser un representante abarcativo de la “identidad negra”
uruguaya. Bajo su distintivo he conocido varias agrupaciones que se disputan



“Representando a mi raza” 297

su legitimidad. Con esto no quiero decir que las politicas activistas no propi-
cien mejoras concretas para muchos afrouruguayos; lo que retomo aqui es una
nocién de lo politico que pueda pensarse mas ampliamente, que abarque la
accion desde otros campos de disputa. Desde esta postura teérica, el espacio
de la comparsa y, més especificamente, el de las llamadas, es un lugar de
resistencia para muchas mujeres que no se han apropiado de un discurso poli-
tico feminista ni combativo. Al ubicarse como un espacio intermedio entre lo
ritual y lo espectacular, este tipo de performance permite una implicancia del
cuerpo mayor, que se transforma en eje de una reflexividad transformadora
que desestabiliza los significantes hegemoénicos naturalizados. Ser mujer y
ser negra puede, de esta forma, contener un sentido legitimo de “ser” frente a
la violencia real y simbdlica que ha desintegrado histéricamente la existencia
de los negros. Asi como existe una politica de accién que transcurre en la
lucha cotidiana, en la del devenir mujer negra en un contexto de exclusién
racial importante, el espacio propiciado por el carnaval también habilita un
politica de accién centrada en el cuerpo, en tanto permite retomar significan-
tes racializados e invertirlos, produciendo poder alli donde lo establecido
sefiala debilidad y marginalidad. Y, en este sentido, considero que un lugar
donde cobrar visibilidad social no puede ser s6lo pensado como reproductor de
desigualdad. Eso seria concebir a los sujetos como incapaces de comprender
los espacios donde deciden intervenir; seria concebir a las bailarinas como
mujeres que sélo reproducen el estereotipo, sin tener en consideracién que el
gusto de ser “objeto de deseo para otro” puede ser un placer legitimo y provo-
cador a la hora de desestabilizar las asociaciones reificadas entre lo racial, la
sexualidad, el género y la clase, como alguno de los ejes en juego en la confor-
macién de una identidad.'®

En este trabajo la pregunta fue qué cuerpo se inventa desde la fetichiza-
cién, la exotizacién del cuerpo negro, ;c6mo se hace uso de esa imagen para
construir un cuerpo politico, cémo se confronta un discurso estereotipado
desde un “fuera del discurso”, cuando no es la palabra lo que est4 en juego
sino la danza, el cuerpo en su movimiento? No pretendo resolver estos inte-
rrogantes. Espero poder trabajar sobre formas de lo politico que incluyan las
posibilidades de un sujeto inacabado en su totalidad, desencializado, corporal-
mente inteligente, estallado en su creatividad. Esta fue mi apuesta al traba-
jar con las bailarinas de candombe afrouruguayas.

15. En este sentido, recuerdo que Chabela, una de las mayores activistas y feministas perte-
neciente en ese momento a Mundo Afro, llegé el dia de las llamadas con un nuevo look en el
pelo que dejé a todas aténitas. Quiero decir con esto: tener un discurso combativo, politica-
mente comprometido con la causa de las mujeres negras, no es contrapuesto a formar parte
del carnaval, sentir orgullo por el candombe, aprovechar la oportunidad para realzar una
“imagen legitimada” de mujer; es decir, asociar candombe-bailarina-femineidad. Esto no es,
desde mi punto de vista, reproducir el estereotipo de la sensualidad femenina negra.



Ser herida y cuchillo

Reflexiones sobre la modificaciéon corporal
extrema de las modern primitives

Marlene Wentzel

I. Este articulo forma parte de una investigacién sobre modificacién corporal
extrema, llevada a cabo en Buenos Aires entre 2003 y 2009, con la intencién
de reflexionar sobre un movimiento conocido como modern primitives.! Este
grupo urbano se define por la exploracién de précticas y estéticas corporales
de origen tribal, las que resignifican en contextos occidentales, atravesados
por relaciones asimétricas de género, poder y consumo, entre otras. En esta
ocasién, proponemos centrar la mirada en las mujeres neotribalistas, quienes,
como sujetos activos en la creacién y la transformacién de sus cuerpos, propo-
nen encontrar nuevos sentidos a su corporeidad, cuestionando y reformu-
lando valoraciones hegeménicas en torno a la identidad, la belleza y el dolor.

Para comprender qué llevé a plantearme la vinculacién entre género y
modificacién corporal, quisiera remontarme a 2003 y describir la primera
aproximacién que tuve con los modern primitives, ya que fue ese encuentro el
disparador de este articulo. Esto ocurri6 durante una fiesta, en la cual divisé
entre la multitud a una chica bailando, con una imagen que me llamé mucho
la atencién. Su relacién con el cuerpo era muy fuerte, algo nunca visto por mf;
bailaba extasiada al son de misica electrénica, vestida con un jean, un cintu-
rén grande de cuero, el torso desnudo, cadenas en la cintura y en el cuello, con
un (poco) sutil componente sadomasoquista. Su cabeza estaba rapada pero
formaba patrones estéticos (circulos y rayas), su cuerpo exhibia tatuajes, pier-
cing y otras formas de ornamentacién que nunca antes habia visto. Bailaba
de una forma muy particular, “terrenal” podria ser una manera de describir
mi percepcién de su danza, y todo a su alrededor generaba algo que sé6lo puedo

1. Tesis de licenciatura en antropologia sociocultural “Cuerpos modernos, rituales primitivos.
Un estudio antropolégico sobre la modificacién corporal extrema” (Facultad de Filosofia y
Letras, Universidad de Buenos Aires, 2010).
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describir como una mistica tribal. Sus marcas corporales remitian a esas im4-
genes que habia visto en la National Geographic de tribus tatuadas y adorna-
das, pero con un componente contrastante: su imagen absolutamente urbana.

Esa misma semana comencé a preguntar a diversas personas si la cono-
cian (su descripcién fisica era bastante particular) y me enteré de que un
amigo habia musicalizado varias presentaciones del Buenos Aires Suspension
Team (BAST), un grupo de exploradores corporales que hacian performances
de suspensiones, del cual la muchacha era miembro. A través de este amigo
como referencia, consegui el nimero de teléfono de otra miembro del BAST,
conocida como La Negra, quien, ademds de ser referente de la modificacién
corporal en la Argentina, edita la revista especializada en arte y modificacién
corporal, PielMag. Poco antes de concretar una primera entrevista, supe que
iba a realizarse el Segundo Encuentro de Arte Corporal en Buenos Aires, al
que La Negra, una de las organizadoras, me invit6.

En el contexto de la convencién tuve la oportunidad de aproximarme por
primera vez a la comunidad de arte corporal. Sentada en el stand de la
revista, comencé con lo que fueron mis primeras anotaciones de campo; lo pri-
mero que me llamé la atencién fue, por un lado, la gran cantidad de mujeres
con cuerpos modificados y, por otro, que su estética, lejos de ser definible como
tribal (como habia sido mi primera impresién de la joven en la fiesta), remi-
tia mds bien al imaginario actual de las pin-ups® norteamericanas: mujeres
con el pelo tefiido de negro o rojo furioso, labios pintados de rojo, medias de
red negras, zapatos altisimos, vestidos cefiidos, calzas de leopardo. Todo con
un sutil toque de femineidad, evidenciado en las muchas flores coloridas
tatuadas en brazos y pechos, incluso lineas tatuadas por detrds de las pier-
nas, imitando las medias de nailon, sumado a un explicito sadomasoquismo,
como torsos desnudos con collares de cuero con clavos y correas.

Con el transcurrir de los afios, al interiorizarme y conocer m4és acerca de
la heterogeneidad de este movimiento, pude entender que, si bien histérica-
mente los hombres han sido mds proclives a modificar sus cuerpos (sobre todo
en lo que implica pertenencia a determinados subgrupos como militares,
marineros y prisioneros), esta tendencia fue cambiando iltimamente hasta
ser incluso revertida.?

Por tanto, nuestra intencién es centrar la mirada en la agentividad feme-
nina y su potencial creador de nuevas formas de ser cuerpos, en los cuales se
manifiestan tanto relaciones de poder como resistencia a ellas. Proponemos

2. La expresién pin-up se populariza en Estados Unidos a partir de la década de 1940, refie-
re a fotografias o dibujos de modelos en actitudes que para la época resultaban sexualmente
sugerentes. Como referentes de la estética pin-up podemos mencionar a Betty Page y los
dibujos animados de Betty Boop.

3. En Estados Unidos, por ejemplo, el 60% de la clientela que se tatia en la actualidad son
mujeres (Mifflin, 1997, citado por Fisher, 2002: 100), Si bien no hay datos oficiales en la
Argentina, se estima que aproximadamente tres mil personas se perforan o se tatiian por
dia, con gran demanda de piiblico femenino. Informacién obtenida de Asociacién de
Tatuadores y afines de la Republica Argentina (ATARA), Attp:/ /atarainfo.blogcindario.com.
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reflexionar en torno a la corporeidad femenina analizando ciertos mandatos
sociales y mediaticos hacia los cuerpos, viendo a través de la exploracién y la
modificacién corporal de las modern primitives el lugar y la significacién que
tienen ciertas valoraciones culturales acerca de lo femenino.

II. Desde los albores de 1a humanidad, hombres y mujeres han explorado sus
cuerpos y desarrollado una amplia variedad de técnicas con el fin de conocer-
los, modificarlos, embellecerlos y adornarlos. Estas técnicas se han ampliado,
diversificado y resignificado hasta formar parte de lo que actualmente cono-
cemos como modificaciones corporales, convirtiéndose en una rica forma de
expresion cultural. Como antropélogos, debemos recordar que el control de las
practicas corporales fue una de las primeras acciones ejecutadas para civili-
zar a las sociedades llamadas “primitivas”. De alguna manera, cuanto mas
corporales eran los otros, mas civilizado era Occidente. Como sostiene Brenda
Farnell (1999):

No es sorprendente encontrar que antes del establecimiento formal
de la disciplina, los informes de los primeros exploradores misioneros y
etnélogos amateurs del siglo XIX estdn repletos de expresiones de curio-
sidad y de una fértil tensién entre el deseo y el disgusto por las practi-
cas corporales extrafias, actividades domésticas no familiares, “excesos”
de gestualidad, rituales “exéticos” y bailes “salvajes”. En general,
cuanto mayor era la diferencia observable de aquello aceptable segun
las normas europeas, m4s primitiva era considerada la sociedad. Esta
linea de razonamiento y distanciamiento del “otro” provee una justifica-
cién de los generalizados esfuerzos coloniales para “civilizar a los salva-
jes” a través del control radical de los practicas corporales [...] as{ como
préicticas econémicas y politicas. (6)

Sin embargo, como una paradoja del devenir humano, la actualidad nos
encuentra frente a un fenémeno que crece dia a dia, y es la incorporacién y
aceptacién en Occidente de practicas de exploracién y modificacién corporal
provenientes de culturas ajenas a la occidental. Explorar el cuerpo es una de
las tantas opciones que ofrece nuestra sociedad como camino de revaloriza-
cién y/o reencuentro de lo corporal, aunque esta exploracién refiera a practi-
cas que se amoldan a los parametros vigentes de cuerpo hegemoénico: apor-
tando beneficios para la salud, bienestar personal y mejoramiento fisico, en
tanto rejuvenecen, embellecen, adelgazan, desintoxican el cuerpo o brindan
“armonia”.* No obstante, ninguna de estas practicas implica una visibiliza-
cién corporal tal que llegue a cuestionar ciertos pardametros establecidos o

4. Pensemos por ejemplo en el auge de técnicas orientales como pueden ser el yoga, el tai chi
chuan, el chi kung, por nombrar sélo algunas de las posibilidades mds difundidas, aceptadas
y reelaboradas en Occidente de experimentar el cuerpo, la mente y el espiritu de manera
“integral”. Cualquiera de estas practicas proponen vivenciar otras formas de concebir la rela-
cién cuerpo-mente y cuerpo-mundo, previa adaptacién y secularizacién de las mismas, y for-



302 Marlene Wentzel

permitidos en nuestra cultura. En el caso del neotribalismo, en cambio, si se
propone una exploracién profunda del cuerpo y del ser, que es altamente visi-
ble, pues modifica la imagen corporal. Segun Christian Kleese (1999):

Una de las caracteristicas m4s significantes del movimiento de los
modern primitives es su apropiacién de “rituales primitivos”. En su bus-
queda de experiencias radicales, corporales, psiquicas y espirituales [...]
buscan inspiracién en las llamadas “sociedades primitivas” a través de
la adopci6n de sus ritos comunales y sus técnicas de modificacién corpo-
ral. (17

El autor sostiene que las modificaciones de los modern primitives deben
ser extremas y diferenciarse claramente de otros tipos de alteraciones corpo-
rales aceptadas socialmente. Por ello, es importante diferenciar el cardcter
exploratorio de las practicas y los rituales neotribales de otro tipo de modifi-
caciones corporales, que pueden asociarse al consumo narcisista (Lipovetsky,
1990), si bien los limites entre unas y otras no son fijos ni opuestos, y muchas
veces conviven dentro del eclecticismo posmoderno.

E]l movimiento neotribalista nacié durante la década de 1970 en Estados
Unidos y Fakir Musafar fue uno de sus mentores.® Su propuesta se ancla en
la “expresion personal, la bisqueda espiritual, 1a exploracién y el reclamo del
propio cuerpo” (Vale y Juno, 1989). Las prdcticas y estéticas que influencia-
ron el neotribalismo se originaron en diversos contextos histérico-culturales;
por ello, su transmisién y persistencia implica una resignificacién de las mis-
mas no sélo por parte de los sujetos sino también por su insercién en urbes
occidentales e industrializadas, un nuevo contexto cultural y comercial que
impone sus propios cédigos y sentidos. A continuacién, realizaremos una
breve descripcién introductoria de algunas de esas practicas.’

man parte de este contexto posmoderno en el que vemos emerger la revalorizacién de lo cor-
poral frente a lo intelectual, como una inversién de los términos de la modernidad (Citro,
1999a).

5. Todas las traducciones del inglés al castellano me pertenecen.

6. Asociado a la escena under californiana de los afios 70, el neotribalismo emerge en gran
medida gracias a movimientos homosexuales, 1ésbicos, hardcore y sadomasoquistas. La visi-
bilidad del movimiento punk influenci6 en gran medida en el surgimiento de estéticas radi-
cales, que poco a poco fueron generando adeptos alrededor del mundo. Durante la década del
80, comenzaron a visibilizarse tanto tatuajes como perforaciones, siendo 1989 un punto de
inflexién en la consolidacién de la escena, con la publicacién del libro Modern Primitives. An
investigation of contemporary adornment & ritual, de Vale y Juno. Asimismo, las transfor-
maciones tecnolégicas (mayor acceso a la informacién, mejoras instrumentales, medicaliza-
cién de ciertas practicas) constituyeron factores decisivos para el posterior desarrollo y con-
solidacién del movimiento.

7. Ademds de los andlisis sobre el neotribalismo que aqui se retoman (Turner, 1999;
Featherstone, 1999; Kleese, 1999, entre otros), para América Latina se puede ver la etnogra-
fia de Albuquerque de Braz (2006).



Ser herida y cuchillo 303

¢ Tatuajes: dibujos intradérmicos que se realizan introduciendo pigmen-
tos bajo la epidermis por medio de la inyeccién de microagujas.®

o Perforaciones: insercién de adornos de distintos materiales (hueso,
madera, acero quirdrgico) en diferentes zonas del cuerpo, que pueden
ser partes blandas o cartilaginosas como orejas, nariz, tabique nasal,
cejas, mejillas, labios, lengua, pezones, ombligo, clitoris, labios mayores
¥ menores, pene y escroto.

e Escarificaciones: cortaduras e incisiones poco profundas que provocan
cicatrizaciones visibles creando dibujos en la piel.

* Branding: del inglés “marcar”. Es un tipo de escarificacién que se con-
sigue quemando la piel con metales calientes, cauterizadores eléctricos
e incluso con l4ser, siguiendo (0 no) patrones estéticos.

* Mutilaciones: como su nombre lo indica, consiste en cortar o cercenar
una parte del cuerpo. Puede ser una divisién quirtdrgica de érganos,
como la lengua bifida o cortes peneanos, e incluso amputaciones volun-
tarias (cortarse parte de la oreja o un dedo).

* Suspensiones: insercién de ganchos de acero quirdrgico en diversas
zonas del cuerpo para suspenderse en el aire vertical u horizontal-
mente, usando un sistema de cuerdas y poleas como medio de eleva-
cién. Los cambios en el flujo sanguineo y las hormonas liberadas en la
practica generan estados extéticos en los suspendidos, por lo que se
recomienda una preparacién no sélo fisica sino también mental antes
de iniciarse en esta experiencia. Los ganchos se colocan en diversas
dreas del cuerpo como el pecho, la espalda, caderas, rodillas y brazos.

* Pulling: del inglés “tirar”. Es un tipo de practica donde se insertan gan-
chos en diversas partes del cuerpo, de los cuales se tira, horizontal-
mente, con algo o alguien haciendo de contrapeso. Por ejemplo, se
puede realizar con personas enganchadas entre si, o tirando a partir de
un objeto inmévil como un 4rbol, piedras, etcétera.

* Implantes: objetos de teflén o silicona implantados subdérmicamente a
través de una incisién en la piel. Una vez colocado el objeto, requiere
sutura y una correcta cicatrizacién. Generalmente se colocan cuernos o
bolitas de diversos tamafios, en frente, espalda, pecho, brazos, manos.
Se pueden obtener diferencias en la textura y dimensionalidad, ya que
al cicatrizarse la piel se abulta en la forma del objeto elegido, gene-
rando un efecto tridimensional.’

8. Dentro del 4mbito nacional, algunos trabajos, como los de Reisfeld (2004) y Hourquerbie
(2007), han analizado los tatuajes desde distintos enfoques y disciplinas.

9. Los implantes son una préactica que esta creciendo considerablemente, por lo que hay
que destacar que su procedencia no refiere a culturas tribales sino al mundo contempora-
neo. Steve Haworth es el impulsor de esta técnica, en Estados Unidos, durante la década
del 90.
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Muchas de estas practicas hunden sus raices en experiencias corporales
de culturas cuyas filosofias se apoyan en una visién integral del ser, lo que
genera que estas sociedades, de una manera u otra, se idealicen a la luz de
la distancia (Featherstone, 1999). Por tanto, el hecho de hablar de conceptos
como moderno y primitivo requiere tener en cuenta los componentes socio-
politicos que atraviesan tales categorias, ya que refieren a las representacio-
nes que los saberes occidentales han ido construyendo sobre diversas reali-
dades y las formas de entenderlas; realidades atravesadas por asimetrias
politicas y luchas de poder inherentes a los procesos de colonizacién. De
hecho, muchas veces durante el trabajo de campo hemos visto c6mo se repro-
duce este imaginario de lo tribal, por un lado, en términos romantizados que
obvian el atravesamiento de desigualdades sociopoliticas y econémicas, y
por el otro, como una clara oposicién a los valores de la modernidad urbana,
donde primaria la individualidad por sobre lo colectivo y lo social por sobre
la naturaleza.

Si bien la fuerza del legado cartesiano contribuyé en gran medida a forjar
un sentido del cuerpo disociado del mundo natural y asociado al individua-
lismo (en tanto el cuerpo es concebido como recinto del sujeto, locus, limites,
y también de libertad), como mencionamos, otras concepciones sobre la corpo-
reidad son extrapoladas de sus contextos para devolverle al cuerpo la dimen-
sién simbolica perdida. Como resultado, el otrora desvalorizado “primiti-
vismo” es ahora revalorizado e idealizado en tanto posibilidad de escapar al
disciplinamiento corporal demandado por la sociedad, permitiendo a los suje-
tos encontrar nuevas formas de ser cuerpo (Citro, Mennelli y Aschieri, 2008).
Por ello, creemos que las practicas neotribales de modificacién y exploracién
corporal se explican menos por su procedencia que por la historia local que las
vincula a un nuevo lugar y a nuevos cuerpos en los cuales se inscribe; es en
ese lugar donde surten efecto, donde son vividas y resignificadas, ofreciendo
a los sujetos la posibilidad de experimentar, a través de sus cuerpos, otra rela-
cién con su ser y con su entorno local, resignificando no sélo la herencia car-
tesiana sino también ciertas pautas de hedonismo posmoderno, ligadas a poli-
ticas de consumo medidticas. De esta manera, se construyen nuevas formas
de subjetivacién que permiten elegir, cuestionar, explorar y por ende consoli-
dar la propia identidad.

III. En marzo de 2008, en una quinta en Lujdn, provincia' de Buenos Aires,
presencié por primera vez una iniciacién en un ritual de encarnacién.'® Par-
ticipar de este evento fue sin lugar a dudas un antes y un después para el
desarrollo de mi investigacién, ya que observar nuevamente la predominan-

10. Es importante destacar que, durante la investigaciéon de campo, el acceso a las practicas
privadas fue bastante dificil de lograr, debido al hermetismo que generalmente los envuelve,
por tratarse de iniciaciones, rituales o practicas donde los sujetos prefieren mantener su inti-
midad y a las que sélo acceden invitados.
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cia de mujeres me llevé a replantearme el papel y la valoracién del género en
la exploracién y modificacién corporal.

Durante el evento observé que la estética de las mujeres era concordante
con la observada a lo largo de los afios, mujeres cuya femineidad y fortaleza
se manifestaba a través del cuerpo y su ornamentacién. De las cuatro perso-
nas que realizaron préacticas, tres eran mujeres. Dos de ellas realizaron un
ritual de lanzas, que fueron colocadas pacientemente en diferentes puntos del
cuerpo, como rostro, pecho, panza, piernas y brazos, mientras que la tercera
se preparaba para iniciarse en un pulling, técnica que, requiere insertar gan-
chos en el cuerpo (espalda, en este caso), atados por una soga a un érbol, para
ejercer ella misma la tensién y el estiramiento deseado sobre su piel.!
Siguiendo la recomendacién de Kor Van Lier, organizador del evento,'? la ini-
ciada, de veinticinco afios, se preparé en las semanas previas al ritual con una
dieta que excluyé carnes, cigarrillo, drogas y alcohol, y que se basé en jugos
de frutas y verduras. El dnico hombre que realizé una préactica, un renom-
brado modificador corporal con una gran trayectoria dentro de la comunidad
local, hizo una suspensién breve pero sumamente intensa, ya que la inicié con
un salto, potenciando la fuerza de gravedad, produciendo asi un estiramiento
de la piel extremadamente abrupto y visualmente brusco, aunque a los pocos
minutos decidié bajar.’®

El fuerte contraste entre la preparacién, la duracién y la ejecucién entre las
précticas realizadas por las mujeres y la realizada por el hombre me hizo pen-
sar en la vinculacién entre modificacién y exploracién extrema del cuerpo con
el dolor, y c6mo el dolor o la resistencia a él es asociado o valorado cultural-
mente como atributo de lo masculino, en tanto refiere a la fortaleza, el coraje,
al imaginario del guerrero. Esto me llevé a reflexionar sobre las modern pri-
mitives y su vivencia corporal que, probablemente, permitiria invertir los valo-
res culturales y los volvi a apreciar, de alguna manera, “biolégicamente” a
pesar de que en Occidente se continte asociando la resistencia al dolor a la
masculinidad, es el cuerpo de la mujer el que sufre mensualmente dolores
menstruales y, en el caso de la maternidad, el que padece y resiste los dolores
del parto. Es indudable que el cuerpo se erige como un factor clave en la socia-
lizacién de los géneros y muchas caracteristicas de género son definidas cultu-
ralmente. De esta manera, ;la exploracién corporal extrema permite una rea-
propiacién de lo (culturalmente) masculino como la fortaleza y la resistencia al

11. Las dos primeras personas eran experimentadas en la exploracién radical del cuerpo;
mientras que la tercera, si bien tenia tatuajes y perforaciones, nunca habfa realizado un
ritual de encarnacién.

12. Un reconocido explorador corporal a nivel mundial de origen holandés, radicado en la
Argentina. Es el mentor del Truth Seeker Syndicate (Tss).

13. Durante este encuentro se introdujo una nueva técnica de insercién de ganchos que no
resultaron apropiados para la suspensién y lo incomodaron en su prictica, segin nos
comento.
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dolor? De ser asi, creemos que también hay una resignificacion desde lo feme-
nino, donde la fuerza de lo biolégico se ve reforzada a través de una estética de
mujeres emblematicamente fuertes, cual “guerreras” de una tribu urbana. Al
respecto, sostiene Carolyn Bynum (1990):

Es posible que existiera un componente biolégico en la predisposi-
cién de las mujeres hacia ciertos tipos de experiencias corporales. El
hecho de que, en muchas culturas, las mujeres parezcan mas inclinadas
en la posesién espiritual y méas propensas a somatizar sus estados emo-
cionales o espirituales mas intimos sugiere una explicacién fisiolégica.
En culturas tan diferentes como la medieval europea, la medieval china
y la moderna americana, la automutilacién y la autoprivacién parecen
mas caracteristicas de las mujeres que de los hombres. Sin embargo,
tenemos que ser prudentes antes de dar por buenas demasiado precipi-
tadamente explicaciones biolégicas. Biologia y cultura son casi imposi-
bles de distinguir en estos temas, porque los hombres y las mujeres se
diferencian entre sf de forma constante en sus experiencias sociales, psi-
coldgicas y fisiolégicas a lo largo de la historia. (176-177)

Desde esta perspectiva, intentando encontrar respuestas al motivo por el
cual es mas frecuente la modificacién corporal en mujeres que en hombres,
encontramos diversas posturas teéricas que aportaron ideas y nuevas pregun-
tas de investigacién. Haciendo una relectura de material bibliogréfico especi-
fico sobre modificacién corporal extrema, hallamos en la discusién entre
Sheila Jeffreys y Sarah Riley un interesante punto de partida para repensar
la cuestién del cuerpo explorado y modificado, desde una perspectiva de
género.

La propuesta de Jeffreys (2000) parte de la base de que la modificacién
corporal es una industria burguesa y redituable, en pleno desarrollo a partir
de los afios 90. La autora critica la postura que entiende la modificacién cor-
poral como una forma de reclamar el propio cuerpo y propone entender esta
practica como un resultado de la dominacién masculina, ya que bajo los
argumentos de “recuperar el cuerpo” o de “inscribirlo” como forma de resis-
tencia politica, la industria estaria cautivando jévenes deseosas de “muti-
larse”. Jeffreys sefala que los grupos que practican habitualmente la modi-
ficacién corporal son vulnerables a la dominancia masculina (mujeres,
lesbianas, gays, victimas de abuso sexual). De esta manera, el predominio de
mujeres que modifican su cuerpo se explicaria por la dominacién masculina
y su discurso hegeménico sobre los cuerpos; por ello, propone conceptualizar
toda modificaciéon corporal bajo el concepto de “mutilacién”. Segin esta
autora, la modificacién corporal se autolegitima bajo las definiciones de arte
corporal, moda o decoracién, mientras que la teoria feminista posmoderna
estaria proveyendo argumentos “racionales” para legitimar esta “mutilacién”
corporal (ya que al definirla como recuperacién del propio cuerpo, transgre-
sién o reclamo, estaria proveyendo un lenguaje de resistencia politica, atrac-
tivo para mujeres j6venes). Por el contrario, sostiene, la modificacién corpo-
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ral no es desde ningtin punto de vista resistencia politica, sino resultado
directo de la opresién masculina, por lo que propone contemplar la modifica-
cién corporal como una de las tantas practicas peligrosas que en Occidente
se justifican a través de patrones de belleza, moda o libertad de eleccién.' La
autora sefiala que en Occidente pareciera que las mujeres estarian entrena-
das para alterar sus cuerpos en pos de ciertos mandatos culturales de
belleza, donde la mujer que rompe aquellos mandatos se ve condenada
socialmente, creando un vinculo hostil hacia el propio cuerpo. Sin embargo,
creemos importante destacar que estas practicas no sélo se dan en Occidente
sino en todo el mundo; pareciera que Jeffreys no contemplara que los man-
datos de belleza no sélo son occidentales: basta recordar la disminucién de
pies practicada a las mujeres chinas como simbolo de belleza y erotismo,'® o
la ampliacién labial a través de la insercién de objetos en Etiopia, por men-
cionar sélo algunas de las muchas alteraciones morfolégicas existentes en el
mundo.

Para Jeffreys, la vinculacién entre modificacién corporal y abuso sexual es
fuerte, ya que, segtin enuncia, muchos de los hombres y las mujeres que se
“mutilan” fueron abusados sexualmente por hombres; la modificacién corpo-
ral se explicaria entonces como un maltrato hacia el cuerpo por la vergiienza
que genera en los abusados. No obstante, muchas de las mujeres y los hom-
bres modificados, desde otra perspectiva, plantean este tipo de experiencias
como una forma de recuperar el propio cuerpo, tomado por alguien sin consen-
timiento, pues, modificdndolo, se lo vuelve a reclamar o marcar como propio.
Esta es la postura respaldada por Fakir Musafar, quien avala la modificacién
y la exploracién corporal desde una visién espiritual de bisqueda inherente,
seguin él, a 1a condicién humana (Vale y Juno, 1989). La modificacién corpo-
ral podria entenderse, siguiendo su argumento, en términos positivos, como
una accién productiva de las mujeres que reclaman y experimentan libre y
activamente su corporeidad. La propuesta de Musafar retoma un aspecto
dejado de lado en la modificacién corporal occidental y es su costado espiri-
tual; es éste el giro que permite concebir la exploracién corporal de las modern
primitives como una experiencia positiva. Musafar entiende la modificacién
corporal como una accién positiva, por brindar a las mujeres justamente lo
que Jeffreys niega: la posibilidad de reclamar y vivenciar su propio cuerpo.'®
Obviamente, Jeffreys (2000) cuestiona la postura de Musafar ya que la
entiende como una justificacion “seudorreligiosa” de un lucrativo y expansivo

14. La autora incluye en este tipo de pricticas nocivas la cirugia estética, la cirugia transe-
xual, las dietas e incluso el uso de tacos altos.

15. Conocida como pies de loto, actualmente prohibida.

16. En este sentido, creemos interesante hacer un paralelismo con la préctica corpérea de las
misticas medievales, quienes, a través de la exploracién corporal, trascendian su experien-
cia mundana ligada a la dominacién masculina; asi la autoflagelacién puede concebirse de
manera positiva y exclusivamente femenina (Bynum, 1990).
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negocio. Segun ella, la modificacién corporal entendida como una practica
espiritual tomada de otras culturas no seria mds que un eslogan para promo-
ver y legitimar los 1ltimos afios de creciente desarrollo de esta industria bur-
guesa. Al respecto dice:

Musafar, quien originalmente era un ejecutivo de la publicidad,
desarrollé una religién personal para justificar su negocio, basado en
pedazos de précticas espirituales tomadas de una variedad de otras
culturas. (421)

Para la autora, desde esta visién se ignoran las relaciones de poder exis-
tentes entre hombres y mujeres, relaciones que construyen acciones y senti-
mientos sobre los cuerpos que serdn modificados. Si bien diferencia en escala
las diversas posibilidades de modificacién (dado que evidentemente no es la
misma experiencia hacerse un aro que una amputacién voluntaria), cual-
quiera de este tipo de practicas tendria para Jeffreys el mismo origen: la
dominacién masculina, y seria por ello una “préctica cultural nociva”. Por
ende, propone incluir toda practica de belleza dentro de una discusién politica
sobre ciudadania y derechos humanos. Es interesante pensar esta propuesta
en tanto Naciones Unidas analiza e incluye ciertas “pricticas tradicionales
nocivas” como violaciones a los derechos humanos practicadas por culturas no
occidentales, como la mutilacién genital femenina o la preferencia sexual de
los hijos, mientras que ninguna practica especificamente occidental es
incluida, siendo la violencia la \inica practica que {lamentablemente) tras-
ciende barreras culturales (Jeffreys, 2000: 425).

Si bien estamos de acuerdo con la validez y la necesidad de reflexién de
esta dltima propuesta, creemos que la visién de Jeffreys, al obviar la dimen-
sién electiva de los sujetos, excluye automaticamente la posibilidad de escu-
char la voz de quienes llama “despreciados” (despised). Consideramos que
experimentar y explorar el propio cuerpo puede entenderse como una buis-
queda valida de sensaciones desconocidas por las mujeres (y por los hombres,
ya que nada mas personal que la experiencia del propio cuerpo), y no como
mero resultado mecdnico de la dominacién masculina. Sabemos que el
cuerpo estd inmerso en relaciones de poder, matrices de género y clase que
indudablemente interfieren y moldean la experiencia del mismo, pero tam-
bién creemos en la posibilidad de encontrar, dentro de los intersticios que
deja toda dominacién, acciones que no sélo cuestionan las relaciones jerar-
quicas y opresivas, sino que también proponen nuevas alternativas y refor-
mulan experiencias. Creemos que estas pricticas corporales son objeto de
transformaciones y resignificaciones que permiten a las modern primitives
explorar su propia corporeidad desde nuevas perspectivas. Por tanto, recono-
cer la agencia femenina y la pluralidad de sentidos dados no hace que la
dominacién masculina se oculte ni legitime; por el contrario, permite com-
prender cémo los cuerpos se producen a través de ciertas acciones sociales
que van de la mano con determinadas formas de conocimiento y dominacién.
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Esto nos permite pensar en la exploracién y la modificacién corporal extrema
de las modern primitives no sélo como una forma de reclamar y recuperar el
propio cuerpo, sino como una forma de recuperar atributos asociados cultu-
ral e histéricamente a lo masculino —como fuerza, valor, coraje, resistencia,
dominio— desde un lugar positivo y desde su propia corporalidad. Creemos
que, en definitiva, el planteo de Jeffreys no hace mds que negar la agentivi-
dad de las mujeres, concibiéndolas como reproductoras pasivas de la imposi-
cién activa del hombre, cual victimas femenino-pasivas ante las agresiones
masculino-activas, reproduciendo de alguna manera la visién heredada del
cristianismo que asociaba la mujer a la carne (cuerpo-pasivo-pecado) y lo
masculino al binomio alma-activo.!’

Riley (2002), en respuesta al planteo de Jeffreys, sostiene que la investi-
gacidn critica y feminista puede obtener del posmodernismo un marco anali-
tico que permita conceptualizar el cuerpo y sus miiltiples significados situa-
dos dentro de una compleja serie de relaciones de poder. Si Jeffreys cuestiona
la modificacién corporal por ser una practica peligrosa y nociva, es porque la
entiende como una “entidad monolitica”, sin importar ni diferenciar cual sea
el tipo de modificacién corporal.’® Si bien estd de acuerdo con exponer anali-
ticamente la opresién a la que las mujeres estan sometidas, Riley sefiala que
la postura de Jeffreys no ve las multiples y complejas relaciones que atravie-
san todos los cuerpos. Segin sus palabras:

En mi propio trabajo, una de las participantes describié una expe-
riencia fisica de liberacién emocional cuando se perforé el ombligo [...].
Este testimonio es similar al discurso que critica Jeffreys de self harm
as self help; ;debiera decirle a la participante que se equivocé al disfru-
tar su experiencia? Prefiero confiar en el concepto de miiltiples relacio-
nes de poder para incorporar las paradojas de nuestras experiencias. En
este caso, el acto fisico y simbélico de perforar su panza fue experimen-
tado como una conexién positiva entre aspectos fisicos y emocionales de
ella misma, al tiempo que identifica este sentido de liberacién como sim-
bolo de las problemadticas de poder entre género, emocién y cuerpo. Vis-
lumbrar las miiltiples relaciones de poder permite al investigador com-
prometerse con las voces de los participantes. (543)

17. Como mencionamos, es interesante considerar el caso de las misticas medievales, donde
la asimilacién entre mujer y carne permite entender su experiencia corpérea como una iden-
tificacién exclusivamente femenina con el cuerpo de Cristo, invirtiendo asi la asociacién
negativa cuerpo-pecado, al otorgarle un nuevo valor positivo y constituir al cuerpo femenino
en vehiculo para llegar a la experiencia divina (Bynum, 1990).

18. Es importante destacar que los planteos de las autoras tienen diferencias cuasiontolégi-
cas. Riley conceptualiza la modificacién corporal como “arte corporal”, en tanto Jeffreys sélo
concibe la modificacién como arte o arte performativo cuando menciona (entre otros) el caso
de la artista corporal Orlan. M4s alla de esa excepcidén, su aproximacién a la modificacién
corporal es, como vimos, desde el concepto de “mutilacién”.
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Coincidimos con Riley en que los analisis influenciados por el posmoder-
nismo proveen un fundamental aporte en el estudio de las relaciones tanto de
dominacién y poder como de resistencia, ya que el poder se concibe no como
un mecanismo opresivo que se impone indiscutidamente, sino como un sis-
tema complejo de vinculaciones e interacciones. Evidenciar esta dindmica
provee un marco analitico que permite observar y reflexionar sobre conductas
contextualizadas y corporizadas, pues no todas las modificaciones corporales
ni todos los sujetos modificados pueden ser entendidos de la misma manera:
la cuestién entonces es destacar la multiplicidad de sentidos posibles que pue-
den asociarse a la modificacién corporal. Por ello, invitamos a pensar en el
titulo de este articulo, que es parte de un poema escrito por Charles Baude-
laire, que creemos refleja la experiencia electiva y consciente de la propuesta
neotribal:

;Yo soy la herida y el cuchillo!
ila mejilla y el bofetén!

yo soy los miembros y la rueda,
isoy la victima y el verdugo!'®

En este sentido, creemos que la modificacién corporal puede entenderse,
desde la perspectiva neotribal, como una experiencia que permite no sélo
recuperar sino también explorar, cuestionar y celebrar la condicién corpérea.
Tal es la reflexion de las modern primitives que participaron del evento en
Luyjan:

Marcar el cuerpo es una celebracion del cuerpo, de la vida, de mi
libertad. Una forma de reclamarlo como propio, es un sentido de perte-
nencia, de libertad.

Yo tengo conciencia de mi cuerpo como forma de vida. El cuerpo es
pasajeroy es nuestra herramienta para vivir en esta vida. Yo abrazo a mi
hija con mi cuerpo, disfruto con mi cuerpo y creo momentos personales
para sentir cosas con mi cuerpo. Lo estético, lo que se ve, son declaracio-
nes que uno se permite [...). Lo mejor del arte corporal es que vos podés
usarlo para reformular quién sos y preguntarte quién sos, no solo desde
lo corporal sino también desde lo espiritual.

Como sefiala Riley, un estudio integral tanto de la opresién como de la
resistencia es necesario para entender las relaciones de las mujeres (y tam-
bién de los hombres) con sus cuerpos, a través del sentido aportado por el con-
texto en el cual se enmarcan las relaciones de poder que los atraviesan. Es
claro que el concepto de “mutilacién” de Jeffreys no puede ser considerado
una herramienta analitica para explicar tales précticas; si la exploracién cor-
poral no es una préctica monolitica, no puede explicarse como tal (Riley, 2002:

19. Fragmento de “El heotontimorumenos”, poema publicado en Las flores del mal (1857).
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542).% En suma, proponemos reflexionar sobre la interrelacién entre cultura,
género y corporeidad a través de las palabras de los propios modern primiti-
ves, que condensan parte del recorrido aqui expuesto:

La estética que llevo es un resurgir de lo arcaico y tiene que ver con
disolver los limites de lo establecido culturalmente, entendiendo esos
limites como un control que de algiin modo nos estdn poniendo. Bueno,
yo digo, hasta acd llega.

Me siento libre, duefia de mi cuerpo, de mis decisiones. Todo lo que
hago me provoca un inmenso placer; lejos de querer “destruirme”, como
muchos piensan, cada detalle minuciosamente elegido me hace amarme
aun mds y diferenciarme del resto. Hay modificaciones muy extremas,
pero cada cual es libre y duerio de su cuerpo. En lo personal no pienso
mutilarme, quiero sumar, no restar

Ahora siento el cuerpo muy mio, cada detalle pensado por mi, valo-
rado y cuidado. Luego de cada modificacién hay un detalle nuevo para
disfrutar, compartir, ver, tocar y sentir. Son regalos, renovaciones. Tam-
bién tuve que hacerme mucho mds fuerte. La sociedad juzga demasiado
fuerte lo que no entiende, lo que le molesta, lo que no le gusta.

IV. En nuestra sociedad, hablar de modificacién corporal implica sin dudas
pensar también en el actual auge de la cirugia estética y su creciente acepta-
cién social y naturalizaciéon cultural. Reflexionando sobre la fuerza que cobra
la imagen corporal y ciertos paradigmas de belleza hegeménicos, sostiene
Jean Baudrillard (1974):

Tatuajes, labios distendidos, pies contrahechos de las chinas, som-
breador de parpados, base de maquillaje, depilacién, rimel, a m4s de bra-
zaletes, collares, joyas, accesorios: todo es bueno para reescribir sobre el
cuerpo el orden cultural, y esto es lo que surte efecto de belleza. (97)

Esto nos lleva a preguntarnos: jqué tipo de cultura fomenta el auge cada
vez mayor de adolescentes que, por ejemplo, dejan de “pedir fiestas de quince”
para comenzar a pedir como regalo operaciones de pechos, nariz e, incluso,
liposucciones? ;Qué hace que se acepten pechos y labios con siliconas, pero se

20. Es interesante aclarar que, si bien la pregunta sobre el limite entre modificacién corporal
y mutilacién est4 latente en todos los anélisis sobre modern primitives, es porque, segin sugie-
re Victoria Pitts (1999), se continiia concibiendo la exploracién corpérea como una desviacién
de la norma, asociada a problemas mentales e incluso patologias sociales. El término “mutila-
cién”, como concepto analitico, sugiere de antemano una valoracién negativa hacia la agenti-
vidad de los sujetos, lo que Jeffreys llega a concebir como una falsa conciencia (Pitts, 1999: 293,
300). Coincidiendo con el planteo de Pitts, muchos entrevistados cuestionaron el hecho de que,
social y académicamente, la modificacién corporal extrema fuera entendida y divulgada en tér-
minos de “autoflagelacién”, postura que descarta ontolégicamente la dimensién electiva y
transformadora del ser, restringiéndola a un comportamiento patolégico, negando las diferen-
cias en escala y la significacién del heterogéneo mundo de la modificacién corporal.
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cuestione y rechace otro tipo de implantes quiriirgicos, como pueden ser cuer-
nos en la frente? Recuerdo que hace un tiempo participé de un didlogo donde
se cuestionaban las modificaciones corporales “superfiuas”, por tratarse de
mandatos dominantes-masculinos impuestos a las mujeres para satisfacer
patrones de belleza irreales. En respuesta a este comentario una de las inter-
locutoras comenté: “Pero si existieran cirugias para tener en vez de mds lolas,
mds inteligencia, ;no te la harias?”. Me pareci6 una idea fascinante, y me dejé
pensando en qué pasaria si se pudieran modificar a través del bisturi en lugar
del cuerpo otros tipos de atributos, como valores morales, socioculturales, inte-
lectuales... ;Cudnta gente acudiria a estas clinicas a rejuvenecerse intelectual-
mente, a darse una estirada a la voluntad, e incluso a aumentarse la moral...?

La cirugia estética, el b6tox, la liposuccién, la anorexia, 1a bulimia, la depi-
lacién, los brackets,?! la reconstruccién del himen vaginal, son algunas de las
miiltiples modificaciones occidentales socialmente aceptadas, y en gran
medida fomentadas por los medios, 1o que nos conduce a pensar en la frontera
entre la belleza y la fealdad, limites que definen la aceptacién o la estigmati-
zacién de la alteracién corporal. Si bien ambos conceptos varian con relacién
a distintos periodos histéricos y distintas culturas, pareciera que en la actua-
lidad los limites entre lo bello y lo aberrante dejaran de ser fijos, y de alguna
manera ambos modelos opuestos convivieran. Segin sefiala Umberto Eco
(2007), 1a oposicion feo/bello ha perdido valor estético, siendo no mas que dos
opciones posibles de vida. Al respecto, plantea Andrea Dworkin:

Los estdndares de belleza describen en términos precisos la relacién
que una mujer individual tendra con su propio cuerpo. Prescriben su
movilidad, su espontaneidad, su postura, su garbo, los usos que le puede
dar a su cuerpo. Definen precisamente las dimensiones de su libertad
fisica. Y, por supuesto, la relacién entre libertad fisica y desarrollo psi-
colégico, posibilidad intelectual y potencial creativo es umbilical. En
nuestra cultura ninguna parte del cuerpo de una mujer se deja sin tocar,
sin alterar. Ningin rasgo ni extremidad se libra del arte, o del dolor, del
mejoramiento [...] De pies a cabeza, cada seccién de su cuerpo es sujeta
a modificacién y alteracién. Esta alteracién es un proceso continuo y
repetitivo. Es vital para la economia la importante sustancia de la dife-
renciacién masculino-femenino, la més inmediata realidad fisica y psi-
colégica de ser una mujer. (Citada por Bordo, 1993: 43)

Si bien la modificacién corporal extrema de los modern primitives es consi-
derada estigmatizante, no lo es el avance de ciertas précticas redefinidas como
moda en los dltimos aiios, desde perforaciones, tatuajes, pechos siliconados,
hasta rinoplastias.?? En la sociedad contemporanea, la llegada masiva de los

21. Nombre con el que se denominan los aparatos fijos en ortodoncia.

22. Para un anilisis antropolégico del auge local de las cirugias estéticas, sugerimos ver la
tesis de maestria de Aafjes (2008).
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medios ha sido una innegable influencia tanto para la expresién como para la
construccion de la propia corporeidad, donde “los medios de comunicacién, de
meros transmisores, se han hecho difusores y amplificadores de tendencias
estéticas, modas y modelos” (Oriol Costa, Pérez Tornero y Tropea, 1996: 47). A
través de medios masivos como internet, cine, television, revistas, se provee a
la sociedad de multiples imagenes que despiertan curiosidad y deseo, tanto en
hombres como en mujeres. Pensemos en el auge que en los tltimos afios tuvie-
ron programas televisivos como The Swan, Extreme Make QOuver, Dr. 90210,
encargados de “embellecer” a hombres y mujeres a fuerza de bisturi, ldser y
liposucciones. Estos programas, de origen norteamericano, ofrecian cada uno
un producto diferenciado, pero coincidian en la propuesta de modificar perso-
nas con problemas congénitos (miopias, labios leporinos, obesidad, problemas
dentarios, etc.), o psicolégicos (traumas, baja autoestima) aparentemente gra-
tis, a cambio de aceptar la televisacién de la operacién, la posoperacién y la
“maégica” recuperacién. Todo este proceso (que habitualmente lleva meses, si
no afos) se encapsulaba en capitulos de treinta minutos. Otra de las opciones
era transformar mujeres simples, o naturalmente bellas, en bellezas dignas de
miss Universo, también apelando a la magia de la television y, por supuesto,
al aval de la medicina moderna. En el 4mbito local, el programa Transforma-
ciones hizo eco de esta tendencia, ofreciendo la televisacién de cirugias estéti-
cas y sus consecuencias, con participantes e historias tan disimiles que incluia
gente “famosa” (como Noemi Allan y la Tota Santilldn, entre otros), hasta per-
sonas con deformidades o problemas estéticos producto de accidentes graves o
malformaciones.

A pesar de que todas las épocas y todas las culturas definieron pautas sobre
corporalidad y belleza, esta promocién sin precedentes de cuerpos tnicos y
homogéneos es resultado de un modelo de corporeidad ampliamente difundido
y visibilizado en nuestro pais a partir de la década de los 90. Esta época se
caracterizé, entre otras cosas, por la aplicacién de politicas neoliberales que pro-
piciaron transformaciones radicales en la realidad de los argentinos; los cam-
bios econémicos modificaron la coyuntura social, evidenciando nuevas formas
de consumo y nuevos modos de comportamiento, propiciando la emergencia de
ciertos cuerpos magnificados medidticamente. La “frivolidad” de esta década se
evidenci6 en la “menemizacion de las rubias”, mujeres que se sometieron a ciru-
gias estéticas para alcanzar ciertos patrones de belleza promovidos en gran
medida por la apertura medidtica, cuya referencia es el ideal estadounidense de
belleza, encarnado en la muifieca Barbie. El auge de las cirugias estéticas dio
lugar a una creciente e inquietante naturalizacién de “otro tipo” de modificacién
corporal extrema, evidenciado en la incesante aparicién de labios y pechos sili-
conados, una invasién sin igual de seres cuasiclonados.?® Si bien la concrecién

23. Recordemos el caso de una publicidad de la bebida gaseosa Sprite, cuyo eslogan rezaba:
“La imagen no es nada”, mientras mostraban la produccién en masa de mujeres idénticas:
rubias, con la piel tostada, pechos generosos y labios voluminosos.
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de un proyecto corporal propio siempre estd sujeta a normas impuestas por el
contexto socioeconémico, creemos que muchas veces se incorporan estos man-
datos llevdndolos a extremos que parecieran exacerbar los pardmetros de
belleza hasta rozar lo grotesco. Por ello, creemos que al contextualizar la pro-
puesta neotribal sobre la bisqueda de una imagen propia, toma sentido que sus
cuerpos reflejen la disconformidad respecto de estos cdnones establecidos. La
permanente transformacién de sus cuerpos manifiesta el deseo y la biisqueda
de diferenciarse “originalmente”, de “celebrar” su existencia y declarar publica-
mente el desacuerdo con ciertos patrones estéticos impuestos medidticamente.
Asimismo, la modificacién corporal, como practica artistica, permite visibilizar
simultdneamente un cuerpo impuesto y electo, en permanente transformacion,
reivindicando y cuestionando la experiencia de ser y tener cuerpo. De esta
manera, consideramos que estas marcas corporales no son solamente manifes-
taciones personales de desacuerdo o disconformidad, sino también propuestas
que construyen un nuevo sentido de belleza, a partir de la cual se cuestiona y
resignifica la vigencia de ciertos cdnones impuestos.

Alejandra Pradén La Negra™ Muifieca Barbie®

Estas declaraciones personales se evidencian en la sesién de fotos reali-
zada por La Negra, quien maquillé los implantes en su frente y esternén como
pezones, y cosié con hilo quirdrgico el contorno de sus pechos que, paraddjica-
mente, no son implantes. Estas imdgenes condensan, a través del cuerpo
modificado, la ironia y contradiccién de nuestra sociedad, que fomenta los
implantes de pechos pero estigmatiza otros implantes, cuya basqueda o con-
cepto de belleza sea diferente a los estandares que la moda legitima.

V. Siendo el cuerpo una construccién sociocultural, su representacién y su

imagen han variado a lo largo de la historia y de las culturas; sabemos que

24. Imagen proporcionada por La Negra y reproducida con su permiso.

25. Las imdgenes de Pradén y Barbie fueron obtenidas de internet.
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las sociedades producen cierto tipo de cuerpos en el marco de ciertas relacio-
nes de poder. Si los cuerpos estdn atravesados por matrices de género y clase
hegeménicas, jqué sentido cumple en este contexto la transformacién volun-
taria del cuerpo femenino? La modificacién corporal acompafié la humanidad
a través de su desarrollo histérico y cultural, siendo una categoria social-
mente construida que incluye alteraciones fisicas superficiales y profundas.
Por tanto, ;podemos hablar de norma en cuanto a modificacién corporal? En
muchas sociedades occidentales, uno de los primeros signos de socializacién
es perforar las orejas a las nifias; sin embargo, casi nadie tatuaria a su bebé;
y seguramente tampoco le perforaria la nariz, pero si las orejas, ya que
hacerlo es considerado norma. En este sentido, jqué se considera normal,
dénde y por quiénes?

Las modificaciones corporales extremas abarcan un complejo campo que
va desde las aceptadas y difundidas cirugias estéticas, que intentan reprodu-
cir cierto modelo de belleza legitimado socialmente, hasta las exploraciones
personales de las modern primitives locales, que hacen de la modificacién de
Sus cuerpos una practica artistica y una forma de vida. Segin David Le Bre-
ton (1995: 164-165), asistimos a una era en que se percibe el cuerpo como
accesorio, en que la modificacién corporal remite directamente a la idea de
control y donde, a falta de poder controlar la existencia en un mundo cada vez
mas inaccesible, se controla el propio cuerpo; de este modo, la modificacién
corporal se entiende como una manera simbélica de no perder el espacio en el
tejido del mundo y procurarse un sentido, valores y proyectos. Sin embargo,
al hablar del cuerpo, es fundamental no olvidar el lugar que ocupé el cuerpo
femenino, en particular con relacién a los discursos sobre el cuerpo en gene-
ral. Por ello, en una época en la que se contindan promoviendo cuerpos uni-
cos, donde el cuerpo femenino sigue siendo anclaje habitual de un discurso
masculino y dominante, la propuesta neotribal redefine ciertos conceptos
relacionados con el cuerpo femenino, al visibilizar una imagen que cuestiona
el sometimiento del mismo a ciertos pardmetros socioculturales de belleza y
pertenencia. De esta manera, creemos que se puede entender las metamorfo-
sis corporales de las modern primitives, por un lado, como expresiones no ver-
bales de disconformidad con ciertos estdndares hegemoénicos de belleza, y por
el otro, como propuestas que construyen un nuevo sentido de belleza, a partir
del cual se resignifica la vigencia de esos estdndares.

Como vimos, a través de ciertas prdcticas de modificacién y exploracién
corporal, se permite redefinir la experiencia del propio cuerpo, cuestionando
el discurso hegemoénico, recuperando valores y atributos silenciados e incluso
negados culturalmente. Retomando a Riley, proponemos entender el sentido
plural y contextual de la modificacién corporal como parte de complejas rela-
ciones de poder donde ciertas estructuras sociales limitan las experiencias,
mientras que simultdneamente permiten vias de resistencia a ellos y su con-
tinua resignificacién. Este didlogo entre resistencia y poder consiste en que,
mientras los discursos dominantes tienden a servir a sus propios intereses, su
misma existencia produce focos de resistencia y, al cuestionar estas relaciones
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de poder, permiten incorporar la complejidad de la experiencia corpérea. A
pesar de que muchas de las alteraciones corporales en boga respondan al afan
contempordneo de embellecerse, identificarse y ser reconocido por los demais,
creemos que la bisqueda neotribal refleja nuevas formas de subjetivacién que
redefinen los pardmetros de la cultura dada, donde al deseo de decoracién,
afirmacién y exploracién individual se suma la necesidad de cuestionar valo-
res establecidos, proponiendo nuevas formas de vincularse con el cuerpo, de
sentir y de exponerse a la mirada ajena.
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