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Resumen

En este trabajo nos proponemos una revision del texto de Cristina
Corea, Marcas y cicatrices: Sobre las operatorias de los chicos en el des-
fondamiento. En este trabajo, la autora, a partir de entrevistas, realiza un
anélisis y propone una interpretacion del “Juego del Abecedario”. Este es un
juego en el que los chicos se lastiman mutuamente las manos, provocando
heridas. Se trata de pequefias laceraciones, pequefias cicatrices que, por
el caracter reiterativo de la practica, da lugar a un tipo de herida-cicatriz
denominada queloide. Este tipo de herida tiene la caracteristica de producir
dolor perenne. Este juego, y otros similares, tienen lugar en nuestro pais.
Un pais que puede ser definido en términos culturales como occidental.
En este contexto, nos proponemos rastrear los lugares del cuerpo en el
pensamiento y la vida cotidiana del occidente moderno. La perspectiva para
la lectura sera la semiotica critica. Desde alli, iniciaremos un recorrido en
el que trazaremos dos lineas de interpretacion del cuerpo. La primera, la
denominamos homo meeroris — homo pasionis, ser humano sufriente — ser
humano pasional. La segunda, homo dolori, ser humano para el sufrimiento.
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Abstract

In this work, the text by Cristina Corea Marcas y cicatrices. Sobre
las operatorias de los chicos en el desfondamiento is examined. From a
series of interviews, this author analyzes and interprets the “Game of the
Alphabet”. It is a play where children hurt one another’s hands causing
themselves wounds. Due to the reiteration of this practice, these slight
lacerations, scars, generate a type of wound-scar called keloid which
produces constant pain. This play and similar ones take place in Argentina
which can be culturally defined as a Western country. In this context, this
work attempts to trace the place of the body in the thought and daily life of
modern West. The theoretical perspective is based on critical semiotics.
Within this framework, two interpretations are put forward. The first is called
homo meeroris — homo pasionis (suffering human being-passionate human
being), while the second is homo dolori (human being to feel pain).

Palabras claves

violencia corporal - antropologia occidental - marcas y cicatrices
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1. Introduccion

El punto de partida para este trabajo, lo constituye el texto “Marcas y
cicatrices. Sobre las operatorias de los chicos en el desfondamiento”, de
Cristina Corea (2005). El mismo se encuentra publicado en “Pedagogia
del aburrido. Escuelas destituidas, familias perplejas”, coautoria de Corea
y Lewkowics.

En este capitulo la autora ofrece la interpretacién de una investigacion
en torno al “Juego del abecedario”. El trabajo lo realiza en la escuela N°
27 de Garin, el barrio Villa Angélica, debemos entender en la Zona de
Zarate-Campana. Segun Corea,

“El ‘juego del abecedario’ consiste en que un chico le toma la mano
aotroy le empieza a frotar con la punta de las ufias. Mientras, le va
diciendo letras y el chico cuya mano esta siendo rascada tiene que
responder con nombres propios que empiecen con esa letra. Asi,
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hasta llegar a la zeta. El que mas tiempo aguanta y mas nombres
dice, gana. La mayoria de los chicos dijeron que juegan a ese juego
‘para ver quien tiene mas aguante” (Corea, 2005: 155).

El juego produce pequeias laceraciones en las manos, pequefas
cicatrices que, por el caracter reiterativo de la practica, dan lugar a un
tipo de herida-cicatriz denominada queloide. Este tipo de cicatriz tiene la
caracteristica de producir dolor perenne. Este juego y otros similares tiene
lugar en nuestro pais. Un pais que puede ser emplazado desde alguna
de sus practicas culturales como occidental.

Nos proponemos, desde esa presuncion, interrogarnos por el devenir de
la portacién de marcas y cicatrices corporales, en la historia de occidente.
Para que, desde la recoleccion de algunos elementos histéricos, podamos
hacer crecer la comprension del texto de Cristina Corea. En una suerte de
circulo hermenéutico, partimos de un texto de actualidad, tomamos una
marca en la superficie de la textualidad, la ponemos en relacién con su
posible proceso genealdgico para, finalmente, presentar una relectura y
transformar esas marcas en huellas. Es decir, cargarlas de sentidos desde
una contextualizacién histérica.

1.1. Sobre los interrogantes que permiten problematizar la lectura

Desde este recurso heuristico, abrimos el juego con algunos interrogan-
tes que, esperamos, nos permitan comenzar un posible recorrido. Luego
de leer el texto de Cristina Corea, fuimos escribiendo algunas preguntas.
Interrogantes que construimos a partir de un lugar, entre tantos, las an-
tropologias filoséficas que en occidente se vinculan, por continuidad u
oposicién, con las antropologias teoldgicas.

Es dable comenzar este recorrido con un conjunto de preguntas que
hagan posible tornar compleja la lectura del texto de Corea. Preguntas
que disloquen la mirada para que ésta, luego, pueda encontrar otros
horizontes para la comprensién. Propone German Marquinez Argote
(1984) comprender el horizonte como una linea imaginaria que delimita,
en la visién, el limite entre el cielo y la tierra. El horizonte permite ver sin
ser visto. Sin embargo, a veces hay que hacer visible el horizonte y, en
ese acto, la linea misma puede modificarse. Al tiempo que se modifica,
vuelve a modificar la manera en que nos hace mirar. He aqui el sentido
de la interrogacion, el sentido de la pregunta. En el marco de este trabajo,
éstas son algunas de las preguntas posibles:  Cuales son los usos e inter-
pretaciones histéricas y tedricas del cuerpo en occidente? ; Qué tipos de
practicas histéricas hacen que los cuerpos necesiten marcas y cicatrices?
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¢,Coémo se insertan las marcas corporales, en tanto practicas del cuerpo,
en occidente? ; Qué dispositivos fueron empleados para generar marcas
en los cuerpos? ;Quién son los actores sociales que producen estas
marcas? ¢ Es posible que los inscriptores de las marcas sean multiples?
Si es asi, ¢qué tipo de marcas inscriben estos multiples actores?  Por
qué y para qué se generan marcas?

1.2. Cémo se lee el recorrido que proponemos en este trabajo

Nos proponemos en esta indagacion rastrear brevemente los lugares
del cuerpo en el pensamiento y la vida cotidiana del occidente moderno.
Entendemos por moderno al occidente racional nacido con la filosofia grie-
ga, por un lado, y el pensamientos semita-cristiano, por el otro. El caracter
de breve de la busqueda nos permitira circunscribirla, fundamentalmente,
al recorte que interpreta dualistamente el vinculo cuerpo-alma. La pers-
pectiva para la lectura sera la semidtica como filosofia lucida. Desde alli,
iniciaremos un recorrido en el que trazaremos dos lineas de interpretacion
del cuerpo. La primera, la denominamos homo maeroris — homo pasionis,
ser humano sufriente — ser humano pasional. La segunda, homo dolori,
ser humano para el sufrimiento.

1.3. Sobre una posible hipétesis de lectura centrada en los rituales
de transito e iniciacion, mediados por el dolor

Una primera referencia al vinculo entre corporalidad y formas de
disciplinamiento por medio de la accién violenta sobre el cuerpo, la cons-
tituyen los rituales de transito. Un recorte sobre textos de Mircea Eliade
nos permite describir, brevemente, qué se entiende por ritual de transito
o iniciacion, en el hombre religioso. Ritual que Eliade considera que es
un continuum en el hombre moderno.

Afirma el autor que los rituales de transito comportan “el paso de una
clase de edad a otra (de la infancia o de la adolescencia a la juventud)”
(Eliade, 1981: 116). Y “es por medio de la iniciacion como el adolescente
se convierte en un ser socialmente responsable y despierto culturalmente”
(Eliade, 1991: 40).

En estos procedimientos de iniciacion, el transito se inscribe en los
cuerpos como novedad. Novedad corporal sufriente. Esta percepcion del
paso hecho dolor, Eliade lo busca en el hombre moderno en tanto laico,
es decir, en tanto ha dejado atras al hombre religioso:
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“... con los «golpes» que recibe, con el «sufrimiento», con las «tor-
turas» morales, o incluso fisicas, que padece, el joven «se prueba»
a si mismo, conoce sus posibilidades, se hace consciente de sus
fuerzas y termina haciéndose a si mismo, espiritualmente adulto y
creador” (Eliade, 1981: 129) (1).

Concluye este fragmento de Lo sagrado y lo profano, afirmando que:

“por ello, en un horizonte religioso, la existencia se basa en la ini-
ciacion; podria casi decirse que, en la medida en que se realza, la
existencia humana es en si misma una iniciacion” (Eliade, 1981: 129).

Dejaremos abierto, aqui, un rasgo constitutivo del los rituales de ini-
ciacion y transito, todos ellos se hacen dentro de una tradicién, extensa
y consolidada en el tiempo. Una tradicion como tradictum (en griego
agogion, dywyiov, una carga) de un pueblo, a conservar o transportar
(4gogé, aywyn).

Como mediacién articuladora de estas preguntas, ya que este recorrido
parte de ciertos rituales sociales contemporaneos, nos parecio interesante
partir del vinculo entre ritual de iniciacion o transito y la percepcién dolorosa
del cuerpo. Desde este vinculo proponemos la siguiente hipétesis de sentido:

Los cambios constitutivos de subjetividad no se proclaman, sino que
se sienten en el cuerpo.

Este primer acercamiento nos permite abrir el horizonte de sentido
desde lugares procesuales que configuran un desafio a los procedimien-
tos de interpretacion. El dolor, como accién directa y voluntaria sobre el
cuerpo, es constitutivo de las practicas de iniciacién en la mayoria de las
culturas; mas alla de la temporalidad histérica donde se pretenda mirar.

Desde Eliade brindamos brevemente un primer acercamiento sincro-
nico a la problematica que nos ocupa, a continuacion ofreceremos un
recorrido diacrénico.

2. Homo maroris — homo pasiones: ser humano sufriente —
ser humano pasional

Para hacer viable una aproximacion a los lugares del cuerpo en el
pensamiento y la vida cotidiana del occidente moderno, comenzaremos
con un acercamiento a la interpretacion del vinculo entre el cuerpo vy el
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alma. La denominacién de este apartado, homo meeroris — homo pasionis,
tiene por finalidad recoger la comprension histérica del ser humano como
sufriente, el ser humano en tanto pasional.

Comenzaremos con un recorrido por la consideracién del vinculo
entre cuerpo y alma en la filosofia de Platon y Aristoteles. Prestaremos
especial atencion a las dimensiones que aparecen como antagonicas, en
la probleméatica que nos ocupa, entre ambos. En segundo lugar, realiza-
remos una consideracion del paso de una posible antropologia semitica
a la antropologia patristica. Abordaremos, en este punto, un conjunto de
resignificaciones asociadas, por un lado, a los procedimientos de traduc-
cién; y, por otro lado, a variaciones relacionadas con la persecucion de los
cristianos. En tercer lugar, abordaremos la problematizaciéon del cuerpo
a partir de la conversion del Imperio Romano. Finalmente, rozaremos la
problematica del cuerpo moderno desde la reforma protestante.

2.1. El vinculo cuerpo-alma en Platén y Aristételes

Dos preguntas circundan alrededor de la antropologia. La primera, de
caracter ontolégica, se interroga por el ser del hombre: ; qué es el hombre?
La segunda, de caracter ético-politico, pretende demostrar que detras
de la pregunta se esconde un ejercicio politico que divide a humanidad
en dignidades e indignidades: ¢ quiénes son hombres? Es pues, ésta, la
segunda pregunta (Marquines Agorte, 1984; Esponera Cerdan, 1991).

Intentar construir respuestas a estos dos interrogantes, nos llevaria
por tantos caminos que resultaria imposible abarcarlo. Por este motivo, es
dable proponer otro recorte para una antropologia posible sobre el cuerpo.
El retazo de lectura lo construimos en torno a la siguiente pregunta:  qué
vinculos se pueden establecer entre cuerpo (en griego: capg, sarx) y alma
(en griego: wuxn, psykhé). Las posibilidades de respuesta pueden ser
agrupadas en dos modalidades basicas. Una modalidad de integracién de
almay cuerpo, tal el caso de Aristételes. La otra, basada en una dualidad,
contrapone y dispone el cuerpo como la carcel del alma, tal el caso de
Platén. Ambas tradiciones atraviesan la historia de occidente. De ambas,
como veremos mas adelante, prevalece el dualismo que o bien niega el
cuerpo, o bien niega el alma.

2.1.1. Un no lugar para el cuerpo en la antropologia del alma en Platén

En orden cronoldgico y de prevalencia, la primera corriente parte de
uno de los padres de la filosofia, Platon. El autor desarrolla dos antropolo-
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gias; una, la politica que tiene como dimension constitutiva el Estado y el
legislador; la otra encuentra su origen en la experiencia animica filoséfica.
Es en esta segunda donde se puede plantear la pregunta por el vinculo
entre cuerpo (séma) y alma (psykhé). Platdon establece el vinculo de
manera antagoénica, de manera que consolida el dualismo antropoldgico.
El antagonismo lo construye al entender al hombre como alma que, por
designios de los dioses, cae en la carcel del cuerpo. Esa alma pertenece
al mundo de las ideas y ha de volver a él a través de un proceso de libe-
racion continua de ese cuerpo. Liberacion a través de la contemplacion
animica filoséfica. Al mismo tiempo, es el cuerpo origen del error por su
vinculacién al mundo sensible.

El dualismo antropolégico remite, a su vez, a otro dualismo, el cosmo-
I6gico. Platén establece la distincion entre el ‘mundo de las ideas’ (kosmos
eidetikés) y el ‘mundo sensible’ que, a veces, gusta llamar visible (kosmos
noetikés). EIl mundo de las ideas es el mundo verdadero, mientras que el
mundo sensible o visible es el mundo de las apariencias. El vinculo entre
ambos es de participacion, methexis (Fedén); o de imitacion mimesis
(Timeo); o de presencia, parousia (Republica) (Azcarate, 1872: Tomo V,
VII, VIl y XI).

Estos dualismos dejan marca en la teoria del conocimiento, gnoseo-
logia, del autor que establece el dualismo entre conocimiento filoséfico
(emaoThAuN, epistémé) y conocimiento vulgar u opinién (86¢a, doxa).

La episteme se entiende a partir de este autor como teoria — contem-
placion. Y, justamente, desde este lugar del conocimiento tiene sentido
la pregunta por el hombre que, en coherencia, es pregunta por el alma.

Entonces, empleando la analogia, el alma es al cuerpo, lo que el mundo
de las ideas al mundo sensible. Y, al mismo tiempo, el mundo de las ideas
es al mundo visible, lo que la episteme a la doxa.

De esta analogia se desprenden tres consideraciones: La primera, el
cuerpo es la carcel del alma, que proviene del mundo de las ideas. Por lo
tanto, en segundo lugar, el alma no pertenece al mundo sensible, lugar
donde se encuentra sujeta a través del cuerpo. De esta manera, final-
mente, la vida del hombre es un proceso de liberacion del alma. Proceso
que implica, a su vez, liberarse de la falsa ilusidon contenida en la doxa.

Mas alla de este trabalenguas légico, nos interesa recuperar dos puntos
centrales en la antropologia de platén: el primer punto, permite interrogar
el vinculo que construimos, parafraseando las observaciones de Foucault,
entre sujeto y sujetar. En esta antropologia el sujeto ¢ a qué se sujeta? ;De
qué se ha de liberar? Sin dudas no se sujeta al cuerpo. Es mas, por ser
su carcel (recordemos que hombre es igual a alma), de él debe liberarse.
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El segundo punto, que se desprende del anterior, ubica la interrogacion
entorno a las modalidades de la liberacién.

En relacién a este segundo punto encontramos multiples respuestas
posibles. La primera, propuesta por el mismo Platon, es la via animica
filosofica: la contemplacion. Otras respuestas seran construidas por las
corrientes neoplaténicas y daran lugar a la mixtura de la teologia cristina,
condensada en la Patristica. En estas nuevas corrientes influenciadas por
el neoplatonismo, las vias de liberacion seran, entre otras: la ascesis, la
disciplina y la huida del mundo. Caminos que se recorren, a los fines de
este trabajo, en los puntos siguientes.

2.1.2. La unidad hylemérfica de cuerpo-alma en Aristételes

Aristételes, que por cierto fue discipulo de Platén, construye una
antropologia en la que articula cuerpo—alma por medio de lo que deno-
mind union hylemorfica (hylé, materia —actualidad y perfeccidn, diriamos
realizada— y morphé, forma —principio de la potencia o posibilidad de las
cosas). El alma, que ya no es privativa del hombre, sino comun a todos
los seres vivos, informa la materia del cuerpo (Calvo Martinez, 1978).
En definitiva, el tipo de alma designa las clases de seres vivos: vegetal,
animal y racional o intelectiva.

“Metafisicamente considerada, el alma es el acto o entelequia prime-
ra, de un cuerpo fisico organico. Ademas, de acuerdo con la teoria
hilemorfica, ella sera también la forma del cuerpo. Esta concepcion
supone en el fondo un dinamismo teleoldégico muy importante en la
filosofia aristotélica. El alma, en efecto, significa la idea y el todo, el
sentido y el finalismo de un cuerpo vivo. Asi, el mismo Aristoteles
dice en otra de sus obras que el cuerpo es por el alma y en orden
al alma” (De Samaranch, 1962: 5).

La filosofia de Aristoteles es una critica al idealismo de Platon vy, al
mismo tiempo, implica un corrimiento hacia la especulacion de signo
realista. Dicho desplazamiento permite una valorizaciéon positiva del
mundo (rompiendo la dicotomia sensible/de las ideas de Platén). De esta
manera, la antropologia Aristotélica redefine la relacién del hombre con
el cosmos. El mundo no es ya inhdspito, extrafo, prisién, sino que apare-
ce como éthos, refugio, morada, habitacion. Ethos en sentido filoséfico:
morada del ser (NBog, éthos, proximo pero distinto de €6w, acostumbrar,
que hace participio en €8wv: seguin costumbre, que da lugar a £60g, raiz
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de ética; ﬁeog y €60¢, aunque en griego clasico se pronuncia igual, no
significan lo mismo).

La espiteme, el conocimiento académico podriamos decir, se construye
en Aristételes ex endoxa, desde el sentido comun, desde la experiencia.
Ambas mediadas por el cuerpo que ya no engafa, sino que posibilita el
conocimiento del mundo.

En su obra Metafisica, Aristoteles deslinda tres formas del conocimiento
(en griego: epistémé): el practico (epistémé praktiké), el productivo (epis-
témé poietiké) y el tedrico (epistémé theoretiké) (Azcarate, 1873: Tomo X).

Ahora bien, desde la perspectiva de analisis propuesta, el problema
de la antropologia en Aristételes no reside en la tensidn cuerpo-alma, sino
que se puede plantear entorno a las dignidades. No todos los seres hu-
manos son hombres, al menos no lo son siempre en acto. El varén, mayor
y econémicamente independiente, es ciudadano. Categoria que coincide
con la de hombre. De esta manera, la mujer es hombre en potencia que, a
diferencia de los nifios varones, no llegara a devenir acto. Al mismo tiempo
los hombres extranjeros, en condiciéon de esclavos o barbaros —distinto
a los amparados bajo la figura legal del Xends (Aristételes, Capitulo I
Origen del Estado y de la Sociedad, en Politica, en Azcarate, 1873)— son
equiparados con los animales de carga. Seres con quienes no se puede
hablar y mucho menos establecer amistad. La distincion, que Aristoteles
ubica entre los seres vivos, encuentra su justificacion en la ontologia, ya
que considera que los seres responden a una mision, acorde a su natu-
raleza. Sostiene, en Metafisica, que:

“El principio es la mision de cada cosa en el Universo, es su natu-
raleza misma; quiero decir que todos los seres van necesariamen-
te separandose los unos de los otros, y todos, en sus funciones
diversas, concurren a la armonia del conjunto” (Azcarate, 1873,
Tomo X: 346).

La distincién vincula el cuerpo con la libertad, unos son hombres li-
bres, los otros, bestias de carga. Registros que se delimitan al delimitar
el lugar del cuerpo. En el Capitulo I: Origen del Estado y de la Sociedad,
de Politica, agrega un elemento que permite corroborar esta distincion:

“La naturaleza, teniendo en cuenta la necesidad de la conservacion,
ha creado a unos seres para mandar y a otros para obedecer. Ha
querido que el ser dotado de razén y de prevision mande como
duefio, asi como también que el ser capaz por sus facultades
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corporales de ejecutar las 6rdenes, obedezca como esclavo, y
de esta suerte el interés del sefior y el del esclavo se confunden”
(Azcarate, 1873, Tomo llI: 18).

Mas abajo establece la asimilacion de la mujer al esclavo, en virtud de
la ausencia de capacidad de mandar:

“Entre los barbaros, la mujer y el esclavo estan en una misma linea,
y la razén es muy clara; la naturaleza no ha creado entre ellos un
ser destinado a mandar” (Azcéarate, 1873, Tomo lll: 18).

En el Capitulo V: Del poder doméstico, también en Politica, agrega
otra distincion:

“El esclavo esta absolutamente privado de voluntad; la mujer la
tiene, pero subordinada; el nifio sélo la tiene incompleta” (Azcarate,
1873, Tomo llI: 40).

Al mismo tiempo, sostiene mas arriba que:

“El hombre, salvas algunas excepciones contrarias a la naturaleza,
es el llamado a mandar mas bien que la mujer, asi como el ser de
mas edad y de mejores cualidades es el lamado a mandar al mas
joven y aun incompleto” (Azcarate, 1873, Tomo lll: 38).

Se deben considerar dos notas peculiares: la primera, en el cuerpo se
expresa, segun el Estagirita, la distincion natural entre quien manda y quien
obedece. La segunda, en el mandar hay un segundo orden, la edad. Esta
nota estara asociada, a través de la historia, con la figura del pedonémos
(Traudo-vopog) que es una suerte de supervisor. La relevancia de esta
figura estd en su etimologia: proviene de paideia (Traudeia), educacion
de nifios y némos, costumbre. Por lo que permite reconstruir el sentido
de maestro que ensefia a los nifios las costumbres, las leyes y la forma
de vida que es apropiada para la vida en la Grecia Antigua. Figura que
se asocia al pedagogo (TTaid-aywydg). Es interesante este otro concepto
atribuido contextualmente a un extranjero encargado de la educacién de
los nifios. Extranjero que transporta una carga cultural (agégds) que no le
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pertenezca, pues es del pueblo que lo mantiene en cautiverio y, al mismo
tiempo, desliza su propia carga, mezclandola con la de su amo.

En ambas antropologia prevalece alguna forma de dualismo, ligado a fo
séma, el cuerpo. Desde Platén, predominara la carga negativa de sentido
sobre el cuerpo. Desde Aristoteles, el cuerpo sera principio de distincion
de los seres humanos y los animales de carga o esclavos. Pasando por
el orden doméstico: varén—mujer; nifio—adulto.

Otra gran corriente que influenciara en las antropologias del cuerpo en
occidente, proviene de la filosofia semita, mediada por la tradicion hebrea.
Esta corriente llega a occidente a través del cristianismo, mediada por el
pensamiento griego, primero, y el latino, mas tarde.

2.2. De la antropologia biblica a la antropologia patristica

En este apartado, nos detendremos en dos momentos constitutivos,
auque no los unicos, de la antropologia cristina. En primer lugar, rastrea-
mos a partir del texto El humanismo semita, de Enrique Dussel (1969), los
tres principios vitales de la antropologia semitica. Posteriormente, en un
segundo momento, propondremos la hipétesis del corrimiento del sentido
desde la carne martirial al cuerpo perseguido.

2.2.1. Los principios vitales de la antropologia semitica

Una lectura antropologia particular, no del cuerpo (séma), sino de la
carne (en griego: sarx), la encontramos en la tradicion judeo-cristiana. La
antropologia hebrea, leida en contexto, nos remite a los pueblos circun-
dantes, los semitas en general. En otras palabras, para poder comprender
el sentido atribuido a la carne entre los israelitas, se debe acudir a su
espacio vital.

Posiblemente la tradicion mas conocida, entorno a la valoraciéon de
los ‘cuerpos’ en medio oriente, nos remita a las grandes tumbas egipcias.
Alli los cuerpos eran resguardados para la eternidad en sarcéfagos, a
diferencia de los otros pueblos que incineraban los cuerpos. Ahora bien,
si prestamos atencion al dispositivo donde se guardan los cuerpos, ve-
remos que se llaman sarcéfagos, de sarx, carne. La palabra empleada,
como veremos mas adelante, no es arbitraria. Antes bien, es la marca
que nos informara el motivo por el cual los cuerpos, no son quemados,
sino preservados.

En las antropologias semiticas, el ser humano es el resultante de
tres principios vitales: néfesh, (10w, la sangre), basar (awn, carne) y rdaj
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(hin, espiritu). En las antropologias semiticas, basar y néfesh, designan
los dos principios vitales que permanecen junto al cadaver, mientras ruaj
se encamina al sheol (¢x7, mundo transitorio del mas alla o mas abajo).
El procedimiento de atribucion de sentido a néfesh, remite a los relatos
de creacion del hombre. Quién fue formado con sangre de los dioses
e insuflado el halito divino, rdaj (Dussel, 1969). En el relato babilénico,
conocido como Enuma Eli§, Marduk forma al hombre con la sangre del
Dios Kingu. Este principio aparecera, simplemente enunciado, en el relato
de la Creacion de Génesis 1, 30. Aunque, en el relato biblico, desaparece
el juego violento de los dioses babilonicos, la formula arcaica permanece
intacta en Génesis 2, 7: néfesh jayah (n'n 19ow): ser viviente (Cdodice de
Leningrado).

Para una mejor comprension, se retoman algunos fragmentos del
texto El humanismo semita de Enrique Dussel (1969). Sélo intercalare-
mos algunos parrafos que operen como ordenadores de los fragmentos.
Sostiene el autor:

“En el pueblo de Israel, la antropologia hebrea elabora una dialéctica
original entre la ‘carne’ (basar) y el ‘espiritu’ (rdaj), que le permite
mantener inalterable, aunque en evolucién, el sentido de la unidad
de la existencia humana, que una carne-espiritual, un yo viviente
y carnal, todo ello asumido en la unidad del nombre de cada uno,
que significa la individualidad irreductible: “Yo te he conocido en tu
nombre’ (Exodo 33, 12y 17)” (Dussel, 1969, 26-27).

Dice el segundo relato de la creacion: Y Yahveh-Dios formé al hombre
con polvo del suelo (ha’adama), y soplé en sus narinas un aliento de vida
(jayim) y el hombre (ha’adam) lleg6 a ser un ser viviente (néfesh jaiah)
(Génesis 2, 7 —Cddice de Leningrado — la traduccién nos pertenece).

Si se presta atencion al texto hebreo, hay una nota peculiar. Esa nota
esta en la continuidad entre las palabras suelo o tierra (x\o ADM) y Adan
(x»n ADM que, aunque el corrector no me lo permita, se deberia escribir
con eme final). Ambas remiten a la misma raiz (xxo ADM). Esta convergen-
cia semantica merece especial atencion por dos motivos: primero, porque
diferencia el relato hebreo del babilénico. La formacion del hombre es con
polvo de la tierra y no con la sangre de Dios. Y, por otro, este polvo- tierra
permite, mediante la constitucién de basary néfesh, desarrollar la teoria
de la resurreccion. Sostiene Dussel:

“Después, de la muerte la néfesh permanece en relaciéon con el
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cadaver, aunque no se extingue totalmente. Es como el centro de
conciencia, como la unidad nuclear del poder vital. En fin, no es
una parte del hombre, sino el hombre entero considerado desde un
cierto angulo: la vitalidad secreta y personal del hombre” (Dussel,
1969: 27).

Algunas notas, recuperadas por Dussel, permiten distinguir la antro-
pologia hebrea de la griega.

“Basar no significa cuerpo, porque esta nocion no existe en el
pensamiento hebreo, sino “carne”, o la manifestacién material de
la néfesh. El ‘cuerpo’ en el sentido griego o cartesiano, es solo el
‘cadaver’ (gufah). El Nuevo Testamento traducira basar por sarx
(carne) y no por sdma (cuerpo). Juan dira: ‘El Verbo se hizo carne’
(Juan 1, 14). Un griego habria dicho: ‘El Verbo tomé un cuerpo’, lo
que es radicalmente distinto” (Dussel, 1969: 28).

“Pero hay un elemento propiamente hebreo, y que ira tomando con
el tiempo una mayor nitidez, en la unidad indivisible del hombre: el
rdaj (que en griego se traducira pnéuma, y no nols), el ‘espiritu’.
Con el ruaj ‘la antropologia biblica abre una nueva dimensién, que
le es especifica. [...] el riaj constituye radicalmente dicho hombre
en un orden, distinto del de basar-néfesh [:..] El ruaj se diferencia
de la néfesh, en cuanto indica una accion directa del Creador, ya
veces apareciendo como el mismo Dios... Mientras que la néfesh
permanece mas unida al cadaver, es el ruaj el que una vez ‘retirado’
por el Creador produce la muerte’ (cfr. Salmo 104, 29-30)” (Dussel,
1969: 28-29).

Sostiene Enrique Dussel que “La doctrina de la resurreccion se relacio-
na directamente al riaj y no a la néfesh”, sin embargo, debemos agregar
que la fuerza de la ruaj resucita la néfesh-basar. Tal como lo sostiene la
Epistola a los Romanos (8, 11): “Aquel que resucité a Cristo de entre los
muertos dara también la vida a vuestra carne mortal por su Espiritu que
habita en vosotros” (Traduccién de la Biblia de Jerusalén).

Tal como recuerda Dussel:

“Daniel habla de un ‘despertarse’ de los que habitan en el ‘pais del
polvo’ [...] (Daniel, 12, 2). Desde un punto de vista antropolégico,
sin embargo, no existe todavia resurreccién de un ‘cuerpo’, sino de
un ‘durmiente’, es decir, de la totalidad humana. La néfesh permite
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continuar la identidad personal, mientras que el riaj infunde la
nueva vida” (1969: 30).

El Nuevo Testamento mantiene continuidad con la antropologia hebrea.
Afirma el autor que:

“Juan posee una antropologia firme y clara: el Verbo se hace ‘carne’
y no ‘cuerpo’ (1, 14); existe una ‘voluntad de la carne’ (= del hom-
bre) (1, 13); un ‘deseo de la carne’ (I Juan 2, 16). De igual modo
‘el Padre resucita a los muertos’ (Juan 5, 21) y no a los cuerpos
(como pensaba Josefo)” (Dussel, 1969: 31).

Hasta aqui presentamos un recorrido, breve por cierto, por la antro-
pologia judeocristiana, presente en la Tanaj y en la Biblia. Ahora bien, en
esta antropologia circulan marcas distintivas. Una de ellas, como sefiala-
mos mas arriba, remite a los procedimientos de diferenciacion con otros
pueblos. Tal el caso de la formacién del hombre a partir del polvo. Otro
aspecto que lo distingue de otros pueblos semitas es el siguiente: los cal-
deos, fenicios y egipcios, entre otros, conservan los ‘néfesh-basar’ parala
posteridad, en continuidad con la prosperidad de esta vida. Sin embargo,
los israelitas y los cristianos, emplazaran la doctrina de la resurreccion
desde contextos de exterminio.

Asi, por ejemplo, el relato de creacion, contenido en Génesis 2, 4ss, es
un proceso de diferenciacién del relato babilénico. Procedimiento discur-
sivo que tuvo lugar durante el periodo del destierro de Israel en Babilonia.
Destierro unido al exterminio. Uno de tantos a los que fue sometido en su
historia el pueblo hebreo.

Por otro lado, es dable senalar que la teoria de la “creatio ex nihilo”, la
“creacion desde la nada” (Segundo Macabeos: 7, 28), y la cristalizacion
de la “teologia de la resurreccién” (lbid, Capitulo 7 y 22), toman forma
politica durante el asedio griego.

Jesus, nexo entre el judaismo y el cristianismo, es sometido a muerte.
Sus seguidores proclaman que “el que murio; [es el mismo] que resucitd”
(Romanos 8, 34, también en Mateo 27, 64; Marcos 16, 9; Juan 2, 22;
Praxis 2, 32. En Praxis 4, 10 se lee “a quien vosotros crucificasteis y a
quien Dios resucité de entre los muertos”). En estos relatos se construye
identidad absoluta entre basar-néfesh y la accion de la ruaj, en este caso
la nueva Ruaj, ahora en griego trvetiya (pneuma): el Espiritu de Dios o
Espiritu Santo. El Espiritu pasa a ser, ya no una dimensién constitutiva del
ser humano, sino una de las Personas de la Santisima Trinidad.
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El mismo designio de Jesus le correspondié al cristianismo primitivo,
que fue perseguido y sometido a la muerte durante cuatro siglos. Por
eso, el Espiritu sera el Abogado de los perseguidos. La muerte, en ese
cristianismo primitivo, tomara la forma de martirio. Muerte testimonial que
influira en la antropologia patristica.

2.2.2. De la carne martirial al cuerpo perseguido

Otra gran corriente, que influenciara en las antropologias del cuerpo en
occidente, proviene de la filosofia hebrea. En el contexto del pensamiento
semitico. Sin embargo, llegara a occidente mediada por tres condiciones
historicas: en primer lugar, la influencia de la lectura cristianizada del
judaismo, radicalizada en la praxis por la persecucion del imperio; en se-
gundo lugar, mediada por el pensamiento griego; y en tercer lugar, por la
filosofia latina. En todos los casos, las condiciones de produccién, seran
definidas por la antropologia platénica y neoplaténica.

En este proceso, hay una marca histérica que serd constitutiva de
condicidon de posibilidad para que la lectura neoplatonica se imponga.
Esta marca encuentra su fundamento en la persecucién y el martirio de
los cristianos en el imperio romano.

Los hombres y mujeres cristianos son acusados de no venerar al Cesar,
dios mismo hecho hombre. Por ese motivo son perseguidos y extermina-
dos. El cristianismo se entendera, entonces, como testimonial o martirial
(maértys, papTug). La razdn de ser cristiano sera dar testimonio (martyred,
papTupéw) de la fe para convocar a otros a dar testimonio (martyromai,
papTUpopal). En este contexto Jesus es el que murid y resucito. El néfesh-
basar, hebreo, deviene corporalidad testimonial, que tiene por medio la
muerte, y por fin la resurreccién en el fin de los tiempos. Este momento
se emplaza discursivamente como préximo, progresivamente se desplaza
hacia un futuro incierto.

En este contexto, morir testimonialmente implica ‘salvar la vida’ para
la resurrecciéon. La muerte hace referencia al principio vital, constituido de
cuerpo y sangre (sarx-psikhé), que sera resucitado por la accién del Espi-
ritu (ahora en griego: Trvelipa: pnéuma,) de Dios, al final de los tiempos.

En el cristianismo testimonial, la tension ‘presente de persecucién’ —
‘futuro de resurreccion’, escinde la triada basar-néfesh-ruaj (sarx-psiché-
pnédma). El rdaj, ahora pnéuma, es transformado en agente externo y,
por lo tanto, ya no es constitutivo del ser humano. Este paso implica un
alto impacto en la antropologia. s Por qué? Precisamente, porque en el
pensamiento semita se entiende que ‘basar-néfesh’, con la ausencia del
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raaj, es un hombre muerto en espera de la resurreccién. Por lo tanto, el
cristiano perseguido es ya ser para la muerte.

Por otro lado, la dilatacion de la llegada del tiempo final, deja abierta
la puerta al dualismo. Entonces, la carne (sarx, cap¢), traduccion mas
cercana a basar, es reemplazado por cuerpo (séma, cwpa). Con la in-
fluencia del pensamiento neoplaténico, se muere al cuerpo (séma) para
salvar el alma (néfesh, traducido al griego por psyché, yuxr). Alma que
en la antropologia platénica, no en Aristoteles, le sobrevive al cuerpo
porque es eterna.

Se produce, entonces, un salto cualitativo. Antropolégicamente abis-
mal. Sin embargo, filoséficamente el paso es politicamente correcto.
Permite a los Padres Apologetas, primeros en hacer teologia sistematica
fundada en la filosofia, justificar racionalmente el sentido de la muerte en
el cristianismo.

La epistola a Diogneto, cuya autoria no esta precisada, y que se su-
pone fue escrita entre los siglos Il y lll, ofrece un ejemplo de este salto a
la filosofia platénica:

“Para decirlo con brevedad, lo que es el alma en el cuerpo, eso son
los cristianos en el mundo. El alma esta esparcida por todos los
miembros del cuerpo, y los cristianos lo estan por todas las ciudades
del mundo. El alma habita ciertamente en el cuerpo, pero no es
del cuerpo, y los cristianos habitan también en el mundo, pero no
son del mundo. [...] El alma ama a la carne y a los miembros que
la odian, y los cristianos aman también a los que les odian. [...] El
alma inmortal habita en una tienda mortal, y los cristianos tienen
su alojamiento en lo corruptible mientras esperan la inmortalidad
en los cielos” (Contreras y Pefia, 1950: 845ss).

Apartir del Siglo Il, y hasta la conversién compulsiva del Imperio a la fe
cristiana, se presentan operaciones discursivas que producen una reinter-
pretacion del vinculo cuerpo (ya no sarx) y alma. Al mismo tiempo, asociada
con el pensamiento platénico, se reinterpreta el vinculo del cristiano con
el mundo. La analogia entre cuerpo y mundo, que establece el autor de la
Epistola a Diogneto, permite delimitar otro paso. Los cristianos “estan” en
el mundo, como el alma en el cuerpo, pero no “son” de este mundo. Este
segundo paso dara lugar a lo que se conoce como la “huida del mundo”.
Una forma particular de entender el cristianismo que se consolidara en
su estadio posmartirial. Sin embargo la huida del mundo es una de las
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opciones al martirio, tal como lo recuerda, el tedlogo cartaginés Quinto
Septimio Florencio Tertuliano, en el siglo Il:

“En tiempos de persecucion también es mejor huir de ciudad en
ciudad, como se nos permite, que dejarse arrestar y apostatar bajo
la tortura” (Seage, 1955: 21).

Definitivamente, la huida de ciudad en ciudad posibilita continuar la
propaganda de la fe y les permite constituirse en una organizacién que
permanecera en el tiempo.

2.3. El cuerpo después de la conversion del Imperio romano en
afo 380

En algunas zonas la persecucion disminuye hasta que cesa definiti-
vamente en el siglo IV. En 313 el Emperador Constantino se convierte
al cristianismo vy, posteriormente, en 380 con el decreto de Teodosio, el
cristianismo se constituye en la religion del Estado. El cambio en las condi-
ciones socio-histéricas deja a muchos cristianos con un vacio de sentido.
Para ellos, la vida del cristiano no vale nada, si no tiene por finalidad el
testimonio. El martirio que hasta ese momento habia sido sinénimo de
muerte ya no es posible. Por lo tanto, buscaran nuevas formas de testi-
monio. Una de esas formas se desprende, siguiendo a Tertuliano, del huir
ya no de la ciudad, sino de este mundo (Barthes, 2003).

La retirada (anachédrésis, Avaxwpnolg, que deviene forma de vida
anacoreta) mantiene dos dimensiones: la huida fisica y la constitucion del
enemigo interno. La huida ya no es de las manos asesinas, ahora implica
un apartarse de los demas, solos o en pequefias comunidades. Se apartan
viviendo en la misma aldea o apartandose a vivir en el desierto. Junto con
la huida fisica hay otro procedimiento de resignificacion del cristianismo:
se pasa del enemigo externo, capaz de producir la muerte, a los enemi-
gos internos. Estos ultimos enemigos seran las pasiones, presentadas en
forma de tentaciones del demonio.

Por lo tanto, la caracteristica de esta forma de vida sera la ascesis. El
ejercicio (askésis doknoig) de un género de vida particular que da como
resultado un estado: sano y salvo (a-skésés, d-oknong). Pero, ante todo,
un ejercicio que permite otorgarle sentido a la vida del cristiano. El origen
de la ascesis es el ejercicio corporal que libera el alma.
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El autor de la Epistola a Diogneto se refiere a los ‘malos tratos’ a los
que se somete el hombre, para que el alma mejore; y al mismo tiempo,
lo equipara al martirio de los cristianos.

“El alma se mejora con los malos tratos en comidas y bebidas, y
los cristianos, castigados de muerte todos los dias, no hacen sino
aumentar” (Contreras y Pefia, 1950: 845ss).

Ante la ausencia de la muerte violenta como horizonte, prevalece vy,
entonces, permanece la forma: el sufrimiento del cuerpo. Sufrimiento
que ahora se transformara en operatoria disciplinar (ascesis). Un cuerpo
disciplinado, una vida ascética.

El cambio en las condiciones objetivas de vida, opera para que el
mundo, nuevamente, sea significado en sentido negativo: un mundo de
posibilidades que se vuelven tentaciones. Por eso, la propuesta de los
maestros sera la ‘huida del mundo’, como sustitucion del martirio.

La ascesis tendra muchas formas a través de la historia. Una vida aus-
tera, pobre, con lectura permanente de los textos sagrados, con oraciones
distribuidas segun las horas del dia y, finalmente, el trabajo. Sintetizado
en la magistral formula: ‘ora et labora’.

En este contexto, la liberacién del alma ya no sera como en Platon
mediante la contemplacion, sino por el ejercicio del dolor, la flagelacion
y la disciplina. Liberar el alma por el dominio de las pasiones del cuerpo.
Desde esta nueva construccidn del sentido del cuerpo, la enfermedad
se comprende como una modalidad de ascesis que permite dominar el
cuerpo y redimir el alma. Es decir, al ser humano.

Una forma extrema de los procedimientos de negacion del cuerpo lo
constituye el suplicio. Modalidad de tortura del cuerpo realizada por la
autoridad eclesiastica, cuya justificacién es la liberar el alma de los reos
por el suplicio del cuerpo. Esta modalidad extrema de la ascesis invierte
el sentido original del martirio, en cuya situacion el sujeto pasivo de la
accién son los cristianos y el sujeto activo son no cristianos (o gentiles).
En el caso del suplicio el sujeto activo, quien ejerce la accién es una auto-
ridad eclesiastica. Este tipo de procedimientos son descriptos por Michel
Foucault (2002) en las primeras paginas de Vigilar y Castigar.

Es pertinente sefialar que el modelo de la antropologia propia de la
cristiandad se puede describir como el Homo maeroris o el homo pasio-
nes. En ambos casos empleamos el genitivo para designar la cualidad
concreta con que se define a la humanidad. En el primer caso, el hombre
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sufriente; en el segundo, el hombre pasional. Modelo que permanece
vigente en la Iglesia Catdlica hasta el dia de hoy. Cristalizado en iconos
como la Virgen Maria cuyo corazén esta atravesado por siete pufales;
las cruces con Jesus crucificado, etc. Mas alla del nombre, son iconos y
paradigmas de un tipo de humanidad. Modelo que implica una forma de
entender la significaciéon del cuerpo, siempre ligado a la experiencia del
dolor que redime o salva (a-skésés).

Entonces, el sufrimiento del cuerpo (prevalece el séma, a pesar que
los symbolos de la fe mantienen la categoria carne—sarx), entendido como
disciplina, como enfermedad, como flagelacion, como ascesis, permite
liberar el alma. Y, al mismo tiempo, permite construir subjetividad, en el
marco de una identidad mayor: el cristianismo. Unica identidad colectiva
donde tiene o cobra sentido la vida occidental en ese periodo de tiempo.

En estos procedimientos, la tradicién (entendida como aywyiov,
agdgion) y la transmision (aywyr, agdgé) son esenciales. El peso de la
heteronomia en la constitucién de la persona sera puesta en tensioén con
la autonomia, que comienza a constituirse con la reforma luterana y se
profundiza en la filosofia de Kant.

2.4. El cristianismo protestante y el cuerpo moderno

El socidlogo aleman Max Weber, especialmente en dos de sus obras,
Ensayos sobre sociologia de la Religion (1983) y La Etica protestante y el
espiritu del capitalismo (1962), describe e interpreta el cambio de sentido
que se produce en la antropologia, a partir de la Reforma.

Los cambios resaltan algunos aspectos centrales. Uno de ellos remite
al vinculo entre el cristiano y el mundo. Mediado por una vida ascética, el
mundo provee al hombre, por medio de su trabajo, de bienes materiales.
Las riquezas se significan como bendicién de Dios por la buena vida de
los cristianos. De esta manera, se opera una inversion de la ascesis y del
sentido otorgado al mundo.

Otro aspecto relevante, en los cambios que se introducen a partir de
la Reforma, es la incorporacion del principio de autonomia. Principio que
toma forma a partir de la libre interpretacion de la Biblia. Derecho que
lesiona y modifica otro: el principio de la autoridad del clérigo-tedlogo. La
autonomia, a su vez, es radicalizada por Imannuel Kant, al contraponer
autonomia y heteronomia.

En la autonomia, como forma de libertad de interpretacion, se fundan
todas las libertades modernas (aunque luego se apocan en la libertad
econdmica). Este principio se relaciona directamente con el dominio de
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la palabra escrita. El “uso publico de la razén”, tal como la designa Kant
(1978) en Respuesta a ¢,qué es la llustracion?, implica poder expresar el
pensamiento docto a través de la prensa escrita. Medio privilegiado de
circulacién de las ideas.

El mismo Lutero comprendié que esta mediacién, que garantiza la
autonomia, se constituye en el comun dominio de la escritura y la lectura.
Por ese motivo, da lugar a la educacion abierta a través de la escuela.
Escuela pastoral primero, moderna después (Tenti Fanfani, 2001).

La escuela adquiere otra caracteristica central, que la hace moderna:
la disciplina. El mismo Lutero propicia la organizacion de la disciplina, di-
sipada hasta entonces en las iglesias locales (Martinez y Cortés, 1992).
Esta caracteristica se consolida cuando Jeremy Bentham, en la Carta XXI,
concibe a la escuela como una de las instituciones de inspeccion. Y que
se recoge en su conocido libro El Pandptico (Bentham, 2004).

De manera complementaria de la lectura realizada por Foucault, en
Vigilar y Castigar, es oportuno recalcar que la escuela es, aparte de un
dispositivo de disciplinamiento, una suerte de artilugio que inscribe marcas
en los nifios. Marcas que provienen de los adultos. Marcas inscriptas en los
cuerpos, hechas habitus, usurpando la categoria de Bourdieu (Gutiérrez,
2002). Es decir, campo social hecho cuerpo, incorporado. Ese campo que
se inscribe en los cuerpos es la manera en que se transmite el legado
de adultos a nifios, en la modernidad. En este proceso de inscripciéon de
marcas se conjuga la tarea del adulto como pedagogo vy, a la vez, como
pedondmos, siguiendo a Aristételes. Integrando la agogé: la iniciacion o
ensefianza de saberes; con la transmisién del némos: costumbres, leyes,
reglas, hechas de vida. Es decir, ensefianza- aprendizajes de saberes y
contencion social. Estos procedimientos suponen que, sélo a partir de
esta conjuncion, el estudiante puede ser “otro”. Sélo desde el enlace de
esta doble tarea es posible la autonomia.

Estas marcas, producidas mediante esta doble operatoria del adulto,
permiten construir subjetividad, tanto individual como colectiva. Estas
marcas mantienen en el ‘existir’, sea éste en sentido natural (kata fysei)
0 como construccion historica (kata nomo).

Son estas mismas marcas que, al permitir construir subjetividad y auto-
nomia, posibilitan hacer crecer el legado, el fradictum. Tal como lo sugiere
la semidtica de Peirce (1931/1951; 1974), los signos crecen a través del
interpretante. Entonces, las marceas deben habilitar al interpretante para
que cumpla con su sentido en la red de semiosis infinita: interpretando.

Volviendo al punto anterior, las marcas inscriptas en los cuerpos
requieren emplazamientos disciplinares, ascesis continua, que vuelva
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permanente en el tiempo. Asi, estas inscripciones, que dejan marcas peren-
nes, permiten construir vinculos duraderos con el mundo, con el entorno,
consigo mismo y con los otros. Estas inscripciones, en otro registro, son
voces multiples que nos habitan. Polifonia (en sentido que le atribuye el
Circulo de M. M. Bajtin) a la que echamos mano en forma permanente,
en ocasiones especificas, y de manera pragmatica.

Sin embargo, hoy la polifonia de voces adultas, parece que ya no dejan
marcas perennes en los chicos. El retiro del adulto, le llaman. Tal vez una
nueva forma de anachérésis, de nueva retirada o de nueva huida. Con esta
nueva retirada se abren un conjunto de preguntas que quedan latentes
¢, De donde? ;Hacia donde? ¢ Por qué? ;Abandono del lugar de adulto,
de pedagogos y pedondmos? ¢;Quién ocupa el lugar del adulto? ¢ Si se
abandona la edad adulta, hacia donde se va: a la adolescencia, a la ancia-
nidad, a la nifnez? ¢ Se pierde el sentido de la autoritas que hace circular
saberes y sentidos sociales? Desde estos interrogantes abordaremos,
a continuacion, la problematica de las antropologias de la modernidad.

3. Homo doliri: Una antropologia para soportar el sufrimiento

Desarrollaremos este apartado en tres momentos del Homo doliri:
primero, el cuerpo en el intersticio entre la modernidad y la temporalidad
emergente; segundo, el cuerpo en la temporalidad emergente; tercero,
notas para una antropologia basada en el Humunculus dolori.

3.1. El cuerpo en el intersticio entre la modernidad y la
temporalidad emergente

En este apartado procuramos dialogar con el texto de Cristina Corea,
partiendo de una frase que la autora retoma de la Directora de la Escuela
de Garin:

“Tal vez el juego no sea tan grave, pero si lo es el hecho de que
los chicos desvaloricen su cuerpo y se agredan de esa manera”
(Corea, 2005: 156).

Con esta frase la Directora de la escuela Garin construye esta valoracion
de la situacion a partir de condiciones de produccion, que le son propias a
su discurso. Condiciones productivas que no necesariamente correspondan
a la de los chicos. Se trata, pues, de una valoracién positiva del cuerpo.
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Dos preguntas son pertinentes, luego del recorrido propuesto en este
ensayo. La primera, pertinente, aunque retérica, ¢, siempre el cuerpo tuvo el
mismo signo positivo de valoracion? Es retérica porque ya fue respondida
mas arriba. La corporalidad, en tanto sarx, contiene, semanticamente, una
valoracion positiva. Al extremo de preservarse después de la muerte. Sin
embargo, como séma, arrastra una significacion negativa. De él (soma)
debe el hombre liberarse. La segunda pregunta apunta a delimitar en qué
momento el cuerpo comienza a ser revalorizado en occidente. ; Cuandoy
por qué aparece el cuidado de si y del otro, como cuidado que incluye el
cuerpo? El cuidado de si, epimeleia he auto (emiueAela ‘e auto), aparece
en dos textos de Platon: Apologia de Sécrates y Alcibiades. Sin embargo,
ambos textos hacen referencia al cuidado del alma (Cfr. Foucault, 1990).

Tres aportes hacen posible proponer una hipotesis sobre los motivos que
permitieron, en la modernidad, un corrimiento hacia la cuidad y resguardo
del cuerpo. En primer lugar, la sustitucién del suplicio por la disciplina y la
vigilancia, modifican sustancialmente la comprensién del cuerpo (Bentham,
2004; Foucault, 2002). Al mismo tiempo, el surgimiento de la clinica, aso-
ciado a las teorias higienistas, delimitd un nuevo lugar para los cuerpos.
Paradigma que integra como modelo: higiene y salud (Foucault, 1978; Muel,
1991). A estos procesos se le agrega un tercero, la estilizacion de la violen-
cia. Durkheim (1994), en Las reglas del método socioldgico, afirma que la
violencia se va refinando a medida que la humanidad evoluciona. Se hace
sutil. Entonces, aunque no deja de ser violencia, comienza a resguardarse el
cuerpo. El castigo toma otras formas que impactan, ahora, sobre la psikhé.
El alma como dimensiéon humana es resignificada por psicologia moderna,
que se apropia de la categoria psiquis, la vacia de unos significados como
los filoséficos y teoldgicos, y le otorga nuevos sentidos.

Esta nueva configuracion de sentidos de la psiché, le otorga nuevo
estatuto de realidad a la psiquis, y abre las puestas a la resignificacion de
la violencia. Asi, como contrasentido, permite ver y analizar, desde otra
perspectiva, las practicas de violencia. Desde esta reconfiguracion, en el
campo de sociologia, Pierre Bourdieu elabora la categoria de violencia
simbdlica. Con ella intenta atrapar conceptualmente algunas de estas
nuevas formas de violencia estilizada (Gutiérrez, 2002).

En este proceso de estilizacion de la violencia se produce un doble efecto:
por un lado, la violencia fisica se torna visible y repudiable; mientras que,
por otro lado, la violencia psicoldgica y simbdlica se naturalizan. De esta
manera, por ejemplo, se presta menos atencién a los juegos violentos que
emplaza el Estado a través de las casas de inspeccién como, por ejemplo,
la escuela, el manicomio y la carcel (Bentham, 2004; Foucault, 1978; 2002).
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Al mismo tiempo debemos sefialar que (condicionados por los fildsofos
de la modernidad, desde Voltaire, Turgot Condorcet —aunque cuestiona-
dos por Rousseau—, y los padres de la sociologia, como Auguste Comte,
Dukheim e incluso el mismo Marx) todos los que nos formamos dentro del
signo de la modernidad estamos atravesados por el sentido de progreso.
Este atravesamiento se hace visible en |la problematica de la violencia que
progresivamente pasa de fisica a simbdlica. Por este motivo, el retorno
de la violencia fisica llama la atencién, aparece como anormal y despierta
preocupacion. Aunque pocas veces nos ocupa.

Sin embargo, esta violencia se presenta estampada en los cuerpos, sélo
se muestra, en términos semidticos, como marca. ¢ Puro significante? ¢ Sin
sentido? ¢ Sin significacién? Tal vez, pura marca, que dificilmente pueda
ser constituida en huella. En la teoria de los discursos sociales de Eliseo
Veron, se distingue entre marcas operadas en la materia significante y hue-
llas. Una marca se constituye en huella cuando, el investigador, establece
un vinculo posible entre la marca y sus condiciones productivas. En tanto
este vinculo no sea, al menos, propuesto, sélo hay marcas (Verén, 1987:
127ss). Por este motivo, es preciso tratar de pensar estos procedimientos
sociales en relacion con sus condiciones productivas.

3.2. El cuerpo en la temporalidad emergente

Los cuerpos en la temporalidad emergente aparecen como cuerpos sin
registro de transmision. Cuerpos sin inscripciones de marcas adultas, al decir de
Corea (2005). Podria pensarse que la forma extrema de la modernidad aparece
como autonomia absoluta del adulto que se desligd de los chicos. Autonomia
hecha ausencia que deviene en ouknomia. Proponemos esta construccion a
partir del griego antiguo ouk, ou, no + nomos. Ciertamente encontramos paren-
tesco con la anomia, descrita por Durkheim (1998a; 1998b), como ausencia o
destruccion de las normas. Durkheim, en sus diagndsticos de la modernidad
resalta esta dimension anémica que esta estrechamente relacionada con el
individualismo. Prevalece en el autor el principio de que la anomia es una
anormalidad a corregir, a normalizar. Correcciéon o proceso de normalizacién
que solo es posible con una fuerza mayor ejercida por la sociedad. Accién
que se ejerce a traves, entre otras instituciones, de la escuela. Procedimiento
caracteristico en la produccién de subjetividad en la modernidad.

La ouknomia remite a la imposibilidad de la construccion de la auto-
nomia, a partir de la heteronomia. Constituir subjetividad a partir de la
diferencia, de lo que no se es. Construccion que se hace, al mismo tiempo,
en relacién solidaria con los otros.
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Esos otros que, inicialmente, son los adultos. Estos adultos pueden
entenderse en varios sentidos; aqui interesan tres. El primero, en sentido
semidtico, como portador de voces que se imponen como legitimas porta-
doras de un saber vivir. Y que, por lo tanto, proponen un estilo de vida. En
segundo lugar, en sentido pragmatico, en tanto dispone artilugios “inscrip-
tores” de marcas disciplinares. Inscripciones que operan como oblativas de
estrategias que permiten construir sentido a la propia subjetividad. Ambos
son facilitadores heuristicos que permiten dilucidar lo aceptable de lo no
aceptable. Y permiten desde alli, abrirse a la busqueda de lo distinto en
continuidad con lo que se recibe como legado. Estos dos sentidos del adulto
dan lugar a un tercero. El adulto en sentido existencial, en tanto permite al
nino/adolescente sentirse amparado, acompafado, habilitado y desafiado a
vivir. Aun cuando el sentido existencial pueda ser relatado como experiencia
traumatica de abandono o expulsion a la nada, se existe con los otros y
en el mundo (Heidegger, 1974; Sartre, 1989; Merleau-Ponty, 1984, etc.).

En este triple registro, el adulto establece marcas, mas o menos dolo-
rosas, mas o menos placenteras, inscripciones que permiten existir. Sin
embargo, en la actualidad, el adulto esta ausente de la praxis social que
de él se espera. Algunas veces, simplemente, porque desaparece. Otras,
porque se asimila al mismo adolescente (De Segni de Obiols, 1994). Al
igualarse no propone o produce marcas sino que compite en igualdad de
condiciones. Esta construccién de simetria disloca el sentido temporal de
lo precedente y lo subsecuente, del antes y después como dispositivo de
continuidad o discontinuidad.

Proponemos la hipétesis de que las actuales condiciones se asemejan a
la desaparicién del martirio y, por analogia, como sucedié entonces, las perso-
nas (los sujetos, individuos... quien sabe, habria que proponer una categoria
esclarecedora que no tenemos) abandonados, reclaman ser signados. No
soportan estar fuera de toda posibilidad de significaciéon. Durante casi dos
mil afios, el registro de la inscripcion se ha ejecutado sobre los cuerpos. Por
eso, no es extrafo que nuestros ‘chicos’ ensayen procesos de sujecion a
la existencia a través de infligirse dolor corporal. Tal como sostiene Corea:

“Esta practicas de incision donde no cuenta la representacion de la
marca sino que algo se sienta permanentemente pueda pensarse
como intentos de existir a través de la marca. Ante la dispersion
general, en la fluidez, el dolor te hace sentir, te hace existir” (Corea,
2005: 158).
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Las practicas de incision quizas puedan ser leidas como ascesis
(askésis, aoknoig), si en algun punto es cierto que pretenda contener,
fraternalmente, a los miembros de un determinado grupo social:

“El ‘aguante’ te hace ser sujeto de ese grupo”... “La herida marca
una pertenencia a un grupo” (Corea, 2005: 160). “El ejercicio del
dolor predispone los cuerpos para mas dolor. En otras palabras
eleva el umbral de tolerancia al dolor: ‘aguante” (Corea, 2005: 161).

Desde esta lectura, da la impresién de que nos encontramos ante in-
signias que permiten pensar en la operatoria antropogénica. Es decir, en
operaciones de sentido sin sentido (para nuestro sistema de referencia),
una antropologia centrada en cuerpos aptos para el dolor:

“No se hacen la marca para que quede sino para que les haga sentir
que existen” (Corea, 2005: 158).

En esa linea podemos pensar en una antropologia que no pasa de la
heteronomia a la autonomia, sino que deviene ouknomia. El desfonda-
miento, la imposibilidad de proyectarse. No hay proyecto, sélo prevision
de futuro. Previsidn como profecia autocumplida. Actitud que consiste en
prepararse para soportar el dolor:

“Esto se puede leer como practica de cuidados fraternos: los amigos
te golpean para avisarte lo que viene después, para avisarte como
va a ser el trato de la policia” (Corea, 2005: 158).

El supuesto caracter absurdo de las marcas, no hace mas que reclamar
una antropologia construida a partir de la experiencia. Punto de partida
que, tal vez, nos permita comprender ‘con el otro’, el sentido del cuerpo y
del mundo. Si es que, este sentido, puede ser rastreado desde nuestras
condiciones productivas. Confiriendo al encuentro caracter prospectivo.

3.3. Notas para una antropologia basada en el Homunculus dolori

Al pensar la posibilidad de este trabajo consideramos relevante partir
del vinculo, que establece Mircea Eliade, entre ritual de iniciacién/transi-
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to y percepcién dolorosa del cuerpo. Esta relacion habilité la posibilidad
de proponer una hipétesis de indagacién centrada en este principio: ‘los
cambios, como produccion de subjetividad, no se proclaman, sino que se
sienten en el cuerpo’.

Esta consideracion permite pensar el ejercicio de provocacion del dolor
—en el juego del abecedario, entre otros— como mediacion de constitucién
de la subjetividad. Corea afirma que:

“un chico se constituye como sujeto de la banda cuando decide
lastimarse”, y agrega, “lo que nos permite pensar a estas practicas
como productoras de subjetividad es el hecho de que los chicos se
las hacen unos a otros, y no a ellos mismos” (Corea, 2005: 160).

La peculiaridad de esta practica consiste en la reiteraciéon permanente
de la provocacion del dolor. Desplazamiento diferencial que nos lleva a
otro lugar, el de la ascesis. Cuando el infligir dolor se vuelve continuo y
permanente, tiene por finalidad insertar en la existencia y otorgar subjeti-
vidad dentro de un grupo. Tal vez esto habilite a sospechar que se tratan
de ejercicio, de disciplina. En definitiva, de ascesis. Forma de existencia/
subsistencia que guarda similitud con los anacoretas. En tanto, ambos
estilos de vida se constituyen mas alla del sistema de significacion pre-
existente. Debe observarse, a un mismo tiempo, una diferencia procedi-
mental con los anacoretas. En este caso no hay autodisciplinamiento sino
heterodisciplinamiento.

Al mismo tiempo, sostiene Corea que esconder las marcas ante los
adultos, conlleva a senalar que las cicatrices, portadoras del dolor que hace
existir, otorgan sentido de pertenencia por medio del aguante. También
los monjes guardaban rigurosamente sus practicas de los ojos del resto
de las personas. Asi lo muestra el silencio que guardan los anacoretas
en relacién con aquellos que representan el cristianismo convertido a la
religién del estado imperial. Recordemos que la conversion del Imperio
Romano al cristianismo provocd, a su vez, la conversion del cristianismo
al Imperio. El cristianismo adopta la liturgia y el derecho romano. Jeréni-
mo, representante de este cristianismo imperial, alrededor del afio 376,
no entiende cémo su amigo, Crisocomas, ya no le dirige la palabra, ni
responde su correspondencia, después de hacerse Monje de Aquileya.
Tampoco las Virgenes de Hemona, le responden, ni el mismisimo Antonio
de Hemona. Todos ellos anacoretas. Parece, entonces, que el ejercicio de
practicas cotidianas de diferenciacion, esta acompanado de una disciplina
de refugio. De proteccion.
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Desde la perspectiva de la sociosemiodtica y siguiendo a Prigogine,
podemos sugerir que hoy, como en el periodo inicial de la vida eremita y
anacoreta, estamos en un punto de bifurcacion “donde emergen nuevas
ramificaciones” en la semiosis infinita (Prigogine, 1998: 49; Veron, 1987;
Sigal y Verdn, 2004). Recorrer una u otra ramificacion conlleva variaciones
de sentidos que, en muchos aspectos, requieren de estrategias de refugio
para ‘asegurar’ la rama de construccién de sentidos posibles. Aunque lo
posible sea, por ahora, simplemente ‘aguantar’. Los datos histéricos nos
muestran que, a veces, las bifurcaciones conviven pero no se mezclan.

Este es uno de las tensiones que, muchas veces, se disuelven en la
reflexion tedrica. La multiplicidad desaparece en el pensamiento que sim-
plifica desde los limites de sus condiciones de produccién. Es urgente, si
se quiere comprender estas nuevas formas de articulacion del nosotros,
incursionar sobre la posible constitucion de dinamismos articuladores de
aprendizaje. Sea este ritual o sistematico. La pregunta a construirle sen-
tido es si en estos juegos hay educacion (agogé, aywyn). Si hay carga,
agbgion (aywylov), que pueda ser transportada, puesta en movimiento,
entonces hay agogé, educacion. Si sostenemos la hipétesis de Corea de
que en este provocar dolor hay constitucion de subjetividad, entonces,
hay agogé. Y, en consecuencia, es posible que haya método (ue6odog),
es decir, un camino. Es interesante considerar la proximidad semantica
entre agogé (transportar por un camino un saber, es decir, educacion)
y agégimos (aywyiyog) aquello que puede ser transportado. El campo
semantico de agbgimos incluye: presidiable, reo de proscripcion y ductil.
Es interesante porque, en Grecia, el pedagogo (Tmaid-aywyog) era un
esclavo, un extranjero. En principio, podemos aventurarnos a afirmar que
hay pedonémos (TTa1do-vouog), actores sociales entre los que circula una
forma de anclaje a la existencia. Anclaje que subsiste, por ahora, en el
dolor. Dolor expresado en anhelos nomoldgicos.

En fin, no proponemos sélo juegos de palabras sino, principalmente,
estrategias que nos permitan pensar e imaginar como estos chicos pue-
den estar construyendo sentidos insospechados para nuestro horizonte
de comprensién u horizonte semidtico.

Volviendo al texto de Corea, se puede sospechar que los chicos ejercitan
el cuerpo, mediante el dolor, para el dolor que vendra. De alli que propo-
nemos un nombre para la praxis de esta antropologia: Homunculus dolori.
Hombrecito para el dolor. Optamos por el dativo (no por el genitivo, como
generalmente se emplea) para la definicién de este hombrecito (diminutivo,
sin carga peyorativa). La eleccion del dativo encuentra su argumento en
que, en este caso, dolori define una teleologia: hombrecito ‘para’ el dolor.
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Sdlo nos queda una observacién por incluir en la lectura que hoy pro-
ponemos. Una observacion que solapada en el desfondamiento, encubre
una distorsion del sistema de significacion. Se trata de la ausencia del
adulto que se muestra como oximoron en la presencia punitiva, violenta,
policial y represiva del mismo. Presencia que se oculta. Y al ocultarse
se torna imposible comprender que los chicos se marquen preparando
los cuerpos para esa presencia inefable y nefasta. Presencia violenta de
un sistema cerrado que se traiciona a si mismo y, en la misma traicion,
promueve el exterminio de lo distinto.

Al plantear el analisis de estas practicas sociales como discurso, en sus
condiciones de produccion, sélo podemos considerar multiples hipétesis, en
torno al campo de efecto posible. Sin embargo, no podemos definir a priori
cual serd, a largo plazo, el efecto de estas practicas de marcacion. Ain mas,
es posible que el efecto producido escape a nuestras hipétesis de sentido
porgue nos encontramos, como observadores, lejos en la red semidtica, de
las condiciones productivas desde donde los chicos generan estas marcas.

Desde este reconocimiento del limite semiético consideramos que, las
nuevas cicatrices son marcas de nueva ascesis. Una ascesis que prepara
el cuerpo para el combate o, quizas, para el exterminio. Ascesis, en el
sentido genealdgico como ejercicio, como ejercicio militar para soportar el
dolor. Préactica asimilable al origen de la disciplina estudiada por Faucualt
(2002). Vestigio del cuerpo, no como séma del que hay que liberar el alma,
sino como sarx. Como carne viva ejercitada en el dolor que, al producirle
mas dolor, dispara o imprime sentido a la existencia. Dolor perenne que,
como en babilonia, produce néfesh jayah, principio vital. Ordenador en
condiciones alejadas del equilibrio (Prigogine, 1998).

Villa Mercedes, 21 de febrero de 2010.

Notas

1- El resaltado nos pertenece.
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