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PONENCIA
Pensando con el cuerpo: Intensidades y presencias.

“No me basta con que el rayo ya no cause dai
Yo no quiero desviarlo; debe aprender
-a trabajar para mi-
FEDERICO NIETZSCHE, Asi Hablo Zaratustra.

“Pensando con el cuerpQié inflexién particular podria escucharse ahi: en ese
con..(el cuerpo)?. ;Y cudlesen “intensidades y preseftiasQ e nuestro trabajo
expresa una relacion (subrayémosla) entre €l pensamiento y el caéstpeemos que no
se trata de cuerpo bioldgico, de un cuerpo sustancial, ni de jerarquias del pensamiento sobre el
cuerpo o viceversa; asumimos que en nuestra perspectiva eso implicaria aceptar la dicotomia
cuerpo-pensamiento. Por el contrario, desde hace cuatro afios venimos investigando la
cuestion del cuerpo en el marco de la Filosofia, impulsadas por las ideas fecundas de ese otro
pensamiendoemporineo que centrd su apuesta filosofica, ética y politica mas alla de la
dualidad mente-cuerpo, de la “oposicion” alma-cuerpo. Hablamos de Spinoza, Nietzsche,
Bataille, Foucault, Deleuze, Derrida, Agamben , entre otros.

¢Porqué dar la palabra a la filosofia cuando se trata del cuerpo? ¢No hay acaso
practicas y discursos mas cercanos y especificos para abordar lo corporal?

Toda una tradicion filoséfica ha excluido al cuerpo del pensamiento. Tratdndose de la
modernidad resulta fecundo traer a Descartes que en el “Tratado sobre las pasiones del alma”,
dej6 sentado una vez mas en la historia de la metafisica, después de Platén que “ nada obra
mas en contra de nuestra propia alma que nuestro propio cuerpo, de modo tal que cua
cuerpo actua, el alma padece y vic@versantra de esta tradicién, otra linea de
pensamiento responde con una inversion. La “Etica” de Spinoza y paralelamente su politica
propone un real desafio al pensamiento filoséfico moderno, éste es: su modelo del cuerpo
aun mas, cuando a partir de un acto absolutamente provocador, en palabras de Deleuze,
afirma: “no sabemos lo que puede un cuerpo, no sabemos de su potencia ni de las varia
intensivas que produce en el encuentro con otros cuerpos”.

Al dualismo cuerpo-alma de la metafisica Spinoza responde con el paralelismo de un
cuerpo no sustancial sino relacional, que siempre necesita para conservarse de la accién y

afeccion de otros cuerpos, casi como si la regulacion y regeneracion vinieran de esa conexion,



necesaria y al mismo tiempo azarosa, dado que sera cada vez, en cada relacion, cuerpo de
puras conexiones.

Desde esta perspectiva filoséfico-politica anticipamos las preguntas que consideramos
cruciales sostener: ;cémo el cuerpo deviene factor politico hoy? ;Cudles son sus modos de
re-presentacion en nuestro tiempo? ;Existen “lineas de fuga” para eludir la captura de las
representaciones que los reabsorben en objetos-mercancias; “lineas de fuga” que los libere de
la sobre-codificacion mediatica y del control que sobre ellos se ejerce a través de las normas
que rigen y regulan las practicas sociales? ¢ Hay lugar para el despliegue de la pura potencia:
potencia del poder decir, del poder hacer, del poder crear, del poder gozar?

Aclaremos que la potencia, en términos espinozianos, no es lo que quiero, es lo que
puedo cada vez. Hacer de la potencia objeto de la voluntad es un contrasentido para Deleuze.
Para él es segun la potencia que quiero esto o aquello y concibe al hombre, como paquetes de
potencia. El despliegue de la potencia es por lo tanto imprevisible, excede al saber y es por
eso que no sabemos lo que puede un cuerpo, su posibilidad no es objeto de ningun calculo
especulativo. Y por lo mismo para Spinoza un cuerpo siempre tiene algo de ocultamiento.
Piensa que los cuerpos se desplazan por la fuerza del conatus (impulso) con velocidades,
lentitudes, trayectorias y reposos siempre variables.

¢Como ligar una ontologia de la potencia con una politica del cuerpo, cuando ademas
se trata de la potencia colectiva y por lo tanto del cuerpo social? En esta direccion una de las
lineas de fuga que venimos pensando es elacto festivo, el goce de la fiesta

Reconocemos el viraje radical que Spinoza propone: transformar la pregunta ;qué
debes en funcion de tu esencia? en esta otra: ;qué puedes en virtud de tu potencia?; por cuanto
las afecciones son siempre afecciones de la potencia. Esto significa pasar del régimen moral del
deber ser al del querer, del régimen del mandato al del puro poder ser, del modo de
funcionamiento sobre-codificado y de maxima organizacién, al modo del plano de consistencia,
flexible, abierto a la mutacién y dispuesto a combatir el espiritu de la pesadez. Es Nietzsche
quien descubre la corporalidad del pensamienteniento que encarna en el cuerpo,
de la potencia del pensamiento. Apela al espiritu de la pesadez, para nombrar esa fuerza
inercial poderosa, gobernadora del mundo, maquina infernal, que nos deja a cada paso
impotentes, neutralizados, desplegando al minimo nuestras potencias, desactivandonos.

Cuando piensa en un hombre diferente de este sujeto actual: ciudadano, propietario y

consumista, estd pensando en un super-hombre, en una figura de excedencia, el que hace



regalos y tiene la posibilidad de resistir no solo el espiritu de la pesadez sino al nihilismo
tanatico. Es esa excedencia la que impide que las formas, vinculos y conexiones se congelen, se
anquilosen en modos impotentes.

Es Zaratustra , el personaje conceptual de Nietzsche , un enamorado de la vida, a la
que sabe que no puede dominar, cefiir, ni explicitar demasiado pero a la que no puede dejar de
amar. Por eso disefia las cuatro partes de “Asi habl6 Zaratustra” como musica, como una
tarea dionisiaca. Dionisio era la divinidad de la corporalidad, también la relacion entre lo
tragico y lo vital. Segtn el mito, de su risa surgen los dioses y de sus lagrimas los hombres.
Zaratustra es un danzarin que rie, el mas ligero y ultraterreno; pero el que tiene la vision mas
dura y abismal de la realidad, pertenece a la genealogia de Dionisios. Percibe a la realidad
humana como algo informe o deforme, rebajada, ciega, decadente; y piensa que su grandeza
estaria en el “amor fati”: el amor al destino, a lo que él depara en tanto azar, en cuanto a lo
imprevisible del devenir. No esperar, no temer, no abjurar del evento azaroso del destino. No
querer que sea distinto ni en el pasado, ni en el futuro, ni por toda la eternidad. No se trata ni
de soportar ni de disimular lo que se presenta sino de amarlo activamente, hacer con ello,

aceptando la vida como auto-creacion.

Un fragmento de Desde las montanas

Solo quien se transforma permanece emparentado conmigo

Ahora nosotros, seguros de la victoria conjunta, celebramos
La fiesta de las fiestas

El amigo Zaratustra ha llegado , el huésped de los huespedes!

Ahora el mundo rie, el tel6n gris se ha rasgado,

El momento de las bodas entre la luz y las tinieblas ha llegado... ...

En el decir de F. Nietzsche no existe fiesta sin crueldad, por lo mismo en la pena hay
muchos elementos festivos. Esto complejiza y sugiere que no acontece una cosa u otra en
nuestras existencias sino que por el contrario el devenir es complejo y ambivalente.

Retomemos las ideas sobre el cuerpo que hemos hecho intervenir hasta aqui: presencia

de los cuerpos; potencia e intensidades de los cuerpos y del pensamiento. Agreguemos los



deseos, las pasiones, los afectos que ellos expresan en sus relaciones con otros cuerpos, en la
historia “efectiva” que encarnan en sus devenires. Volvamos a preguntar: ;Qué lugar para lo
multiple, para lo colectivo? ;Qué lugar para la celebracion de ese exceso que es la vida de la
comunidad humana y una de cuyas formas es ‘la fiesta

Segiin el diccionario de Maria Moliner FIESTA significa: “dar, celebrar, hacer,
domingar, conmemorar. Danza, convite, bacanal, cosa que proporciona alegria y
caricia o demostracion de caririo, festejo.”

Parafraseando a Artaud, en “El teatro de la crue/didimos La fiestmp ha
empezado todavia a existime. e sus escritos —publicado en su libro “La escritura y
la Diferencia”Jacques Derrida trabaja este texto de Antonin Artaud y en él enumera  “/0S
temas’que no pertenecen al teatro de la crueldmdfesa sefialar uno de ellos ya que
ilumina el concepto de fiesta que proponemos pensar en este trabajo, en resonancia con los
“modos del cuerpo” que estamos intentando cefiir.

El “teatro de la crueldaddiferencia de todo teatro -dice Derrida-, que: “ consagra
con insistencididactica...) la no-participacidie los espectadorés.) en el acto
creador”y Artaud afirma: “en el teatro de la crueldad el espectador esta en el me
mientras que el espectaculo lo r@demtinuacion Derrida comenta:

«...la distancia de la mirada ya no es pura, no puede abstraerse de la totalidad del mea
sensible; el espectador investido no puede ya constituir su espectaculo y darselo con
No hay ya espectador ni espectaculo, hay una fbedtge sujmterpretacion sobre de

la “experiencia de la crueldaelArtaud proponia, declarando: “la fiesta debe ser un acto
politico.”

Otra via de acceso para pensar la fiesta, nos la proporciona el antrop6logo David Le
Breton en su libro “ Antropologia del cuerpo y modernigtad 4naliza las concepciones
del cuerpo en su pasaje desde la sociedad medieval a la capitalista.

“La civilizacionmedievalg incluso renacentistas una mezclaconfusade
tradiciones populares y de referencias cristianas”. “Una antropologia césmica estructt
los marcos sociales y culturales. El hombre no se distingue de la trama comuni
césmica en la que esta inserto, estd amalgamado con la multitud de sus semejantes si
singularidad lo convierta en un individuo en el sentido moderno del término. (...) Para c

individuacion a través de la materia, es decir, a través del cuerpo, sea aceptable e



social, habra que esperar el desarrollo del individualismo. Solo entonces, efectivament
cuerpo sera propiedad del hombre y no mas su esencia.”

Siguiendo a Bajtin, analiza lasfiestas popular@gvales: el carnaval, la de los
locos, los inocentes; los misterios, las farsas y satiras; las cencerradas; oponiéndolas a las
referencias del cuerpo en la contemporaneidad

“En el jubilo del Carnaval, por ejemplo, los cuerpos se entremezclan sin distincio
participan de un estado comdun: el de la comunidad llevado a su incandescencia.
No hay nada mas extrario a estas fiestas que la idea de espectaculo, de distanciar
apropiacion por medio de la mirada.” “En el fervor de la calle y la plaza publica, (..
hombre participa de la efusion colectiva, de la barahunda confusa que se burla de los (
de las cosas de la religion. Los principios mas sagrados son tomados en solfa |
bufones, los locos, los reyes del Carnaval;, las parodias, las risas estallan por dc
tiempodel Carnavalsuspend@rovisoriamentes usos y costumbregs favoreceau
renacimiento y renovacion gracias a este paso paraddjico. Lo que se busca es un .
soplo luego de que la gran risa de la plaza publica haya purificado el espacio

”

hombres.” “El Carnaval instituye la regla de la transgresion, lleva a los hombre.
liberacion de las pulsiones habitualmente reprimidas. Intervallum mundi, aperture
tiempo diferente en el tiempo de los hombres y de las sociedades en que viven. El
serio de la vida vuela en pedazos ante la risa irreprimible de la colectividad, u
mismo sacrificio ritual de las convenciones. (...) Los placeres del carnaval celebran el
de existir, de vivir juntos, de ser diferentes, incluso desiguales, al mismo tiempc
fuertes, felices y tristes, emocionados y frivolos, mortales e inmortales.”
Las fiestas oficjalestuyen separacion, jerarquizan a los sujetos; alli donde el

Carnaval absuelve y confunde, la fiesta oficial fija y distingi®&/ cuerpo grotesco -dice

Bajtin- no tiene una demarcacion respecto del mundo, no esta encerrado, terminado, n
sino que se excede a si mismo, atraviesa sus propios limites. El acento esta pi
partes del cuerpo en que éste esta, o bien abierto al mundo exterior, o bien en el mun
decir en los orificios, en las protuberancias, en todas las ramificaciones y excre
bocas abiertas, drganos genitales, senos, falos, vienttes, organiees. Placeres

que avergiienzan en la cultura burguesa. El cuerpo del racionalismo sera el que marque la

frontera entre un individuo y otro, la clausura del sujeto, su cierre.



Un cuerpo liso, moral, aislado de los demas y exterior al mundo, los o6rganos y las
funciones carnavalescas seran despreciados poco a poco, haciéndose privadas, objeto de
pudor. “La geografia del rostro se transforma” la boca deja de estar abierta, glotona.

Los ojos, la mirada, como sentido de la distancia, clave de la modernidad, adquiere mas
influencia. La axiologia copparmodifica. De miembro de una comunidad el hombre pasa

a ser un individuo, tiene rostro, tiene firma, guarda secretos que pueden ser develados,
conocidos. El Carnaval mostraba un cuerpo boquiabierto, siempre en el exceso. El hombre era
alli un campo de fuerzas y creencias de poderosa accion sobre el mundo y disponible para ser
afectado por éste. La distincién entre presencia humana y ¢cheetpoéste solo un resto,
inaugurando la diferencia entre ser y poseer.

En el plano de las transformaciones politico-sociales, siguiendo el pensamiento de
Giorgio Agamben, asistimos hoy a una expropiacién de la experiencia colectiva bajo la forma

de una “extrema expropiacion del lenguaje (...) de la comunicabilidgdrmisyma ”,

el “Estado espectaculgel’subrayado es nuestro)
G. Agamben retoma el pensamiento que Guy Debord expone effla Sociedad del
EspectaculpPublicacion de 1967 en la cual anticipé licidamente estas transformaciones.

a“”

Comentandolo sefiala que “...el mundo real se ha transformado en imagenes y las imagenes
se han convertido en rekdgsotencia practica del hombre se ha separado de si mi:
se presenta como un mundo e$esfata de “ una forma pura de la separadion’”,

mundo mediado por las imagenes a través de las cuales hombres y mujeres se “ven vivir”, al

margen de su propia experiencia.

Debord -nos dice Agamben- argumentaba quéel capitalismo en su forma dltima
(...) se presentaba como una inmensa acumulacioén de espectaculos, en la que todo lo
directamente vivido se aleja en una representacion”.

Al “espectaculdd’definia como una “relacién social entre personas mediada por las
imagenes’Para Agamben esto seria “la expropiaciom la alienaciomle la misma
sociabilidad humanBdta este fildsofo el modo de abordar lo todavia no pensadola
politica debe realizarse mediante la pregunta: écOmo se usa un Comegn?@fso de un

comunimplicaria para el hombre experimentar su propia esencia lingiiistica, es decif‘el

hecho mismo de que seMgalilel’concibe a este USOcomo el acontecimiento politico

fundamental, es decir, lo imagina como uffexperimento de la potencia del pensamie

—en el sentido espinoziano del término-. Su nocién désova “mas alla de los conceptos



apropiacion y de expropigciénftrataria “de pensar mas bien la posibilidad y las
modalidades de un uso libre.”
Junto a esta idea del “uso de un comun en la experiencia del lenguaje”, dejamos

planteada la necesidad de pensar el “uso de un comtn en la experiencia de los cuerpos”
Entendemos que esta operacion implicaria desmarcarlos del “valor de cambio” que los afecta
como objetos-mercancia para articular en ellos modalidades y sentidos nuevos en términos de
un “valor de uso”.

Pensamos el uso de un comtn de los “cuerpos colectivos”, a través de la creacion y el
arte: como en la danza , la musica, el teatro, las fiestas; entre muchas otras expresiones de la
creatividad humana. Por eso nos vemos llevadas a preguntar ¢;qué lugar existe hoy para el
“gasto inutil” que se manifiesta precisamente en el arte, en la celebraciéon y la fiesta, en el
despilfarro, en el “exceso”?

¢Qué lugar para lo imprevisto y lo incalculable? es decir, para todo aquello que esta
mas alla de cualquier utilitarismo; de cualquier vision mercantilista o economica de la vida
humana.

Deciamos mas arriba que desde nuestra perspectiva una respuesta posible es apelar al
arte, a la invencion y a la fiesta respondiendo a la “ineluctable necesidad de afirmacién de la
vida”, eso que para Nietzsche es la “crueldad’tue esta en la base de la idea de “fiesta”.
Crueldad que para el filésofo, nada tiene que ver con la maldad, menos atin con la “intencién”
o la “voluntad conciente”. En todo caso se trata de la violencia de lo irrepresentable de la vida.
Lo que esta en juego es la potencia —tal como la entiende Spinoza y porqué no “el Spinoza de
Deleuze”- lo que excede; el exceso mismo que en su funcion de “limite” a la acumulacion nos
lleva a considerar en primer lugar, la necesidad de gastate poder perde@dorge Bataille
en un texto breve, reeditado recientemente/“La nocidn de gast@éite la idea de un
mundo apacible, regulado por la necesidadimordial “de adquirir, de produciy de
conservar’Esto, para el autor, no seria fhds que una confortable” iliesicda de la
concepcién econdmica instaurada en la modernidad. El mundo en el que vivimos “esta
abocado al descalabro, y la supervivencia de las sociedades no es posible mas que a ¢
de considerables y crecientes gastos improduetiviosdo George Bataille invierte la

idea de que el mundo humano esta gobernado por “la necesidad y la escasez”  —tal como lo

plantea la economia clasica- Todo lo contrario, antes bien se trata de “abundancia, de exceso”,

siendo lo especificamente humano el modo de tratamiento de dicho excedente. Bataille baso



su trabajo sobre todo, en las observaciones hechas por Marcel Mauss en su “ Ensayo sobre el

don, forma arcaica del intercardploé las instituciones primitivas (la del potlatch entre

otras). Mauss vino a decir que &/ intercambies ‘una pérdida suntuaria de los objetos
cedidos” (...) “se presenta, por tanto, basicamente, como un proceso de gasto sobre el
se ha desarrollado un proceso de d&datiisigidose €/ caracter secundario de la
produccién y la adquisicién con relacién al gasto”.

Por lo tanto se comprende que en esta visién el proceso de acumulacién implica el limit@ue

hace que el gasto o la pérdida sean ineludibles (tal como sefialaramos en un parrafo anterior).

Subrayemos nuevamente que el gasto improductiyoimero y que actividades tales como
adquirir-producir-conservanndarias y estan subordinadas a él.

La funcién especificamente humana no seria entonces la acumulaciéno la de
consumision/dilapidacion, la capacidadidepéadiesta, /os juegos, los cultos,
las artes, la poesia, la actividad sexual desviada de la finalidad genital otras tantas fori
manifestaciones del gasto indtil o improductivo”.

En un parrafo magistral, Bataille expresa su concepcién del hombre y del mundo
diciendo que:

“la vida humana, distinta de la existencia juridica y tal como tiene lugar,
puede quedar, en ningun caso, limitada a los sistemas cerrados que se le asigr
concepcionawmcionaleskEl inmensdrabajo de abandonaje desbordamienio de
tempestad que la constituye podria ser expresado diciendo que la vida humana no con
mas que con la quiebra de tales sistemas. (...) lo que ella admite de orden (..
sentido mas que a partir del momento en el que las fuerzas ordenadas (...) se liberan y
pierden en fines que no pueden estar sujetos a nada sobre lo que sea posible hacer cai
Sdlo por una insubordinacion semejante (...) puede la especie humana dejar de estar ¢
en el esplendor incondicional de las cosas materiales.”

¢Como puede entonces el cuerpo fugar, curarse, reducir el sufrimiento apostando a la
invenci6n? Haciendo nuestra la apuesta ético-politica de @ese otro pensamiento filasoéfico
seflalamos al inicio de este trabajo, proponemos entonces llamacuerpel recurso para el
cambio y la subversion de las ataduras mortiferas, tristes, impotentes y también para el
desasimiento de los devenires totalitarios. De alli nuestra propuesta anterior de agregar a la
pregunta formulada por Giorgio Agamben ¢COmMO Sse usa un contaimetesidad de pensar la

experiencia por venir de los “cuerpos colectivos”. Es propio del arte ser creador de la



diferencia en combate contra la repeticion de la captura, linea que arma planos y traza nuevos
planos en el caos. Este cuerpo sera el cuerpo capaz de restar, de escapar a las representaciones
con sus capturas, marcas, codigos, cuerpo que al modo del arte, deseante y productivo, fluya
en el sentido de su conatus, es decir de su impulso. El arte despega a los cuerpos de su inercia,
de la materialidad de su presencia, de sus pliegues organicos, es decir organizativos. Deshace
el cuerpo instituido inventando uno nuevo en todas sus conexiones. Tal vez guiados por estas
fuerzas podamos hallar ya no solamente el cuerpo representado, sino también su presencia
vital, ese cuerpo sin 6rganos que es pura carne y nervios, vida pujante en encuentro con otros
cuerpos.

Entonces, ¢qué lugar para la fiesta?. El acto festivo es ineliminable, irrumpe en lo
instituido. A pesar de la sobre-codificacion a la que hoy asistimos; en los intersticios de lo
instituido la micropolitica hace “ comunidad’n ese lugar la fiesta deviene pura potencia,

acto politico.
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