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Resumen

La epistemologfa feminista del «punto de vista» nos permite enfocar la produccién del
pensamiento a partir de los relatos de las experiencias vividas por las primeras afectadas.
Pero, al mismo tiempo, este saber situado sobre el mundo hace posible una «salida de
si», lo que propicia un feminismo que llamamos «excéntrico», en el sentido en que estd
producido en los mdrgenes de un feminismo institucional y hegeménico que invisibiliza
otras maneras —las de las mujeres subalternas— de pensar la relacién con el propio
cuerpo. Este feminismo excéntrico no solo hace suya la especificidad del capitalismo, el
racismo y el patriarcado, segin la cual el poder se acumula a costa de las mujeres sub-
alternas, sino que también nos ensefia a ver desde otra perspectiva la agentividad de las
mujeres del Sur Global.
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Abstract. Beyond my body? Capitalism, racial medicine and ex-centric feminism

Standpoint feminist epistemology allows us to focus on the production of thought depart-
ing from the stories told by first order affected subjects about their life experiences. Yet, at
the same time, this situated knowledge about the world allows for an ‘exit from oneself’,
giving rise to a feminism we call ‘ex-centric’, meaning that it is produced at the margins
of an institutional and hegemonic feminism which makes invisible other ways—those of
subaltern women—of thinking about the relation to one’s own body. This ex-centric femi-
nism does not only take hold of the specificity of capitalism, racism, and patriarchal logic
according to which power is accumulated at the expense of subaltern women, but also shows
us how to look from another perspective at women’s agency from the Global South.
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Cuando hablamos del cuerpo y sus éxtasis, nos referimos a todo lo que en el
cuerpo puede exceder sus limites. Hablamos de su posibilidad metamérfica,
de su posibilidad de volverse irreconocible, de escapar a toda captura. Habla-
mos, en fin, de una falla en el reconocimiento y en su légica que se convierte
en potencia de resistencia en la medida en que opera. Hablamos, entonces, de
una posible «salida de si» como expresién todavia de un si transformado a
partir de su estructura sensible, afectiva, que cuenta con un modo propio de
reflexibilidad, ya que nos sentimos sintiendo. Se da una especie de reflexiéon
producida a partir de nuestra existencia fisioldgica, orgdnica. Por eso la mane-
ra en que sentimos es en lo que propiamente reside nuestra materialidad, mds
alld de la percepcién consciente que tenemos de ello. La materialidad de nues-
tro cuerpo remite, asi, a una compleja estructura de necesidades y deseos que
son de la misma naturaleza que la necesidad y el deseo que siente por el sol el
verde de los drboles, o el éleo por el lienzo. Se trata de una necesidad y un
deseo de tocar, oler, dormir, de hacer el amor. Tal como decfa la historiadora
feminista Silvia Federici en su articulo «In praise of the Dancing Body» (Fede-
rici, 2015a):

Esta estructura acumulada de necesidades y deseos ha sido durante milenios
la condicién material de nuestra reproduccién social, y ha puesto limites a
nuestra explotacién. De hecho, es algo contra lo que el capitalismo nunca ha
dejado de luchar para derrotarlo.

Segtin Federici, la historia del cuerpo puede entenderse a partir de la manera
como las précticas y las técnicas sociales han sido aplicadas siempre en primer
lugar al cuerpo, a tenor de los cambios en los regimenes de trabajo. De modo
que no tenemos #na historia de la disciplinarizacién del cuerpo, sino la del
cuerpo masculino, femenino, del asalariado, del esclavo, del colonizado. Cada
una de estas historias particulares compondria el relato de las diferentes formas
de represién o explotacién que el capitalismo ha activado en contra de los
cuerpos. El sistema capitalista es el que basa en la historia su principio de
acumulacién en el trabajo y la explotacién del mismo. En otro articulo recien-
te, dice Federici al respecto:

[d]e hecho, en paralelo a la historia de la innovacién tecnoldgica capitalista,
se podria escribir la historia de la desacumulacién de nuestras capacidades y
potencias precapitalistas, que es la premisa a partir de la cual el capitalismo ha
desarrollado nuestra capacidad para trabajar. (Federici, 2015b)

El capitalismo es el primer sistema que ha hecho de la mecanizacién del
cuerpo la premisa clave para la acumulacién de riqueza. Una de las principa-
les tareas sociales del capitalismo, de sus principios hasta hoy, es la transfor-
macién de nuestras energfas y poderes corporales en fuerza de trabajo, lo que
significa al mismo tiempo una intensificaciéon de la productividad del cuerpo
mismo hasta hacer de él una f#brica viva. La primera operacién en este sen-
tido ha sido modelar de nuevo lo que la naturaleza significa para los cuerpos,
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de modo que estos sufran un desajuste con relacién a los ciclos naturales. En
su libro Caliban y la bruja, Federici muestra cémo el cuerpo ha sido someti-
do durante siglos a instituciones que apuntaban a disciplinarlo: organismos
juridicos, pero también gobierno por el ldtigo, la amenaza del fuego, la regu-
lacién de la sexualidad, asi como précticas sociales que han redefinido nuestra
relacién con el espacio, con la naturaleza y con nosotras mismas (Federici,
2015a: 84). Lo que subrayo es la manera en que la modernidad econémica
ha creado el valor monetario de las relaciones y el proletariado asalariado,
sobre todo porque ello contrasta con la falta de interés que, por lo general,
ha suscitado alejar los cuerpos de la tierra y de la naturaleza, a diferencia de
lo que sucedia con las poblaciones precapitalistas, quienes conferfan a dicha
relacién un poder fundamental.

Lo que quiero proponer en este texto es, primero, una mirada sobre la
manera en que el poder ha acaparado nuestra potencia para salir de nosotros,
para juntarnos con otros cuerpos y para volvernos irreconocibles e incompren-
sibles. Daré ejemplos de esta captura de lo vivo a partir de lo que llamo «medi-
cina racial», que tomo como expresién especifica de la necropolitica concebi-
da por Achille Mbembe al describir la economia y la politica de la muerte de
las plantaciones esclavistas. En segundo lugar, entiendo que es preciso poner
de relieve la ontologia del cuerpo atomizado. Para acabar, insistiré sobre lo que
hace bailar al cuerpo —como dice Federici— y sobre la descripcién del cuer-
po que resiste a partir del movimiento del baile, del brinco, del estremecimien-
to que hace de nuestro fisico un interrogante, evocando la famosa frase con-
clusiva de Piel negra, mdscaras blancas, de Frantz Fanon: «Oh, cuerpo mio!
iHaz de mf, siempre, un hombre que interrogue!».

Destacaré esta dimensién de resistencia del cuerpo apoydndome en lo que
en él se hace incompresible contra la emergencia de un deseo que desea su
propia represién. Recuerdo que, a menudo, y ahi reside el mayor éxito del
capitalismo, del patriarcado y del racismo, nos convertimos en los vigilantes
de nosotros mismos, asi que ni siquiera hace falta tener a un controlador visi-
ble a nuestro lado. Destacaré esta forma de resistencia que toma su raiz en el
deseo a partir de un feminismo que llamo «feminismo excéntrico», y entiendo
por ello una variedad de feminismo en diferentes zonas geograficas del mundo,
que tiene la particularidad de descentrarse con respecto a un feminismo cen-
tral, en el sentido de oficial, institucional, y mds occidental también. Se trata,
entonces, de un feminismo que marca sus distancias con respecto a un femi-
nismo hegemdnico, el cual mantiene una divisién entre las mujeres occiden-
tales o las mds ricas, y las mujeres no occidentales, las mds pobres o cuya
pertenencia cultural es desvalorizada. Y también lo llamo «excéntrico» en el
sentido en que acepta considerar la posibilidad politica del cuerpo de entrar
en un éxtasis. Aunque no tenga nada de religioso, el feminismo excéntrico
acepta la posibilidad de que la magia encuentre un lugar en el campo politico.
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1. Medicina racial y necropolitica

Como nos recuerdan los historiadores, hubo una época —durante la edad
media— en que éramos capaces de leer en los vientos, en las nubes e incluso
en las corrientes de los rios y de los mares. En las sociedades precapitalistas o
acapitalistas la gente pensaba que tenfa el poder de volar, y hacia experiencias
extracorporales, extdticas. Se contaba con el poder de comunicar, de hablar
con los animales y de vestirse de sus poderes o incluso de adoptar su forma.
La noche era justamente propicia a esas metamorfosis (Verdon, 2009). Se
pensaba también que se podia estar en numerosos lugares al mismo tiempo,
como también que era posible regresar de la tumba para vengarse de los ene-
migos. Los componentes de la persona podian vagabundear en cuerpos ajenos.
En un mundo colmado de vida consciente, saturado de objetos intencionales,
esta marafa de signos con largas cadenas de causalidad transitivas y prolificas
se sostenfa por una ontologfa analégica! orientada hacia una eficiencia précti-
ca: tratamientos de la desgracia, orientacién de los edificios, calendario, suer-
te escatoldgica, dispositivos divinatorios, contabilidad de la pareja, buen
gobierno. Se practicaba, por ejemplo, el didlogo con los muertos, que deter-
minaba la orientaciéon que cada cual adoptaba en la vida.

El contacto cotidiano con la naturaleza era la fuente de un sinfin de cono-
cimientos que arraigaban en el cuerpo, que hacfa, entonces, las veces de gufa
en el mundo. Por ejemplo, sabemos que las poblaciones polinesias tenfan la
costumbre de viajar en alta mar durante la noche solamente con sus cuerpos
como compds, ya que podian considerar, a partir de las vibraciones de las olas,
las diferentes vias para dirigir sus barcos hacia la orilla. En aquellas sociedades,
los objetos naturales —plantas, rios, montafias, etc.— constitufan una colec-
cién de sujetos con los cuales los humanos tejfan relaciones sociales dia tras
dfa®. Eso supera la divisién caracteristica de la modernidad europea y capita-
lista entre lo natural y lo cultural, el sujeto y el objeto, la mente y el cuerpo.

Abandonando la remisién a la tierra, que hay que convertir en un bien
divisible y mévil, la fijacién en el espacio y el tiempo ha sido una de las téc-
nicas mds elementales y persistentes que el capitalismo ha utilizado para con-
trolar el cuerpo. Un sintoma de esta l6gica es el tratamiento a través de la
historia de las poblaciones errdticas (vagabundos, indigentes, migrantes
y némadas):

La movilidad constituye una amenaza cuando no es para hacer circular el
trabajo o las mercancias, porque cuando uno circula también circula el cono-
cimiento, las experiencias, las luchas y sus signos. Para evitar esta aglomeracién
y esta circulacién no autorizada de los cuerpos, antes tenfamos ldtigos, cadenas,
picotas, mutilaciones y esclavitud. Hoy, aparte de los centros de detencién,

1. Asi se entiende, por ejemplo, el nahualismo (de los nahuas, amerindios de México), que
supone un mundo gobernado por la analogfa, donde cada ser humano tiene un doble
animal. Ver Philippe Descovra (2015), Par-delis nature et culture, Paris, Gallimard, 373,
coleccién Folio Essais.

2. Philippe Descovra (2015), Par-delis nature et culture, op. cit., 223.
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tenemos a la vigilancia electrénica y a la amenaza de terrorismo para controlar
el nomadismo y la agrupacién sospechosa. (Federici, 2015a: 84)

Pero la mecanizacién del cuerpo, su reduccién a objeto inerte desde el
punto de vista de la conciencia, pero eficiente desde el punto de vista del
musculo o del cerebro que hay que promover, esta mecanizacién, digo, no solo
es el resultado de una intencién de reprimir brutalmente a los cuerpos, sino
también de saber mds sobre ellos, segtin la problemdtica bien estudiada por
Foucault relativa al saber poder.

Aunque vilida, no entiendo por «medicina racial» la acepcién restrictiva que
le otorga Claude-Olivier Doron al elucidar de qué modo el concepto de raza se
exporté desde la historia natural hacia la medicina para dar cuenta de la alteri-
dad humana como una forma de alteracién a partir de un modelo originario.
En aquel sentido, la medicina racial es la que estudia de manera privilegiada,
en el siglo x1x, los temperamentos, los caracteres y las enfermedades heredita-
rias (Doron, 2013). Por «medicina racial», en cambio, designo la divisién de
lo vivo tipica de la prictica clinica segiin una linea de color, indicativa de qulen
puede vivir y ser reparado dignamente y quién puede morir o vivir segin
criterios que maximizan la vida de los que tienen el perfil racial adecuado.
Podemos tomar el ejemplo de los primeros desarrollos de la ginecologfa con
el doctor James Marion Sims, inventor del espéculo. Lo que resulta intere-
sante destacar es que ejercié su profesién entre 1845 y 1849, en Alabama, en
Estados Unidos, es decir, durante el periodo de la esclavitud. Lo que hizo
Sims fue experimentar sobre las mujeres esclavas sin anestesia. Un acto justi-
ficado, entre otros argumentos, por el prejuicio consistente en creer que las
negras no sentfan dolor. Debemos a Sims la primera operacién de la fistula
vesico-vaginal, que antes era la causa de muchas de las muertes posparto entre
las mujeres. Sims logré desarrollar el saber y la técnica necesarios torturando
literalmente a una esclava llamada Anarcha, sobre quien practic cerca de
treinta actos quirdrgicos sin anestesia. De hecho, el amo de Anarcha la pres-
t6 a Sims porque necesitaba que ella se recuperase y volviese a trabajar en la
plantacién. Con esta dltima operacién, Sims fue nombrado presidente de
la prestigiosa American Medical Association y miembro de la New York Aca-
demy of Medicine. Lo que llama la atencién de esta experiencia histérica es
lo que Achille Mbembe llama «necropolitica» (Mbembe, 2011) para referirse
al término de biopolitica forjado por Foucault. Con ello le otorga especifici-
dad, pues no se trata aqui de producir una ciencia y una clinica eficientes que
permitan conservar la vida, sino mds bien de seleccionar las vidas que son m4s
resistentes. El derecho de esclavitud operd histéricamente como substituto
de la muerte violenta. Funciond como la suspensién indefinida, aunque bien
real, de la muerte. Cierto, hubo el problema de saber si se podia transponer
a los blancos lo que se habia experimentado sobre los cuerpos negros. La
intercambiabilidad entre los cuerpos blancos y los negros iba a suscitar pro-
blemas a medida que se desarrollara el racismo cientifico. En este sentido, tal
como dice Gregoire Chamayou:
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El racismo parece como un obstdculo para el uso experimental de los cuerpos
viles ahora racializados, con esta paradoja que el procedimiento mismo que
permite politicamente su uso a fines experimentales porque los desvaloriza,
prohiba al mismo tiempo el uso epistemoldgico de esos cuerpos viles, ya que
su desvalorizacién humana convierte la diferencia de raza en una diferencia

irreductible. (Chamayou, 2008: 346)

Sin embargo, parece que es a pesar de este racismo cientifico que afirmaba
la diferencia irreductible entre las razas, que las experimentaciones sobre los
cuerpos pudieron tener lugar segiin un pragmatismo ideolégico que suscit la
aplicacién de lo que Chamayou llama «el principio del doble» (Chamayou,
2008: 347): los esclavos estdn empleados en lugar de los blancos y antes de ellos
para asumir los riesgos o los errores de la experiencia de una técnica que estd
en desarrollo. No obstante, hay que reconocer, como dice Chamayou, que las
teorfas racistas de la diferencia y de la jerarquizacién entre las razas no implican
su heterogeneidad absoluta. Es el principio de analogla el que funciona aqui,
exactamente como ocurre con la experimentacién animal: se puede ser dife-
rencialista y considerar que la proximidad entre las razas es suficiente para
conferir un grado de probabilidad aceptable a la transposicién analégica de los
resultados experimentales del uno al otro, ya que analogia no es identidad
(Chamayou, 2008: 348).

Lo que acabamos de ver es cémo se intenta reparar cuerpos a partir de cuer-
pos dobles viles. Por su parte, los cuerpos mismos de las mujeres blancas ya
tratados estaban sometidos a 6rdenes de maternidad en aquella época, mientras
que en el siglo siguiente las mujeres negras serdn sometidas a politicas no con-
sentidas de esterilizacién o de control de la natalidad. De ahf se ve que las expe-
riencias vividas sobre la maternidad, la relacién con el cuerpo, no es la misma
seglin seamos blancas o no blancas: la consideracién de las mujeres no blancas
como malas madres fue la condicién de posibilidad para valorizar una feminidad
blanca décil. Hasta en los afios ochenta, acerca de la problemdtica de la «explo-
sién demogrdfica» a nivel mundial, la estrategia adoptada por la USAID (Agen—
cia de los Estados Unidos para el Desarrollo Internacional) fue una téctica de
guerra que consideraba la fertilidad de las mujeres pobres, de color, como algo
insensato, que desafiaba a los cdlculos del agente moderno, segtin una concep-
cién de la accién que sigue el paradigma de la eleccién racional:

En esta estrategia, la fertilidad de las mujeres asidticas, africanas y sudameri-
canas —en particular las pobres— ya no era considerada una «enfermedad»
que podfamos «curar» por la pildora y los DIU (dispositivos intrauterinos),
sino una epidemia, como el célera, la malaria o la viruela. (Mies y Shiva,

1998: 213)

La conceptualizacion de la fertilidad de las mujeres del tercer mundo como
una epidemia implica que el Estado debe intervenir en el comportamiento
reproductivo de la gente. Esta intervencién del Estado se ve animada por la
presién de la «comunidad internacional» —las agencias de ayudas y las orga-
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nizaciones de crédito como el Banco Mundial, que subordinaban sus medidas
econdémicas al control demogrdfico—. Sabemos, por ejemplo, que en Bangla-
desh se utilizaba la ayuda alimentaria reservada a las mujeres mds desfavoreci-
das como método de chantaje para hacerlas aceptar una esterilizacién a cambio
de algunos kilos de trigo. Y estas campaiias de control de la fertilidad fueron
también la ocasién para probar los efectos secundarios de ciertos medicamen-
tos destinados después al mercado occidental. Asi, la contracepcién por inyec-
cién fue practicada con antelacién en los paises del tercer mundo:

Emprender programas catastréficos contra la fertilidad para descubrir los efec-
tos a largo plazo de contraceptivos se vuelve mds barato, mds rdpido y mds
préctico politicamente que proceder a pruebas clinicas sobre una muestra en
Occidente. En este sentido, un cierto ndmero de paises del tercer mundo fue-
ron transformados en laboratorios humanos para las industrias transnacionales

del medicamento. (Mies y Shiva, 1998: 215)

De manera general, se designa a las poblaciones pobres, o sea a las victimas,
como autoras de crimenes contra la naturaleza. Por ejemplo: las tribus némadas
son acusadas de la degradacién ecoldgica del Sahel, porque se supone que sus
rebafios han contribuido a la desertificacién de esta region. Nos otorgamos en
Occidente el privilegio de defender a la naturaleza a la vez que, obedeciendo a
una reciprocidad ir6nica, nos otorgamos el privilegio de destruirla para acumu-
lar riquezas a coste de las poblaciones locales. Lo que se ve en las obras de
embellecimiento de una naturaleza desfigurada en nuestras sociedades —inclu-
so el embellecimiento industrial de la mujer a través de la economia cosméti-
ca— es la promocién de una imagen linda de la naturaleza, una «naturaleza
metafdrica», que se fija en su porvenir, y no una naturaleza como sujeto que
tiene sus propios ciclos y, sobre todo, que sufre envejecimiento porque goza
de la lentitud como una propiedad interna (Mies y Shiva, 1998: 176). En estas
pruebas de embellecimiento se trata de renovar la impresién de poseer la natu-
raleza, al atomizarla en porciones mdéviles que hacen posible y rendible el
circuito de mercancias y de deseos por una «naturaleza barata» (cheap nature)

(Verges, 2017: 249).

2. La viviseccién del cuerpo reproductivo

Hay que reconocer todavia como una marca de nuestra contemporaneidad la
manera en que también el cuerpo, como la naturaleza, ha sido atomizado,
incapacitado para el éxtasis, o, mejor dicho, incapacitado para todo éxtasis que
no comporte la sujecién de otros hombres y mujeres. Como insistieron los
estudios sobre «la globalizacién del cuidado» (Hochschild, 1983), el coste del
advenimiento de los sujetos autodeterminados en el norte global fue asumido
por otros, cuya funcién es avalar la dignidad de los «privilegiados». No quiero
decir solo que la libertad de los cuerpos blancos en nuestras sociedades depen-
da de la sujecién de la naturaleza en el tercer mundo y de los otros cuerpos no
blancos, sino también que la relacién que cabe que cada mujer desarrolle hacia
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si, hacia su cuerpo, ha sido destruida. La modernidad nos ha ensefado que
tenfamos que percibir nuestro cuerpo, igual como la naturaleza, como algo
separado de nosotras, e incluso como enemigo. Como mujeres, hemos tenido
que escindirnos en esta relacién entre amo y esclavo, e incluso fragmentarnos,
para convertirnos en un sujeto a cargo propio. Lo que ha tenido lugar es la
viviseccién de las conexiones holisticas y vivas de la relacién entre el ser huma-
no, mujer u hombre, y su cuerpo.

Simone de Beauvoir 1mag1naba una autodeterminacién segtin la dialéctica
hegeliana: la conciencia de si solamente se puede desarrollar en oposicién a la
vida, trascendiendo el simple hecho de permanecer hundido en los ciclos de
la vida (De Beauvoir, 1949). Sin embargo, esta vida, este mundo orgdnico, el
mundo cotidiano de las experiencias particulares es necesario, porque no somos
puros espiritus. Beauvoir llama «<inmanencia» a esta inmersién en la vida. La
libertad, la autodeterminacidn, los valores superiores de la cultura solo pueden
ser alcanzados trascendiendo esta inmanencia. Segtin Hegel, una conciencia
tinicamente puede volverse consciente de si misma en oposicién a otra cons-
ciencia, a un objeto exterior. Este objeto es al mismo tiempo objeto del deseo.
El ego (la consciencia de si) intenta incorporar este otro, el objeto, triunfando
sobre esta alteridad. La satisfaccién del deseo implica el triunfo sobre la alteri-
dad independiente. Simone de Beauvoir se refiere también a esta relacién en el
caso del vinculo entre el hombre y la mujer: el hombre alcanza su libertad y su
trascendencia separdndose de la inmanencia y haciendo de la mujer su «otro»,
es decir, anihilando su ser auténomo. El problema de Beauvoir es, entonces,
cémo se puede conseguir que la mujer alcance la trascendencia. Segun la femi-
nista francesa, esta no se puede alcanzar por la inmersién en la vida cotidiana,
que es el nivel dnicamente de la reproduccién y no el de la creacién. Beauvoir
critica y, al mismo tiempo, mantiene algo del dualismo ontoldgico que consti-
tuye el cuerpo como nuestra alteridad alienadora. La observacién «Nuestro
cuerpo es nuestro enemigo» constituye a la vez una forma de critica de la psi-
coandlisis freudiana que considera a la mujer como a un <hombre mutilado?».
La libertad se entenderd como liberacién del cuerpo. Es decir, se trata de des-
hacerse del lado penoso del propio cuerpo femenino y de superar, asi, su inma-
nencia. Beauvoir quiere ser como el amo, es decir, no cuestiona este modelo de
libertad que implica una alterizacién. ;Quién es, entonces, este «otro» que
permite una dialectizacién del provenir de las mujeres segin Beauvoir? Es el
cuerpo femenino percibido como enemigo, y, en particular, sus capacidades
generativas «salvajes». De este modo se conformé una utopia feminista basada
en la idea de que las técnicas de contracepcién o de reproduccién a manos de
los grandes laboratorios farmacéuticos iban a aliviarnos las fatigas de nuestro
cuerpo, de nuestra naturaleza. Por fin {bamos a poder gozar de nosotras mds
alld de nuestra parte fisica. No estoy diciendo que la contracepcién sea una
forma de alienacién, porque ello implicarfa una posicién conservadora, sino
mds bien que hemos abandonado la contracepcion a los laboratorios farmacéu-

3. Freud citado por Beauvoir, op. cit., p. 84.
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ticos, con lo que hemos otorgado plena confianza a pildoras que ejercen efectos
nefastos sobre el organismo. Ya no aprendemos a conocer nuestro cuerpo ni sus
ciclos, porque estamos separadas de las otras mujeres, porque no part1c1pamos
de esta circulacién de saberes que durante siglos permltlo que sintiéramos a
nuestra parte fisica como una totalidad viva. Es la escisién tecnoldgica la que
hace posible el antagonismo entre las partes del cuerpo, su marketing y su
utilizacién para fines comerciales. El cuerpo femenino se convierte, de este
modo, en proveedor de materias primas para la bioindustria del futuro. Es lo
que se ve, por ejemplo, en la manera como la feminista americana Lori B.

Andrews se refiere a la actividad comercial relativa a su propio cuerpo en «My
body, my property*». Para ella, vender las partes de su cuerpo orgdnico no ha
sido tan grave, ya que considera que el cardcter tinico de su persona reside en
su produccién intelectual y no en su produccién corporal.

Lo que preconiza el ecofeminismo de Maria Mies y Vandana Shiva o, en
otro orden de discursos, las brujas neopaganas como Starhawk, resuena en lo
que preconizaba el colectivo de mujeres para la salud en Boston en los anos
setenta: «Our body, ourselves» («Nuestro cuerpo, nosotras mismas»), que corta
con el paradigma de la propiedad para pensar la posibilidad del cuerpo de
trascender sus limites. Mds all4 de la problemdtica de la salud, se trata de rea-
nudar las relaciones de vida y dejar de hacer de nosotras, de nuestros ovarios,
de nuestras madres, de nuestra naturaleza y de la naturaleza, nuestros enemigos.

Se trata, entonces, de pensar nuestro cuerpo mds alld del paradigma de la
propiedad; sobre todo nuestro cuerpo femenino fuera del esquema que el
feminismo dicho de la «segunda ola» hizo suyo, o sea, «mi cuerpo, mi propie-
dad». ;Qué nos quiere decir la feminista boliviana indigena Julieta Paredes
cuando afirma: «Mi cuerpo pertenece a mi comunidad»? ;Nos topamos con
otra forma de alienacién o habla, al revés, del exceso que en cada cuerpo opera
como una potencia que no se puede reducir al poder de uno?

Hay que mover la mirada hacia un feminismo excéntrico, en el doble sen-
tido del término: por una parte, un feminismo descentrado, formulado a
partir de las «periferias» del mundo occidental, porque propone otra relacién
con el cuerpo que estd basada en su liberacién sin que ello obligue a abandonar
la relacién holistica que este mantiene con el medio. Por otra parte, también
un feminismo tiende a la excentricidad cuando acepta que la politica tiene algo
que ver con la magia, con el poder de cambiar las cosas por el simple hecho
de relacionarse y de combinar potencias diversas.

3. Mis alld del paradigma del cuerpo como propiedad

Hay que tomar en serio la frase de Spinoza que dice que no sabemos qué puede
hacer un cuerpo. No sabemos de qué es capaz. Y cuando lo dice es para incitar
a realizar un cambio de perspectiva sobre la relacién entre conciencia y cuer-
po, a menudo considerados como dos mundos radicalmente diferentes. Esta

4. Citada por Maria Mies y Vanda Surva (1998), Ecoféminisme, op. cit., p. 240.
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imposibilidad de decir de qué es capaz el cuerpo no significa que afirmemos
nuestra impotencia, sino que, al revés, se trata de la afirmacién de una potencia
abierta, sin posibilidad de verse reducida a un cdlculo cerrado de intensidad. Se
trata de retomar la naturaleza con un poder inmanente y pasar de la potestas,
del poder-sobre, a la potentia, el poder-de-dentro. Se trata, por tanto, de los
afectos, es decir, de la manera en que un cuerpo se relaciona con otros cuerpos.
Lo que quiero proponer es una perspectiva sobre el cuerpo y la naturaleza que
se abre desde esta posibilidad de actuar a partir de nuestras potencias, asociadas
con las potencias de lo que nos rodea, porque nos afecta: los otros cuerpos, la
naturaleza en general. En esta perspectiva, cuidar de los demds, de la naturale-
za y de nosotras mismas es un acto politico que no viene dado mediante la
formulacién de que mi cuerpo es mio o de que mi cuerpo es mi propiedad.
Mds bien se pone en juego un feminismo que pide la recolectivizacién de
nuestra reproduccién.

El cuerpo en éxtasis serd, en mi perspectiva materialista, decolonial y, en
cierta medida, espiritual, y suscitard una especie de reencanto de nuestra rela-
cién con nuestro cuerpo, con los cuerpos en general y con la materialidad que
constituye toda nuestra existencia. La idea principal consiste en reconectar con
la realidad de lo césmico que hace totalidad por oposicién a toda ontologia
atomistica de la realidad. ;Hacia dénde apunta una perspectiva materialista,
decolonial y espiritual del cuerpo en éxtasis? ;Cémo podemos llegar al éxtasis
nosotras que ya no somos brujas? ;Cémo ser bruja o brujo hoy en dia sin
conceder a la tentacién new age y sin ceder nada de nuestra determinacién
politica por cambiar el orden de las cosas, de lo que es?

Primero, este feminismo excéntrico reconoce la sacralidad de la materialidad
entendida como aquello que nos provee de nuestras condiciones de existencia.
Y, en cuanto a la espiritualidad, cabe afirmar que el feminismo excéntrico, el
feminismo elaborado desde el Sur, desde las periferias de resistencia al poder
globalizador de destruccién masiva de nuestras vidas, este feminismo es un
feminismo que rechaza abandonar el cuerpo, el sol, la naturaleza y un orden
césmico de lo real. Parece esotérico hablar asi de un neopaganismo desde un
punto de vista materialista y desde un punto de vista politico, pero adquiere
sentido a partir del momento en que entendemos el pagamsmo como una clave
que escapa a la religién, porque lo que se mantiene aqui del paganismo es la
idea de que todo es visible, todo es inmanente, todo constituye un signo. Aqui
rige una significacién cotidiana que circula, y lo que es importante sefialar es
que el exceso forma parte de la produccién de signo. Es un mundo que pulula:

[Un mundo] que nunca es dualista y que no opone el espiritu al cuerpo, ni
tampoco la fe al saber. No constituye la moral como un principio exterior a
las relaciones de fuerza y de sentido que traducen las vicisitudes de la vida
individual y social. Postula una continuidad entre orden bioldgica y orden
social que, por una parte, relativiza la oposicién de la vida individual a la
colectividad en la cual se inscribe y que, por otra parte, tiende a convertir cual-
quier problema individual o social en un problema de lectura. Postula también
que todos los acontecimientos provocan signos y que todos los signos tienen



sMis alld de mi cuerpo? Capitalismo, medicina racial y feminismo excéntrico Enrahonar 60, 2018 51

sentido. La salvacidn, la trascendencia y el misterio le quedan esencialmen-
te extrafios. Como consecuencia, acoge la novedad con interés y espiritu de
tolerancia, siempre listo para alargar la lista de los dioses, concibe la adicién,
la alternancia, pero no la sintesis°.

Esta antropologfa indigena que inscribe el individuo en la trama relacional
en la cual se tiene experiencia y se aprecia la dependencia de los unos con
respecto a los otros dramatiza y subraya las diferencias en ritos y rituales minu-
ciosamente orquestados. La colonizacién fue un potente proceso de desimbo-
lizacién de las culturas cosmogénicas donde mujeres y hombres podian tener
diferentes roles en la liturgia. La diferencia se convirtié en distribucién desigual
de poder, donde la diferencia sexual funcionaba como sujecién y privacién del
poder simbdlico de las mujeres. Hay que entender por poder simbdlico de las
mujeres no un poder simplemente de fachada, sino més bien de simbolizacién
del mundo. Esa fue una de las causas de la alienacién femenina en la historia.
Fanon decia que la dialéctica del esclavo y del amo no operaba en el contex-
to de la esclavitud real, ya que, en las plantaciones, el esclavo no se tornaba
hacia el objeto, sino mds bien hacia el amo, lo que creé una neurosis tal que
solo se podia entender una emancipacién a partir de la aceptacién por el amo
de la liberacién de su esclavo. Y en cuanto al caso especifico de la mujer, la
alienacién y la desposesién de las mujeres no consistié szricto sensu en una
privacién de objeto, de la posibilidad de objetivarse en el mundo y de reco-
nocerse en el mundo —lo que en definitiva siempre fue una prerrogativa de
los hombres, segiin una eplstemologla de la emancipacién hegellana occiden-
talocentrada—, sino que consistié mds bien en una privacidn de signos o,
mejor dicho, en una privacién del acceso a la simbolizacién del mundo, de
la naturaleza. Y esta privacién fue concomitante con la pauperizacion del cuer-
o, con su reduccién a la reproduccién sexuada y con la negacién de la posi-
bilidad de participar en la reproduccién cosmogénica. Lo que pasé entonces
fue una reduccién de su ser y de su capacidad reproductiva y/o generativa a
una sola dimensién orgdnica, desgajada de su dimensién ancestral, del didlogo
con los mayores y con los muertos. Desde esta perspectiva, la caza de brujas
es un sintoma de esta desposesién forzada del poder de simbolizar, de signifi-
car el propio cuerpo, el mundo y la naturaleza.

¢Qué es un signo en este contexto? ;Qué puede significar retomar el poder
de simbolizacién hoy en dfa? Es desvelar las ideologfas de la impotencia, que
nos dicen que no hay alternativas a nuestra pequefa vida. En este sentido, las
protestas de Seattle en 1999 constituyeron un signo a nivel politico, ya que
por primera vez se produjo un agrupamiento de gente en contra de la globa-
lizacién dictada por la Organizacién Mundial del Comercio. Se trata, entonces,
de retomar los rituales, es decir, de retomar la encantacién mdgica. Parece
esotérico, pero no lo es. No se trata de convertir a alguien, sino mds bien de
tener en cuenta y de llevar a cabo las tdcticas pacificas de resistencia a la vio-

5. Marc AuGt (1982), Le génie du paganisme, Paris, Gallimard, 19-20. Las cursivas son mias.
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lencia, sobre todo a las fuerzas militares y a la violencia de Estado en general.
Para Starhawk, una activista no violenta y antimilitarista estadounidense que
se dice heredera de las brujas: «[...] los actos politicos, los actos de protesta y
de resistencia, los actos que dicen la verdad al poder, los actos que empujan
hacia los cambios politicos son actos de magia» (Starhawk, 2015). Se refiere a
la manera en que la gente hace uso del poder asambleario en el contexto de
los movimientos de resistencia a su explotacién o humillacién y a la manera
en que se inventa nuevos métodos de concientizacién que pasan por experien-
cias relativas al teatro mediante la escenificacién alegre de la reivindicacidn.
Asi, por ejemplo, Starhawk inicié una marcha contra una fibrica de armamen-
to militar nuclear y, para conmemorar el accidente nuclear de Three Mile
Island, cerca de San Francisco, en Estados Unidos, organizé una manifestacién
en forma de procesién macabra como las que se celebraban en la edad media,
con una carreta que paseaba por las calles cargada de cuerpos apilados, acom-
panada por un pregonero que llamaba a la gente a salir para reconocer a sus
muertos. Todo fue preparado anteriormente, habfa una meta clara y todo el
mundo desbordaba de entusiasmo: el desfile reunié a 5.000 personas.

Hablar de magia en este nuevo paganismo politico no comporta referirse
a un poder misterioso, milagroso, sobrenatural, pero tampoco es una metdfo-
ra. Hablar de magia en este contexto remite al poder de encantamiento y de
emocién que tienen las palabras cuando un colectivo se apodera de ellas. Indi-
ca también una capacidad de leer y de ver lo implicito en lo que nos sostiene,
como nuestra vivienda:

La habitacién donde estoy sentada, por ejemplo, con sus paredes y sus cimien-
tos de cemento, es un producto de todas las hipStesis implicitas de nuestra
cultura sobre nuestro modo de vida. Es estable, sélida, llena de mobiliario
pesado; resultado de una visién del mundo donde las cosas se hacen asi. Es
diferente de una habitacién dogén en Africa, donde cada espacm tiene un
sentido ritual, simbélico, como parte de un cuerpo humano mitico, y diferente
de un tipi de los indios de las llanuras, edificado para ser trasladado como
elemento migratorio. Esta habitacién es un objeto en un mundo de objetos
separados y aislados. La vivienda dogén y el tipi son conjuntos de relaciones
en un mundo de procesos entretejidos. (Starhawk, 2015: 59)

Entonces, ;qué es un acto mdgico? Es celebrar el evento, el acontecimien-
to como tal, es decir, como el surgimiento de lo posible, de lo que pudo des-
hacerse de lo que tenfa encadenado al pensamiento. Es un acto de celebracién
de nuestra potencia en contra de la impotencia a la cual los potentes de este
mundo quieren confinarnos, diciéndonos que «no hay alternativa». Lo que
hace que este tipo de resistencia sea alegre es introducir una indeterminacién
en nuestra temporalidad. Lo que Starhawk llama Diosa no es ningtin culto a
un ser transcendente, sino a nuestras potencias actualizadas en comunidad.
Aqui opera un acuerdo entre magia (o sea, poder del colectivo), politica y
empoderamiento. Por ello, la espiritualidad de la que se trata aqui no es nada
mds que una experimentacién politica de un poder que no es nuestro szricto
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sensu, sino que es un poder que hemos logrado mediante un acuerdo dado en
una composicién colectiva, no solo con otras personas, sino también con las
plantas, los suelos, los insectos, la Luna y el Sol. Se trata de honrar en noso-
tros, en los demds, en los vivos y en los objetos lo que nos hace capaces de
salir de nosotras, de nuestros limites corporales. Lo que importa entender
sobre todo es que este cuerpo en éxtasis no surge por la via de una experien-
cia de sacrificio, es decir, de la abnegacién de s, sino que surge mediante ritos
que constituyen una forma de reencantar al mundo, no para que retorne a
un pasado mitificado, sino mds bien en referencia a la accién en el presente,
que constituye nuestra existencia cotidiana. Y lo que vemos es que en los
feminismos subalternos, del Sur, lo que importa es que la iniciativa para la
accién llegue de la comunidad o del colectivo. Para esas mujeres es una cues-
tién de supervivencia. El sentido de su existencia reside en lo comun, ya que
los suelos, los drboles, los bosques y las aguas encierran los espiritus de los
ancestros o de los dioses. Pero también de lo colectivo, que no permite apo-
deramiento alguno, surgen las condiciones de posibilidad de subsistencia del
grupo. De ahf las resistencias de las mujeres del Sur contra las multinaciona-
les y su persistente reclamacién de tierras, su oposicién a las deforestaciones
(todas las culturas del mundo, nos dice Vandana Shiva [1949], han sacraliza-
do los bosques), su reivindicacién a favor de liberar a los rios de las presas, su
revalorizacién del trabajo de reproduccién. Todas estas acciones estdn enca-
minadas a retomar el sentido de totalidad para nuestras vidas, de plenitud,
en consonancia con el sentido del «<buen vivir» de las sociedades indigenas de
América Latina. El Sumak Kawsay o Sumal Qamafa es un paradigma ancestral
cosmogdnico que surge en el pensamiento de los abuelos originarios del sur
de Abya Yala (Sudamérica) y que en la dltima década ha recibido un fuerte
impulso politico ideoldgico gracias a los movimientos indigenas continentales
del Cono Sur. Sumak es una palabra enunciada en idioma quichua ecuatoria-
no y expresa el pensamiento de una vida ni mejor ni peor que la de otros,
aunque si una vida plena e integral. Kawsay proviene del idioma aimara boli-
viano e introduce el elemento comunitario: el buen convivir. Se trata aqui de
la vida como ser estando, tal como lo precisa la feminista Julieta Paredes
(2008). Para ella, se trata de fomentar unas relaciones holisticas y simbidticas
en contra de la divisién entre mujeres y hombres, en contra también de la
heterosexualidad obligatoria, propios de un patriarcado ancestral y de un
patriarcado capitalista, colonizador. No obstante, no se trata de reivindicar
para las mujeres aimaras la posesion de su cuerpo como una porcién indivi-
dual. Al revés, este feminismo se llama «comunitario» en la medida en que
arraiga en el sentido de la comunidad como lugar de supervivencia y dignidad.

Tampoco estamos en sociedades originarias que se funden en raices mile-
narias basadas en paradigmas cosmogénicos ancestrales. Pero lo que nos dice
este feminismo comunitario —lejos de validar una perspectiva «tradicionalis-
ta» a secas— es que disponemos en comun de la voluntad de reapoderarnos
de nuestro poder de simbolizacién. Y en ese contexto podemos defender la
reintroduccién de los pharmaka tal como lo defiende la filésofa Isabelle Sten-
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gersG. Segtin ella, en nuestra tradicién, desde Platén, hemos descreditado los
pharmaka a causa del peligro que conlleva no dominar el arte de la buena dosis.
Este arte permite poner de manifiesto los dos ejes entorno a los cuales gira la
naturaleza de los pharmaka: el devenir veneno, ligado a la muerte, y el devenir
productivo, ligado a la vida. De lo que se trata es de oscilar en ese arte y deve-
nir brujas, brujos, para retomar de este modo la ciencia de los acuerdos mor-
tiferos o de los acuerdos vitales y desarrollar una capacidad de cuidar de uno
mismo, de nosotras, de nosotros, de las plantas, de los animales, basada en
comunidades de saber y de poder que autogestionan su manera de sostenerse
en el mundo.
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