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Resumen: El trabajo que aqui se presenta tiene como objetivo ofrecer una opcion de lectura
de la Meseta 6 “; Como hacerse un cuerpo sin 6rganos?” presente en el libro Mil mesetas de
Gilles Deleuze y Félix Guattari, opcidon que permita al lector, apenas iniciado en el tema,
una aproximacion comprensiva al “concepto practico” Cuerpo sin Organo (CsO). Nuestra
investigacion presenta la pragmatica del CsO ampliando y reordenando algunos aspectos de
la Meseta 6 que consideramos aportan un tono de claridad y cercania con lo ahi tratado,
pues creemos que en un primer acercamiento, dicho texto ofrece ciertas dificultades para
captar el hecho de la intimidad, necesidad y posibilidad del CsO en la vida de las personas.
Consideramos que, como en los afios de su surgimiento, pervive una necesidad social del
conocimiento que esta parte de la filosofia revela: el conocimiento de la estructuracion
ontologico-politica a través de la que se constituye la dinamica social vigente. En ella
nuestros cuerpos se muestran como la materializacion de fuerzas que van mas alla de todo
supuesto natural o esencial, se revelan como vehiculos capaces tanto de cristalizar como
transformar la politica en la que se encuentran inmersos. Esta filosofia nos proporciona asi,
una posibilidad de comprension y accidn frente a los conflictos de poder y opresion que
rigen nuestra actualidad.

Palabras clave: Cuerpo sin Organos, experimentacion, juicio, antecedentes, aplicaciones.

Abstract: This research has the final objective of offering an option of reading of the
Plateu 6, “How do you make yourself a body without organs?”, that is found in the book A
thousand plateaus, of Gilles Deleuze and Felix Guattari, option that allows the reader a
comprehensive approximation of the “practical concept”, Body Without Organs (BwO).
Our research presents the pragmatic of the BwO amplifying and reordering some aspects of
the Plateu 6 that we consider to give us clarity and closesness with the subjet of
investigation. We also consider that in a first approach, this text has several difficulties that
make hard to get the intimacy, necessity and possibility of the BwO in the life of the
individuals. Therefore, we consider that, like the time it was published, it still survives a
social necessity of the knowledge that this part of the philosophy reveals; the knowledge of
the political-ontology structure that produce the actual social dynamic. In this dynamic, our
bodys shows the materialization of all the forces that transcend our natural or essential
being. This philosophy express the possibility of the comprehension and action towards he
conflict of power.



Introduccion

El trabajo que aqui se presenta tiene como objetivo ofrecer una opcion de lectura de la
Meseta 6 “;Como hacerse un cuerpo sin 6rganos?” presente en el libro Mil mesetas’ de
Gilles Deleuze y Félix Guattari, opcion que permita al lector una aproximacion
comprensiva al “concepto practico” Cuerpo sin Organos (CsO)? como ahi es tratado.? Esta
investigacion no pretende ser un sustituto de la fuente mencionada, sino aportar un tono de

claridad y cercania a las lineas de pensamiento que ahi se dan cita.

Consideramos que el trabajo de Deleuze y Guattari, tanto en conjunto como en solitario,
sigue siendo tan necesario y acertado para la comprension de la politica a través de la cual
sociedad e individuo se constituyen (tanto ideal como materialmente) como lo fue en los
afios en que vio la luz. Las circunstancias no son las mismas: el fin de la segunda guerra
mundial, las revueltas estudiantiles y sindicales del 68, el auge y crisis del psicoanalisis y
el comunismo, la guerra de Argelia, etc., han quedado atras pero en el paso de otros tantos

sucesos a cuyo origen nos parece sigue adaptandose el sistema filosofico por el que

! Gilles Deleuze y Félix Guattari, Mil mesetas, Trad. José Vazquez Pérez y Umbelina Larraceleta (Espafia: PRE-
TEXTOS, 2010).

2 A partir de aqui utilizaremos las siglas CsO para referirnos al Cuerpo sin Organos dentro del planteamiento
de Deleuze y Guattari, distinguiéndolo del realizado por Antonin Artaud quien acufid el término, para el que
usaremos la frase en toda su extensién.

3 Hemos optado por la denominacién “concepto practico” para referirnos al CsO con la intencién de marcar
el caracter tedrico presente en las enunciaciones hechas al respecto por Deleuze y Guattari, quienes, en el
gue creemos un esfuerzo por alejar al CsO de un reduccionismo intelectual, enfocaron todo su esfuerzo por
destacar Unicamente la naturaleza experimental de esa aparte de su filosofia. No creemos pues que hayan
ignorado su indole tedrica, sino que el hacerla a un lado les proporciond una herramienta para potenciar su
impetu pragmatico. Nosotros lo remitimos también a lo conceptual en la medida que permite no sélo
abordarlo en la linea de pensamiento de la que deriva, sino para destacar las posibilidades tedricas para su
tratamiento, de las cuales este trabajo pretende ser un ejemplo. Nos parece importante aclararlo desde la
introduccién debido a la contradiccién que podria suscitar en quien lea y conozca ya el mencionado interés
de Deleuze y Guattari por no reducir su filosofia a la mera captacidn intelectual.



Capitalismo y Esquizofrenia* resulté tan embriagante y alentador para la segunda mitad del

siglo XX.3

Muestras de la pervivencia actual de tales problematicas planteadas por nuestros autores
pueden encontrarse en textos del mismo Deleuze asi como en la amplia presencia de
estudios que han podido encontrar en esta filosofia un sustento y una herramienta capaz de
trascenderse a si misma hacia insospechados parajes propios de nuestra actualidad. Por
medio de “Post-scriptum sobre las sociedades de control” ® Deleuze describe, en un acto
casi profético, la dindmica de nuestra sociedad actual en el momento en que apenas se
asomaba su posibilidad. Un mundo de desigualdades donde cada elemento que se le ofrece
al hombre como manifestacion de la libertad y el avance en el que vive constituye en
realidad un arma de sometimiento y control. Podemos mencionar también trabajos como
los de John Rajchman o Paula Sibilia 7 quienes de forma directa o indirecta muestran la
pertinencia de esta filosofia para alcanzar una mayor comprension de disciplinas como la

arquitectura y el urbanismo, asi como las biotecnologias respectivamente.

Para nosotros el valor del concepto del CsO radica en el hecho de que ofrece una imagen
de la dinamica que sostiene los hechos de nuestro diario acontecer, que sigue siendo
insospechada o soslayada para el grueso de una sociedad como la nuestra, y siendo que esta

imagen no se constituye mas que desde la practica, ofrece a quien se hace de ella un actuar

4 Capitalismo y Esquizofrenia es el nombre que recibe la primera obra realizada en conjunto por Deleuze y
Guattari, la cual consta de dos volumenes: Anti-Edipo y Mil mesetas.

5> Para profundizar en el contexto en el que nacié la colaboracién Deleuze- Guattari véase: Francois Dosse,
Gilles Deleuze y Félix Guattari. Biografia cruzada, Trad. Sandra Garzonio (Buenos Aires: FCE, 2009).

6 Deleuze, Gilles. Conversaciones 1972-1990, Trad. José Luis Pardo. Edicion electrdnica de:
www.philosophia.cl/. Escuela de Filosofia Universidad ARCIS. 150-155.

’John Rajchman, Deleuze. Un mapa, Trad. Elena Marengo (Buenos Aires: Nueva Visién, 2004), Paula Sibilia, E/
hombre postorgdnico (Argentina: ed. FCE, 2006) y John Rajchman, Constructions (E.U.A.:The MIT Press,
Massachusetts Institute of technology, 1998).



revolucionario que abre posibilidades para ubicar y entender las relaciones de poder que
marcan nuestra actualidad. Ya que como veremos, el poder y la opresion se constituyen

sobre el desconocimiento de |lo que el CsO revela.

Sin embargo, consideramos que debido a la forma en la que se entreteje el pensamiento
conjunto de Deleuze y Guattari, en nuestro caso particular el desarrollado en Mil mesetas,
es decir, su lenguaje, su logica, conceptos, etc. puede producir en el lector ciertas
confusiones acerca de la experimentacion en la que se constituye el CsO. Se nos invita a la
realizacion de una préctica pero los medios que se usan hacen por momentos cuestionable
su posibilidad, su pertinencia, o en todo caso, su deseabilidad. Creemos que ello se debe al
mismo problema que se enfocan en paliar: que poseemos un entendimiento de la realidad
en el que nos vivimos como seres acabados, definidos, y apuntado hacia fines igualmente
claros e indubitables, que impide otras posibilidades de vida, no s6lo como futuras, sino

contemporaneas.

Lo que queremos con nuestra investigacion es dar al lector apenas iniciado en la temética
del CsO un texto-herramienta que disminuya la impresion de inaplicabilidad, falta de
objetividad, de ajenidad a lo que somos, podemos o deseamos ser, que creemos envuelve al
tema en un primer y no docto acercamiento. Queremos sumar elementos para disipar esa
nota de oscuridad del texto en cuestion, presentdndolo en un orden distinto al de sus
autores, y ampliando ciertas aseveraciones usadas para su explicitacion. Pues consideramos
que replantear esa impresion posibilita la apropiacion de la filosofia de Deleuze y Guattari
y su adecuacion en rubros que no sélo son el académico. De manera que sus aportaciones

no pierdan oportunidad de tocarnos, en beneficio de hacer mas factibles y amplias nuestras



posibilidades de accidon y mejora social, asi como de replanteamiento del pensamiento

mismo de Deleuze y Guattari.

Habiendo delineado el perfil general de nuestra investigacion, y frente a las aportaciones de
la filosofia de Deleuze y Guattari que éste trabajo quiere exponer, nos interesa resaltar un
aspecto que para nosotros es una de las contribuciones mas radicales del concepto practico
del CsO: las implicaciones que sus planteamientos tienen en el entendimiento de la
constitucion material del individuo. Estas seran abordadas aqui a través del planteamiento
de situaciones que si bien no son profundizadas, porque €se no es nuestro objetivo
principal, se abren para dar cuenta del sentido que subyace en la intencion final de este

trabajo.

Quiza debido al término empleado nos vemos dirigidos a considerar el concepto del CsO
como relacionado exclusivamente a una cuestion fisioldgica, pero como lo vera el lector
durante el desarrollo de este trabajo que aqui s6lo atisbaremos, aunque el CsO parte de una
formulacion del dramaturgo Antonin Artaud que se centra en una critica de la organicidad
del cuerpo, en su adopcién dentro del pensamiento de Deleuze y Guattari ésta solo
constituye una parte de la dindmica que el CsO conlleva. El CsO realiza un replanteamiento
de la estructura completa de nuestra realidad tanto individual como social mediante el
desentranamiento de las fuerzas y movimientos de interconexion que estan a la base de lo
que conocemos. Al interior del CsO la corporalidad responde a un complejo de dispositivos
en los que la constitucion de la organicidad se vuelve inseparable de otras como la de la
subjetividad, individualidad, el lenguaje, etc., permitiendo asi la construccion de una

perspectiva completamente radical acerca que lo que nuestros cuerpos materializan: una en



corporalidad que se vuelve un medio de descubrimiento, experimentacion y resistencia

frente a la naturaleza y fines que se nos imponen como ultimos.

Creemos que bajo las consideraciones mas simples y ordinarias y por tanto mas comunes y
solidas, la comprension que las personas poseemos sobre nuestro cuerpo no suele ir mas
alld de entenderlo como un acabado vehiculo o recepticulo de nuestros deseos, ideas y
emociones. Aseveramos que si a algin aspecto de nuestra constitucion corresponde el
influjo social, la modificacion, la transgresion, y la reconfiguracioén no es a otro que a este
plano casi intangible. Nos pensamos como seres de potencia intelectual, emocional, moral,
dentro de una completa e incuestionable anatomia a la que sé6lo le corresponde el

mantenimiento y dignificacion frente al correr del tiempo.

Si bien con el pasar de los afios hemos alcanzado a atisbar como la economia, la sexualidad
y la politica empujan a los cuerpos a exponerse, descubrirse y moldearse, como una forma
de opresion, nos resulta del todo extrafio pensar que la funcionalidad, y la especificidad
anatomica se constituyan como signos de las fuerzas de un exterior, de una politica en el

que el cuerpo esta engarzado.

Trastocando estas creencias Deleuze y Guattari presentan al cuerpo como una potencia
cuyos margenes no son dictados por una naturaleza o esencia Unica sino por constantes,
parametros y objetivos tanto impersonales como particulares, convirtiéndolo en un medio
por el que tanto el sometimiento como la resistencia y la creacion se expresan. El cuerpo,
al igual que las ideas, cristaliza las fuerzas de un, llamémosle, “afuera”, y frente a la

politica global que nos consume, el cuerpo es un medio no solo para reafirmar sino para



derrocar todo aquello que busca el aniquilamiento de la vida por medio del ciego deseo de

poder.

Este es pues el valor que nos importa rescatar, queremos aportar un trabajo que ayude a la
recepcion de la filosofia de Deleuze y Guattari para que se evidencien las caras
insospechadas bajo las que se oculta la opresion, por medio del develamiento de la
circunstancialidad de la configuracion de nuestros cuerpos. Ampliar las posibilidades de un
activismo como el abierto por nuestros autores, que al incluir al cuerpo resulte mas
congruente por integrar al problema cada una de las partes implicadas. Un activismo quiza
mas eficaz, mas poderoso que el que en nuestro pais se ejerce y que no alcanza el

florecimiento que necesitamos.

Bajo este conocimiento en el que lo supuestamente natural en el hombre no es mas que una
idea compuesta e impuesta, es posible mostrar la pertinencia cultural de esta doptica de la
corporalidad que puede ser facilitada a través de nuestra investigacion. Pues por medio del
estudio del CsO se nos abre la posibilidad de entender que aquello que acostumbramos a
llamar desviado, anormal, enfermo, etc. es otra via de manifestacion de la vida, otra forma
en que se implican las fuerzas que constituyen la realidad. La forma de vida de la mayoria
dominante o de la norma no es la unica ni la mejor, es la que responde a lo que ésta hace,

anhela o pone en practica; le sirve para sobrevivir pero no es lo tinico que se puede ser.

Si entendemos nuestra incidentalidad anatomica y moral, pues bajo esta perspectiva lo
esencial pierde sentido y més cuando para establecer la norma se usa la funcionalidad
anatbmica como guia; podemos replantear nuestra compresion y relacion con otras

practicas o configuraciones que llegamos a catalogar como supuestas anomalias, para verlas
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tan positivas y validas como la nuestra que creemos correcta s6lo por ser mas constante,
encontrando algo asi como una hermandad ontoldégica o igualdad ética y no moral, la
validez de lo que existe por el mero hecho de ser. Integrarnos a ellas y ellas a nosotros y
darle a lo bueno, normal, verdadero y sano un cardcter meramente social. Asi estos
supuestos “errores” se presentan como posibilidades de enriquecer nuestra vida
permitiéndonos hacernos de otros tipos de conocimiento. Con ello no entendemos que todo
sea valido, que todo interés sea beneficioso, sino que la vida es lo valido, la vida como
afirmacion que nos libera de toda opresion. De esta manera podemos comprender nuestro
cuerpo como inmerso en la marea de la que muy pocas o nulas veces somos conscientes,
haciendo posible crearle otras metas que vayan mas alla de la estética y la salud que dicta el

mercado.

Hacerse un cuerpo sin 6rganos es una practica urgente pero peligrosa, nos diran Deleuze y
Guattari. Pero ello no quiere decir, al menos para nuestra comprension, algo ajeno,
imposible o quizd monstruoso. Si bien los alcances de esta filosofia se prolongan hacia
parajes que parecen nada tienen que ver con lo humano, nuestro objetivo es tomarla
precisamente ahi en el que creemos es su paso esencial, el que la hace una practica; en su
apropiacion en el discurrir méas ordinario de las personas para cuya liberacion y
florecimiento tiene una importancia vital. Con ello no descartamos que el nivel en que
nuestro trabajo se centra sea un elemento provisional de una transformacion inconcebible a

nuestra razon en la que se condense el nticleo primero del CsO.

Con ello en mira hemos estructurado nuestro trabajo a través de dos herramientas, una de
caracter formal, la cual dicta el orden en el que se desplegard nuestra exposicion de ideas y

la segunda, de caracter conceptual, que permite que ese orden tenga sentido, posibilitando

11



el cumplimiento del objetivo de este trabajo. Como mencionamos anteriormente, nuestra
tesina se basa en la reordenacion y ampliaciéon de algunos aspectos de la Meseta 6 que
creemos destacables para facilitar el entendimiento de la misma. Antes de desplegar dicha
metodologia, a manera de preambulo, el Capitulo I ofrece una breve descripcion del
contexto del desarrollo filos6fico que tanto Deleuze como Guattari habian recorrido al
momento de la aparicion de Mil Mesetas, con la finalidad que el lector pueda rastrear la
linea conceptual en la que surgen los planteamientos del CsO. Después de dicha
preparacion se da paso al andlisis formal en el que se centra nuestro trabajo, presentando el
estudio de tres precursores o antecedentes directos que Deleuze y Guattari utilizan a la vez
como fuentes y como ejemplos para explicar la produccion del CsO. Se trata del
pensamiento de Antonin Artaud, Carlos Castaneda y la sexualidad taoista, por medio de los
cuales el lector, antes de apropiarse la terminologia filos6fica mediante la que se desarrolla
el CsO al interior de Mil mesetas, obtendra diferentes perspectivas en las que se evidencian

su posibilidad y necesidad insertadas en un ambiente quiza mas cercano o practicable.

Pero esa seleccion y acomodo de dichos casos necesitaba de una guia que permitiese darles
unidad y coherencia con el CsO en la medida en que eran presentados fuera del contexto
donde tenian sentido con ¢él. Asi hemos utilizado la relacion Juicio- Experimentacion,
presente en nuestro texto capital pero desarrollada mas ampliamente en otros textos de
Deleuze,® para dar cuenta de estos tres pensamientos en tanto medios de conocimiento,
creacion y resistencia frente a toda postura que toma las estructuras de la realidad como
incuestionables y en dicho estatismo las convierte en vehiculos de la opresion. Asunto que

nos importa centralmente en este trabajo. Deleuze y Guattari utilizan esta relacion para

8 Véase: Gilles Deleuze, Critica y clinica, Trad. Thomas Kaufman (Barcelona: Anagrama, 2006) y Gilles
Deleuze, Presentacion Sacher-Masoch, Trad. Irene Agoff (Buenos Aires: Amorrortu, 2001).

12



explicar su CsO en una forma que creemos no es muy explicita. A nosotros nos sirve para
sacar de contexto estos casos sin perder su sentido y ampliar la dindmica que creemos esta

en el centro de la explicacion del CsO.

Sobre dicha base el segundo capitulo da paso a la exposicion de la linea argumental a través
de la que Deleuze y Guattari construyen su planteamiento del CsO dentro de la Meseta 6,
manteniendo en la dindmica Juicio-Experimentaciéon su guia. Integrando a ello Ia
profundizacidn en otros aspectos mencionados en dicha Meseta, como la importancia que la
filosofia de Spinoza tiene para dicho planteamiento, asi como la amplitud ontolégica que el

término “cuerpo” comporta, nociones en cuya conjugacion nace la ética de esta practica.

El capitulo III retoma la pragmatica del CsO a la luz de algunos conceptos como el de
Multiplicidad, Singularidad, Realismo, Conversiéon empirica y Resistencia, desarrollados
por Deleuze tanto antes como después del trabajo en conjunto con Guattari, con el objetivo

de acentuar el caracter ético del concepto.

Finalmente se presentaran las conclusiones de este trabajo mediante un analisis de la
pertinencia actual de nuestro tema, retomando los casos de aplicabilidad a través de los
cuales se enfatiza la importancia de una relectura de esta parte de la filosofia de Deleuze y

Guattari.

13



Capitulo 1. Antecedentes.

1. Contexto Deleuze y Guattari. Una escritura a ddo

De acuerdo con Frangois Dosse, en junio de 1969 Gilles Deleuze y Félix Guattari
cristalizaron un encuentro que habia venido gestandose tiempo atrds gracias a las lineas
comunes que ambos autores habian encontrado en la lectura mutua de sus trabajos y que
habian hecho comunicarse de manera epistolar. Ambos conocian el trabajo del otro y
hallaban en ¢él un elemento de homologia del cual sus particulares investigaciones
necesitaban para ir un paso mas all4 en el devenir de su pensamiento.’ Dicho encuentro dio
origen a una peculiar colaboracion que se extenderia hasta 1991, durante la cual publicaron
cuatro obras: Los dos volumenes de Capitalismo y Esquizofrenia, Kafka. Por una literatura

menor,y ;Qué es filosofia?

Hasta la fecha en que inicia dicha colaboracion, tanto Deleuze como Guattari habian
alcanzado posiciones firmes dentro de las zonas en que desplegaron su pensamiento. En sus
comienzos, el trabajo de Deleuze se abrido camino por medio de la escritura de monografias
en las que lejos de compendiar la obra de figuras en apariencia distantes en la historia de la
filosofia, inaugur6 el despliegue de su propio pensamiento. Como el mismo Deleuze lo
afirmd, esa etapa representd en su carrera el proceso que, segun el autor, todo filosofo
necesita atravesar antes de poder hablar en voz propia. Pero este decoro no representaba un
honor necesario para con la Academia que habria de permitir a Deleuze expresar su

particular pensamiento, sino con una linea filoso6fica en oposicion a ésta y a su encarnacion

% Francois Dosse, Gilles Deleuze y Félix Guattari. Biografia cruzada, Trad. Sandra Garzonio (Buenos Aires: FCE,
2009) 17.
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en la Historia de la filosofia.!® Segin José Luis Pardo, desde un comienzo la obra de
Deleuze dibuj6 un devenir ajeno a la Historia oficial, en el cual arranc6 a ésta fragmentos
que pusieron en evidencia otro tipo de discurrir en el pensamiento, desmitificando el

caracter teleologico que ésta imponia como tinica via para poder pensar. !!

Hume, Bergson, Nietzsche, Spinoza etc.!?

fueron colocados por Deleuze como
manifestaciones de un movimiento ajeno al pensamiento como representacion inaugurado
con la filosofia de Platon, dibujando asi una cartografia que conectaba a autores
oficialmente tan disimiles y que permitia ejercer el pensamiento, no como el despliegue de

un principio evolutivo, sino como apertura a otras posibilidades de comprension del ser y

de la subjetividad.

De acuerdo con Pardo, esta critica emprendida por Deleuze al proceso que representaba la
Historia de la filosofia, no podia ser realizada sin un cuestionamiento de sus principios, que
hasta esa fecha la modernidad habia puesto en la figura del Sujeto, sobre el que se
asentaron el saber, el hacer y en resumidas cuentas el ser. La tarea filosofica de Deleuze
constituyo en esta etapa monografica en tomar aquellos autores que posibilitaban realizar
una deconstruccion del Sujeto por medio de una genealogia que evidenciara las condiciones
en las que fue posible su construccion, para asi dar luz al punto de interés del autor, una

zona atn por pensar, el campo de la pre-subjetividad. '?

10 Francois Dosse, Biografia..., 143.

11 José Luis Pardo, Deleuze: Violentar el pensamiento (Madrid: Cincel, 1990) 16.

12 Como se menciond, la lista de autores en los que Deleuze centré su labor monografica anterior a 1969 no
sélo tuvieron que ver con la filosofia, a la par de sus antecesores filosdficos encontramos las figuras de
Sacher Masochy Proust describiendo este devenir no oficial del pensamiento.

13 José Luis Pardo, Deleuze: Violentar..., 16-20.
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Bajo esta perspectiva que emprende el pensamiento deleuzeano, la subjetividad surge fruto
de un pensamiento que tiene a la dinamica propia de la representacion como principio
ontolégico. Continuando con la linea argumental de Pardo, la representacion se explica a la
manera de una funcion concentrada, al igual que el concepto, del que es la base; en agrupar
entidades bajo los caracteres de la analogia, la semejanza, la identidad y la oposicion. '
Como ya mencionamos, para Deleuze este tipo de pensamiento tuvo en Platon a su mas
grande figura, de manera que fue a través de un agudo estudio de su teoria de las Ideas, que
Deleuze alcanza a teorizar la forma y los medios por los cuales el campo de la pre-
subjetividad que buscaba rescatar fue relegado de la linea clasica del pensamiento. En el
texto “Platon y el simulacro”, Deleuze arguye que la finalidad de la division presente en la
dialéctica desarrollada por el ateniense, iba mas alla de dividir un género en especies
contrarias para subsumir la cosa buscada en la especie adecuada,” (especificar el
concepto) pues lo que Deleuze encontr6 detrds de ese objetivo superficial fue la necesidad
de [...] seleccionar linajes: distinguir pretendientes, distinguir lo puro y lo impuro, lo
auténtico y lo inauténtico, entre el Topus uranus y el mundo fenoménico; fundando asi una

“dialéctica de la rivalidad.” '°

La autenticidad o la falta de ésta radicaba en el grado de participacion, es decir, de
semejanza del “pretendiente” con la cosa pretendida, que en este caso la Idea poseia en
primer grado (fundamento). Deleuze presenta como ejemplo de ello: los justos, la cualidad
de justo y la Justicia, respectivamente. Los justos s6lo son capaces de poseer la justicia en

segundo grado, como cualidad, de ahi que se les adjudique el cardcter de copia. Estos

14 José Luis Pardo, Deleuze: Violentar..., 58.
15 Gilles Deleuze, Ldgica del sentido, Trad. Miguel Morey (Espafia: Paidds, 2005) 295.
16 Gilles Deleuze, Ldgica del..., 296.
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pretendientes auténticos son tales en tanto asemejan la justicia pero de una forma tal que
rebasa la mera apariencia pues la suya es una semejanza interior, esencial. Esta
participacion no es una donacion de imagen sino de ser, el mundo fenoménico “es” de
forma secundaria en la medida que participa de lo que “es” en primer grado por ser
semejante a si mismo y no a otra cosa. Y siendo que la participacion se presenta en grados,
resulta que descendiendo de nivel en nivel llegaremos a lo que participa en un infimo o
nulo grado de la Idea, su semejanza se torna impura al no ser otra cosa que una pura
apariencia, una falsificacion, lo que Platon llama Simulacro: insintia la participacion pero

no pretende la Idea.

Para Deleuze el simulacro representa la piedra de toque de la citada teoria platdnica, pues
en lugar de marcar la distancia insoldable entre la Idea y su falsificacion, las coloca en un
nivel que torna indistinguible su autenticidad. Deleuze explica que el simulacro, al s6lo
imitar sensorialmente a la idea, se convierte en [...] una imagen sin semejanza,'’ de
manera que no puede juzgarse en relacion al fundamento como principio de lo Mismo, sino
en su opuesto, la figura de lo Otro como modelo posible. De este modo, lo dispar, la
diferencia constituye una positividad, una diferencia interna que aborta la identidad para
poder determinarse como tal. Asi el Simulacro se revela tan auténtico como la Idea pero de
un modo distinto que abre el panorama a un tipo de realidad y pensamiento oculto bajo la

identidad, el pensamiento de la Diferencia.

Cuando Deleuze describe la finalidad de la division platonica como una cuestion de linajes,
pretende resaltar la necesidad, que para nosotros es cuasi moral, de Platon por desterrar lo

que conviene o no a su Republica ideal, la cual conllevard a una lucha encarnizada por

17 Gilles Deleuze, Légica del..., 299.
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desplazar de sus lindes todo aquello que no se ajuste a su ley de la representacion: el
simulacro. '® Asi cuando Deleuze emprende una inversion del platonismo, busca revertir el
ocultamiento, la negacién de la diferencia, para comenzar a juzgarla en si misma como

potencia y sin relacion previa alguna con la identidad.

El simulacro no es una copia degradada: oculta una potencia positiva que niega el “original,” la “copia”, el

“modelo”, la "reproduccion” [...] En la inversion del platonismo, la semejanza se dice de la diferencia

interiorizada; la identidad, de lo Diferente como potencia primera. *°

La labor de Deleuze se convierte entonces en una tarea por rescatar la Diferencia en tanto
realidad que puebla el campo de donde habia sido posible hacer surgir al sujeto. La
construccion de esta ontologia llegd en nombre propio en los textos Diferencia y repeticion,
y Logica del sentido, donde Deleuze despliega el pensamiento que hasta ese momento

habia construido a través de la voz de otros pensadores.

Por su parte, tanto los estudios como la labor que hasta 1969 habia experimentado Félix
Guattari eran distantes a los de Deleuze en cierto sentido. Como lo muestra Francgois Dosse,
el activismo social que siempre impregnd la vida de Guattari asi como el interés en el
pensamiento de Lacan, hicieron que gran parte de su labor discurriera en las filas del
comunismo francés y la clinica La Borde, estadia gracias a la cual adquiri6 una formacion
psiquiatrica. En 1955 Guattari llega a La Borde invitado por su fundador Jean Oury, *°
quien conociendo sus estudios sobre el pensamiento de Lacan, le invita a comenzar terapia
con éste, a la par que se integra a las actividades de la clinica. Guattari fue parte medular de

la “desfuncionalizacion” que en ella se llevaba a cabo, por medio de la cual se buscaba

18 Es importante para nuestra investigacion hacer hincapié en el caracter politico que adquiere aqui la
dindmica dialéctica, pues es a través de este movimiento que su proceso clasificatorio se convierte en un
tribunal, posibilitando el caracter policial del juicio frente al cual el CsO se coloca.

19 Gilles Deleuze, Légica del..., 305.

20 Francois Dosse, Biografia Cruzada, 66.
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romper con la organizacion jerarquica tradicional de los hospitales. Con ello en mira, tanto
médicos como administrativos y pacientes, atendian roles que eran compartidos entre todos,
dando lugar a replanteamientos sobre la enfermedad, la normalidad, las funciones y
capacidades de cada integrante. La rapida y fructifera integracion que Guattari experimentd
estando en La Borde respondia a su siempre presente consciencia politico-social, que
encontrd terreno fértil en la impronta de la clinica por someter a una constante
transformacion practica la investigacion. Ello permitié la inclusion constante de grupos de
compaifieros activistas de Guattari quienes al integrarse temporalmente a las labores de la
institucion favorecian a la realizacion no s6lo de la utopia social anhelada por el
comunismo de aquella época, sino a la convivencia de distintas disciplinas que aportaban

cada vez a la experimentacion que ahi se daba.

En 1960 Jean Oury, en conjunto con otros psiquiatras, crean el Grupo de Trabajo de
Psicoterapia y Socioterapia Institucionales (GTPSI). Luego de integrarse al grupo, Guattari
se coloca en las discusiones de la psicoterapia institucional que representaba el campo
teorico y practico de GTPSI, al que tanto Guattari como Oury aportaban toda su teoria

labordiana.

Uno de sus mayores principios (psicoterapia institucional) es considerar que solo es posible hacerse

cargo de los locos dentro de una institucion que ha reflexionado sobre su propio modo de funcionamiento. El
segundo principio es que el tratamiento de la psicosis no puede realizarse a partir de un supuesto acceso a
una patologia estrictamente individual, desconectada de lo social. Este esquema reduce el tratamiento a una
interaccion simple entre dos individuos: el enfermo y su médico. Para la psicoterapia institucional, por el

contrario, el tratamiento pasa por la invencion de nuevos agenciamientos y conexiones sociales. *!

La figura de Lacan y su inmersion en la lingiiistica estructural son también pieza clave de

las aportaciones generadas por Guattari a los ambientes de los que en aquella época tomo

2! Francois Dosse, Biografia cruzada, 83-84.
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parte fundamental, pero siempre en un cariz de constante replanteamiento y superacion. Fue
asi como de tal criba nace un concepto como el de Transversalidad, por medio del cual
critica las relaciones grupales de organizaciéon tanto jerarquica como horizontal en la
medida que las considera fuente del encierro de los sujetos sobre si mismos. Frente a ellas
pretender abogar por un proceso en el que cada individuo se desplaza fuera de si en la
confrontacion de grupo.?? El mismo Deleuze explica en su prefacio a Psicoandlisis y
Transversalidad publicado en 1972, como la busqueda de Guattari se centraba en la
consideracion de un tipo distinto de sujeto, una subjetividad de grupo que no pretende
reafirmar un yo, sino describir una interaccion multiple, abierta y reformulable de los
distintos grupos con los que se conecta; para Guattari el inconsciente es social, politico y
econdémico y no familiar. Es asi como su practica converge en un planteamiento que busca

integrar psicoanélisis y politica, sustentada en un giro social del deseo. 2

Esta busqueda por superar el psicoanalisis aparece también en Deleuze. Partiendo de la
necesidad de crear una ontologia de la Diferencia, que diera luz hacia una forma distinta de
individuacion no basada en la identidad y la representacion, tanto Diferencia y repeticion
asi como Ldgica del sentido, presentan un tratamiento de los estudios de Freud en los que

reconocen la importancia de la labor del psicoanalisis en la descentralizacion del sujeto.

22 Como lo menciona Dosse, es importante hacer hincapié en la presencia que el pensamiento de Sartre
tuvo en la juventud de Guattari, que si bien no determind el sesgo que sus propias investigaciones tendrian
(Sartre enfocd sus estudios en el individuo y Guattari en la formacidn de grupos o colectivos), si representa
una filosofia siempre permanente en su pensamiento. De Sartre toma, para los planteamientos del GTPSI, la
necesidad del sujeto por hacer surgir su propia libertad fuera de toda alienacién. La idea del GTPSI,
entonces, es hacer surgir un grupo-sujeto y deshacer los grupos que estdn sujetos a “leyes que reciben del
exterior, a diferencia de otros grupos que quieren fundarse a partir de la asuncion de una ley interna”.
Francois Dosse, Biografia Cruzada, 86.

23 Félix Guattari, Psicologia y Transversalidad. Critica psicoanalitica de las instituciones (Argentina: Siglo XXI,
1976) 9-21.
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Sin embargo, para Deleuze esta labor resulta insuficiente para los planteamientos centrales

de su filosofia. 24

Siguiendo a Pardo, para Deleuze, Freud habia descubierto el inconsciente como libido y en
sus tesis originales €sta no consistia nada mas que en una realidad que mentaba el campo de
pre-subjetividad donde Deleuze habia encontrado la Diferencia desde la elaboracion de sus
monografias. Pero el psicoanalisis dio un paso en otra direccion y encerrd esta realidad en
el mundo de la representacion formulando el complejo de Edipo.? De este modo para el
psicoanalisis, el inconsciente dejo de considerarse a la manera de una materia liberada de
toda trascendencia, para convertirse en un teatro donde se repetian incesantemente las

triangulaciones padre-madre-hijo.

Es aqui donde aparece la figura de Antonin Artaud, cuyo caso descubre para Deleuze el
papel limite que la esquizofrenia (diagnostico dado al dramaturgo) representa para el
psicoanalisis, debido a que constituye un proceso que escapa a la edipizacion al partir de la
dindmica propia del campo de la pre-subjetividad (la producciéon de la diferencia) misma
que Freud habia dejado de lado mediante el complejo de Edipo.?® Asi, la esquizofrenia
representd para Deleuze desde antes de su unidon con Guattari, una puerta mas hacia su

propia teoria de la individuacion, de la que la nocion de cuerpo en Artaud comenzaria a

24 Francois Dosee, Biografia cruzada, 207 y 239.

2 José Luis Pardo, Deleuze: Violentar..., 119.

26 E| giro en el planteamiento de la esquizofrenia que desde aqui se inicia con Deleuze, y que representa uno
de los puntos centrales del Anti-Edipo, coloca a ésta fuera de su marco clinico. La esquizofrenia se aparece
ahi como un proceso inasible para las estructuras del psicoanalisis, describiendo el movimiento de un
pensamiento sin imagenes, es decir sin ningun presupuesto que dé la posibilidad de instaurar la existencia
de un sentido comun como fundador de toda experiencia. De esta manera Deleuze encontraba la unién
entre la esquizofrenia y el campo de la pre-subjetividad, en la medida que la primera reproducia el
movimiento de la Diferencia, un movimiento sin identidades, sin trascendencia; agotado en la proliferacién
de su propia naturaleza. Este pensamiento se convierte en un proceso de produccion que fuera de todo
molde describe el discurrir de la materia. José Luis Pardo, Deleuze: Violentar..., 119.
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formar pieza fundamental. El Cuerpo sin 6rganos, como cuerpo sin representacion, sin
esencia, ni identidad, es adoptado por Deleuze y enlazado en toda su filosofia posterior,

sirviendo de vehiculo para los planteamientos comunes con Guattari. 2/

1.1.Capitalismo y esquizofrenia

La figura de Lacan representd para Deleuze la cristalizacion de la critica que éste habia
hecho al psicoanalisis y fue junto con su experiencia en la clinica La Borde, la fuente de
acercamiento de Guattari a la psiquiatria. Pero el encierro en el estructuralismo y la
lingliistica en la que desemboco el pensamiento de Lacan, fue para ambos autores la piedra
de toque de una urgente escision definitiva con el psicoandlisis, del que Lacan representaba

una parte de la totalidad de un mundo todavia centrado en Edipo.

Esta empresa se llevo a cabo a través de Capitalismo y Esquizofrenia, trabajo doble cuyo
primer volumen, Anti-Edipo, publicado en 1972, constituy6 el despliegue de la critica al
psicoandlisis en pos del proceso obscurecido por la triangulacion edipica. Deleuze y
Guattari se encuentran ahi unidos en una sola voz que pretende superar a Lacan en su

formulacion lingiiistica del inconsciente

Siguiendo a José Luis Pardo, el inconsciente definido por Deleuze y Guattari es un
inconsciente ontologico cuyo proceso, la esquizofrenia, describe la universal produccion y
reproduccion del Deseo. El término “libido” se restringe al de Deseo, el cual, afianzando la
naturaleza de la primera en su planteamiento original; describe una realidad esencial al
hombre y a la naturaleza, un campo intensivo desvinculado de toda subjetividad o

individuacion, en el que la energia que lo puebla esta volcada en su ilimitada proliferacion.

27 Francois Dosse, Biografia cruzada, 241.
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Esta formulacién echa por la borda el analisis freudiano, que al sentar sus bases en la
representacion (la cual hacia del inconsciente un teatro centrado en la evocacion de las
relaciones triangulares del modelo de familia nuclear) oculta el Deseo en lugar de

develarlo, prolongando la 16gica platénica denunciada por Deleuze afios atras. 2

Para Deleuze y Guattari no existe una lectura del inconsciente como hecho humano que se
desvincule de su trasfondo ontologico. Toda estructura que reconfigure la realidad aparece
como determinacion en la psique. Toda estructuracion ontologica de la realidad implica una
organizacion del Deseo, es decir, un aprisionamiento o liberacion de su flujo en menor o

mayor medida, que responde al tipo de formacion social de cada época.

Es aqui donde resuena el concepto de Transversalidad y la Psiquiatria Institucional de
Guattari, en el que el discurrir del sujeto se plantea como constantemente atravesado y
constituido por un afuera que desmitifica la unidad cabal y aislada en la que se pretendid
colocar su psique. De ahi que parte del estudio presente en Anti-Edipo se centre en un
andlisis de las diferentes formas mediante las cuales el proceso del Deseo ha sido
codificado y descodificado a través de la historia; qué regimenes politico-sociales han

permitido su proliferacion esquizo y cuales la han detenido.

Es asi como aparece el capitalismo en esta busqueda de devenires sociales y politicos que
potencien el proceso esquizo, una busqueda del medio de produccion que permita lograr
una descodificacion cada vez mas proliferante de las relaciones ontoldgico-sociales. Pero
pese a la cara universalizadora de su proceso, el capitalismo se descubre para nuestros

autores como una prolongacién de la dinamica de la representacion.

28 José Luis Pardo, Deleuze: Violentar..., 121-122.
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Tenemos aqui el cardcter universalizador del capitalismo, que decodifica para situarse mejor en una escala
mundial y responder asi a su axiomdtica de maximizacion de las leyes del mercado. [...] Podria pensarse
que, a fuerza de liberar los flujos, la evolucion del capitalismo corresponde a una decodificacion liberadora
de los flujos del deseo; pero no es asi, el capitalismo no es considerado la utopia por fin realizada de la
humanidad. La razon es que la esquizofrenia es el limite mismo del capitalismo, su limite exterior; y al

capitalismo le corresponde el cuidado de revertir esta tendencia. “Lo que decodifica con una mano, lo

axiomatiza con la otra” *°

Anti-Edipo reune en un solo pensamiento la ontologia de la Diferencia y la Transversalidad
del inconsciente, dos lineas de investigacion que aparentan distancia pero que en este texto
esclarecen su trasfondo comun: la necesidad de construir una teoria de la individuacion que
revele la insuficiencia de las estructuras filos6ficas y psicologicas para describir la amplitud
de dicho fenémeno. Esta teoria se presenta de manera integra a través de Mil mesetas, texto
que deja atrds la impronta psicoanalitica, y constituye la realizacion de una empresa
anhelada por Deleuze afios atrds; la creacion de un libro que inaugure un estilo radical de
escritura, estilo que super6 la tematica politico-social del Anti-Edipo al dirigir su mirada

mas alla de lo humano.

Asi es como Mil mesetas no solo representa el desarrollo tedrico de una idea, que en este
caso seria el concepto radical de individuacion alcanzado por Deleuze y Guattari, sino que
el texto mismo, en toda su materialidad, se da como ese tipo distinto de individuacion. Y
aunque lo pareciese no hay nada extraiio en ello, pues para sus autores no existe distincion
alguna entre lo que un libro dice y la forma en la que eso estd dicho.’® Cada texto

materializa el sistema al que pretende prolongar, de modo que si Mi/ mesetas nos aparece

2 Frangis Dosse, ...Biografia Cruzada, 258
30Gijlles Deleuze y Félix Guattari, Mil..., 10.
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desencajar de la tradicion escrita es porque enarbola una conceptualizacion completamente

distinta: la de la multiplicidad. 3!

De este modo Mil Mesetas busca distribuir sus elementos tedricos, graficos y materiales
para sacar a la luz un movimiento ajeno a la 16gica de los axiomas y sus proposiciones
derivadas, uno que carezca de objeto y de sujeto, y que sélo prolifere y conecte. De ahi que
el libro no se componga de capitulos, sino como su nombre lo dice, de mesetas que cortan
con toda linea jerarquica y teleologia.>’Al inicio de cada una de ellas encontramos un
nombre, una fecha, una imagen, que describe un tipo muy distinto de existencia. Para
Deleuze y Guattari su libro es un trabajo de conceptos que no describen esencias, sino
circunstancias, modos de individuacion que no son los “de las cosas, personas o sujetos”.>
Con esto se conforma una realidad de entretejimientos moviles que no dejan de prolongarse
y entrecruzarse, ahi las mesetas son puntos de convergencia Unicos cuya existencia no

responde a un fin, no significan nada que no sea una necesidad de conexion con cualquier

otra trama de la realidad.

Es dentro de uno de esos tantos puntos de convergencia de estas lineas ontologicas donde
aparece el objeto de estudio de esta investigacion: el CsO. Este que en su cufio artaudiano
apunta hacia la practica experimental del cuerpo como medio para escapar de las categorias

sociales que aprisionan su naturaleza, es retomado por Deleuze y Guattari para emprender

31 Concepto que se desarrollara en el Capitulo IIl.

32 Tomando a Gregory Bateson como referencia, Deleuze y Guattari definen una meseta como un
“fragmento de inmanencia”, una zona constituida de tal manera que su existencia se separa de toda
trascendencia o finalidad exterior a ella. Una meseta no esta ni al principio ni al final, siempre esta en el
medio, evitando cualquier orientacién hacia cualquier punto exterior a ella. Gilles Deleuze y Félix Guattari,
Mil..., 26.

3 Gilles Deleuze, Conversaciones 1972-1990, Trad, José Luis Pardo, Edicidn electrénica de
www.philosophia.cl / Escuela de Filosofia Universidad ARCIS, 22.
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una busqueda y creacion de una realidad que nos antecede y como tal supera los

determinismos por medio de los cuales se ha obstruido su proliferacion.
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2. Experimentacion y Juico. Tres vias.

La dindmica mediante la cual el Juicio y la Experimentacion se relacionan en nuestra
investigacion radica en la oposicidon presente entre una vision del mundo configurado a la
luz de esencias y otra que encuentra en la vida un puro potencial de creacion. Frente a la
primera perspectiva somos testigos de la asuncion de una ley de normalizacion; mediante
la segunda contemplamos el derrocamiento de lo parcial en la afirmacion de la vida en toda

su posibilidad.

Dentro de la Meseta 6 la practica del CsO constituye una experimentacion que surge como
respuesta al problema abierto por Antonin Artaud: “acabar con el juicio de dios”, consigna
que contrariamente a lo que enuncia, no circunscribe su lucha al dmbito religioso. Deleuze
y Guattari nos presentan a la experimentacion y al juicio -en toda su amplitud- insertos en
una dindmica conflictiva frente a la cual buscan alcanzar el conocimiento y equilibrio de

sus elementos mas que el dominio de uno sobre el otro.

Una descripcion concisa sobre lo que se toma aqui por juicio se puede encontrar en el
texto “Para acabar de una vez con el juicio”,* en el que Deleuze expone sus condiciones de
posibilidad, evolucién y las vias que autores como Nietzsche, Katka, D. H. Lawrence y el
mismo Artaud han ofrecido para hacer frente a la opresion constitutiva en la que ha
terminado, porque el juicio frente al que se lucha y el cual toma nuestro trabajo, no es la
necesidad de pensar y estructurar el mundo para poder desenvolvernos en ¢€l, sino la

transformacion de esa necesidad en una vision hegemonica de la realidad. De ahi que la

34 Gilles Deleuze, “Para acabar de una vez con el juicio”, Critica y Clinica (Barcelona: Anagrama, 1996) 177-
189.
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dindmica practica que encontramos de fondo en el CsO sea ofrecer una via que contrarreste

o evite que el juicio se convierta de herramienta de supervivencia a tribunal.*®

La experimentacion en tanto practica de aprehension del mundo siempre abierta a las
potencialidades que éste le ofrece, impide que la necesidad inherente del hombre de
estructurar la realidad para sobrevivir en ella a través del juicio, caiga en el olvido y se
instaure al modo de regla trascendente al hombre negando la circunstancialidad de sus
condiciones. La experimentacion nos trae a cuenta que la forma en que nos ejercemos en el
mundo es una de las tantas posibles y que como tal puede ser replanteada y cambiada de

manera incesante.

Antonin Artaud, Carlos Castaneda y la Sexualidad taoista nos ofrecen tres ejemplos de
ello, de la critica de la hegemonia del juicio, y de la opcion de la experimentacion como su
limite. Cada uno desde un contexto diferente pero manteniendo en la afirmacion de la vida
la constante, una vida que se afirma por encima de los modos de los que hagamos uso para

aprehenderla.

35 En dicho texto, Deleuze refiere al planteamiento nietzscheano por el que se afirma que la posibilidad de
todo juicio es la conciencia de una deuda con la divinidad. Es decir, a través de la religion el hombre ha
creido que su dios en tanto creador, le ha proporcionado una especie de lote. Le ha regalado la vida y con
ella un modo especifico de vivirla; su cuerpo, su sexo y alma particular. Esta donacién liga moralmente al
hombre con la divinidad, primero como deudor de un regalo, y en segundo lugar, como responsable de dar
un uso correcto a este. La posibilidad del juicio y su tribunal nace pues con la creacién misma que da a este
dios-acreedor el poder para cobrar, nace con la conciencia de una deuda que nos hace juzgados y jueces a la
vez. Con la evolucion histdrica del juicio, la figura de dios se introyecta en el hombre quien se convierte en
un tribunal para si y todos los hombres, tribunal en el que ya no serdn otra cosa sino sus propios juicios los
que serdn juzgados. Noétese aqui que la instauracién de la figura divina viene a representar una herramienta
por el cual el hombre busca el entendimiento y apropiaciéon del mundo, dinamica en la nosotros hemos
insertado al juicio. De manera que para nuestro entendimiento el juicio tendria una realidad tanto anterior
como posterior a la invencion de la divinidad, a través de la cual no cambia su funcién primordial, ordenar,
sino que adquiere o refuerza su potencial opresivo, la normatividad.
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Hemos elegido estas tres fuentes dentro de la lista de casos utilizados por Deleuze y
Guattari porque vemos en ellas los elementos que posibilitan alcanzar el objetivo de este
capitulo y de nuestra tesina, es decir, presentan la experimentacion que constituye la
practica del CsO como un desenvolvimiento posible e intimo con nuestra vida, haciendo

disipar el dejo de lejania que hemos supuesto puede dificultar su recepcion.

Artaud nos presenta una lucha frente al juicio como una posibilidad abierta desde el arte, el
teatro y mas tarde, la disidencia se convierten en su experimentacion. Como lo veremos en
este capitulo, de la mano de Artaud la posibilidad del CsO se abre a través de la biisqueda y
descubrimiento de instancias de conocimiento y experimentacion alternas a las del lenguaje
de las palabras. Las practicas desarrolladas por Artaud permiten develar la potencia
expresiva de la materia corporal, en la que afios mas tarde, se concentra la totalidad de su
de su ejercicio experimental. Castaneda por su parte posibilita la experimentacion a partir
del estudio y apropiacion de una cosmovision ajena a la mentalidad globalizada de la vida
actual. La practica de otra forma de conocimiento por medio de la sabiduria del México
precolombino, le revela que alrededor del que se denomina pensamiento occidental existen
otras formas de vivir. Aunado a ello se encuentra el hecho de que Castaneda representa una
via mas cercana a nuestra cultura, no so6lo porque la suya es una obra de cierta gloria
popular, sino porque discurre en un territorio que en mayor o menor medida es el nuestro,
una tierra que aunque ya olvidada estd ligada a nosotros evidenciado nuestro lazo a otras
posibilidades de ejercer la vida. Finalmente, la sexualidad taoista en su replanteamiento de
una actividad tan natural como lo es el acto sexual, permite ver cobmo a través de nuestra
cotidianeidad es posible construir un tipo radical de relaciones con la vida y las personas

que modifique nuestras concepciones, capacidades y finalidades. Estos tres casos
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representan para nosotros el surgimiento del CsO como una practica inserta en el seno de
actividades y circunstancias de cuya posibilidad tenemos la evidencia. Son pues para
nosotros el paso inicial por el que en nuestro diario acontecer podemos desatar la practica

para hacernos un CsO.

2.1.Antonin Artaud. El descubrimiento del Cuerpo sin 6rganos.

2.1.1. Cuerpo. El lenguaje del teatro.

El 28 de noviembre de 1947 Antonin Artaud realiza la grabacion del texto que a pedido de
Fernand Pouey ha elaborado. El escrito lleva por nombre Para terminar con el juicio de
dios. Tal grabacion programada para ser emitida tres meses después a través de la radio
francesa no se hara publica. Wladimir Porche, director de la radio, decide prohibirla al
considerar su lenguaje y contenido en extremo escandalosos. Tiempo después serad
publicada integrandosele otros textos y cartas cruciales para el entendimiento de su

filosofia.3®

Este censurado texto representa el nudo del pensamiento de Antonin Artaud en su Ultima
etapa de vida; en ¢l se encuentra descrita la declaracion que décadas después Gilles Deleuze
y Félix Guattari haran suya: El cuerpo sin organos. En Artaud este concepto corona el
camino de su lucha por reivindicar la que consideraba la naturaleza ultima de la vida y que
creia se encontraba oculta por los determinismos estructurales del pensamiento dominante
en su época. Por tal motivo consideramos necesario ir textos atrds en su obra para

comprender las raices sobre las que se asienta su concepcion de Cuerpo sin 6érganos.

36 Apéndice en: Antonin Artaud, Para terminar con el juicio de dios y otros poemas, Trad. Maria Irene
Bordaberry y Adolfo Vargas, (Buenos Aires: Caldén, 1975) 111.
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En uno de sus textos mas conocidos, El teatro y su doble, Artaud realiza una severa critica
a la cultura europea que, reducida por el juego de la razén a un conjunto de formulaciones
teoricas y lingliisticas sobre la vida, habia terminado alejandose de ésta, a la que segun
Artaud debia comprender y ejercer.” El tipo de pensamiento dominante en el contexto
europeo que vive Artaud y al cual engloba usando la denominacidon “occidental” se revela
para ¢l como un verdugo que aprisiona la vida en la medida que restringe los medios para

captarla a los recursos del lenguaje de las palabras.

El teatro occidental se habia convertido para Artaud en una extension de esa tendencia
reduccionista de la razon, gracias a la cual también la creacion dramatica se hundia en la
decadencia al circunscribir el acontecer escénico a la enunciacion de didlogos. Esa
condicién refleja entre arte y cultura, aunada al poder de persuasion que adjudicaba al
teatro, permiten a Artaud encaminarse hacia una transformacion social por medio de la que

738 3 través de la cual buscaba rescatar la esencia del teatro

denomina “Cultura en accion
en la que, liberado de los mismos determinismos por los cuales se tiranizaba la vida,
comenzaria a ejercerla y con ello llevaria a la sociedad hacia ese mismo fin. Este cambio

desde el alma del teatro implicaba poner bajo su dominio un lenguaje y una dindmica

distintos por los que escena, actor y espectador se transformarian.

Es de esta manera como el teatro en manos de Artaud se convierte en una arma de
resistencia no so6lo social, sino epistémica y hasta ontoldégica como lo veremos mas
adelante. Creemos que para entender de qué manera el tipo de lenguaje usado en el teatro

convertia o no a éste en el vehiculo de la transformacion cultural, es importante comenzar

37 Antonin Artaud, E/ Teatro y su Doble, (México: Gallimard, 2006) 10.
38 Antonin Artaud, El teatro y su..., 8.
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tomando en cuenta el caracter que Artaud adjudicaba al poder del teatro para influir en el
espectador. Como ¢l mismo anota en el texto en cuestion, su fuerza persuasiva habia sido
ya reconocida por otros pensadores como San Agustin quien, al igual que Artaud, veia en
este arte una fuerza capaz de transformar al hombre con la misma potencia de la peste. E/
Teatro y su doble no ofrece una exposicion acerca de las razones por las cuales San Agustin
afirmase lo anterior, mas alld de la oscura voluntad de los dioses paganos a quienes
adjudicaba su origen; de manera que no sabemos hasta qué punto de la teoria de Artaud éste

pudo influir.

Sabemos por los estudios de Camille Domoullie que, de forma cercana a Nietzsche, Artaud
consideraba al teatro a la manera de un doble de la vida, y no como un arte mimético. De
esta manera dotaba al acontecimiento escénico de un carécter y fuerza mistica capaz de
convulsionar al hombre en todos los sentidos, pues el doble que mostraba no era una
imitacion de la vida sino una superacion del mundo fenoménico en la medida que hacia

aparecer los principios sobre los que éste se sostenia. >

Podemos comenzar a vislumbrar como los recursos del lenguaje de las palabras eran
incapaces para expresar un universo del que éstas eran solo una infima parte. A la labor del
teatro asemejada asi a la de un ritual de invocacion le pertenecian en esencia recursos de
una amplitud y fuerza semejante a lo que debia hacer presente ante la audiencia. Esos
recursos fueron para Artaud un lenguaje que ¢l mismo denominaria “fisico” en oposicion
al propio de las palabras destinado exclusivamente al comercio intelectual al que el

principio de la vida era intraducible en su totalidad.

39 Camille Demoulie, “Nietzsche y Artaud, pensadores de la crueldad”,
(file:///C:/Users/usuario/Downloads/Dialnet-NietzscheYArtaudPensadoresDelLaCrueldad-3266957.pdf)19
(Consultado el22 de marzo de 2016)
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Asi pues la consigna de la revolucion teatral de Artaud se centrd en la busqueda y
desarrollo de un lenguaje que por su naturaleza evidenciase la falla en la supuesta
formalidad de las relaciones de correspondencia entre objetos, formas y significados del
lenguaje hablado, al permitir el develamiento de la vida en toda su potencia a la cual Artaud

denominaba “Crueldad”.

Artaud afirma que la vida es en principio una especie de impulso cuya manifestacion y
avance se sostienen en la gratuidad y la necesidad ciega; cualidades que la convierten en
una fuerza de determinacion implacable. En dicha perspectiva la vida se sustrae a cualquier
perspectiva antropocéntrica bajo la cual se le implantan o sustraen conductas y fines
especificos, manifestindose como un centro convulsivo del que cualquier cosa podria
surgir.

Empleo la palabra crueldad en el sentido de apetito de vida, de rigor

cosmico y de necesidad implacable, en el sentido gnostico de torbellino de

vida que devora las tinieblas, en el sentido de ese dolor, de ineluctable

necesidad, fuera de la cual no puede continuar la vida.*’

De esta manera el Teatro de la crueldad se centrd en volcar su esencia a la materialidad del
espacio escénico y de los cuerpos que lo agotaban, al sinfin de formas expresivas que se
alcanzaban en la conjugacion de ambos, de manera que quedase liberado de la hegemonia

de la palabra*' que hasta ese momento lo reducia a una mera enunciacion del guién. En su

40 Antonin Artaud. El teatro y su..., 114.

41 Nos parece importante hacer notar que la desentronizacién del uso de la palabra no representa aqui su
eliminacién de la dindamica teatral, sino el redescubrimiento de sus potencias mas alld de la mera
enunciacion, de manera que se posibilite la introduccidon de todos los recursos expresivos de los que la
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lugar, la conjugacion de danza, mimica, musica, gesticulacion, entonacion, iluminacion,
escenografia, etc. crearian el nuevo artificio teatral que tocaria y transformaria tanto al actor
como al espectador, quienes entenderian por el develamiento de su propia naturaleza el
nucleo cruel de la existencia que se mueve como un todo sin la intervencion de

fragmentaciones intelectuales.

Artaud nos presenta al cuerpo del actor en escena como un campo de posibilidades de cuya
experimentacion nace una forma de liberacion al ofrecer un medio distinto de presentar y
comprender la vida. Como lo vera el lector, es eso lo que aporta a nuestro trabajo, y no
tanto si el teatro sea o no un arte de capacidades misticas, no porque despreciemos su
cualidad perturbadora sino porque pensamos que, siguiendo la que creemos idea de base del
pensamiento de Artaud, cualquier arte que base su proceder en la materialidad como
potencia libre de juicios, es capaz de la transformacion que Artaud exploraba en el teatro, y

en ese sentido el poder del teatro nos importa de manera intima

Nos parece que en el fondo de los planteamientos de Artaud se manifestaba un deseo por
encontrar una experimentacion de la vida sin mediacion de la logica humana a la que
criticaba, y no tanto la busqueda de principios trascendentales. Creemos que en tal postura
no existe imposibilidad si pensamos que quizd lo que despreciaba Artaud no era la
condicion humana sino la reduccion de ésta a una de sus posibilidades, el lenguaje hablado
que con el correr de los afios se habia convertido en su caracteristica particular. Su tarea nos
parece una deshumanizacién del teatro en la medida que busca desentronizar la que

usualmente se toma como la diferencia especifica del hombre. Eliminada la hegemonia del

corporalidad y el espacio escénico son capaces al conjugarse, acontecimiento en el que ningln elemento se
posicionard por encima de otro. Antonin Artaud, E/ teatro y..., 40.
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lenguaje, el hombre no desaparece, mas bien se afirma en su cuerpo como potencialidad
que comulga con la vida al ser de naturaleza idéntica a ella, una naturaleza material, por
medio de la cual alcanzariamos su comprension. Una cuestion que para nosotros nada
tendria que ver con lo sobrenatural sino con las herramientas epistémicas del hombre de las

cuales cualquier arte se podria valer.

De este modo la revaloracion del cuerpo y del espacio iria mas alld de ver a lo material
como un medio mas adecuado para expresar los principios de la vida por el simple hecho de
ser mas amplio y estar alejado de consideraciones antropocéntricas, el hecho parece ser que
dicha pertinencia estaria dada en razén de que lo material se encontraria en la base misma
de la existencia. Decimos esto porque para nosotros el hecho de que el lenguaje fisico fuese
mas amplio no seria garante de su capacidad para expresar a cabalidad la Crueldad, seria
otra forma de lenguaje y nada mas. Nos parece que la eleccion de ese lenguaje podria
responder mas a una consideracion — que quedaba por definir en Artaud — sobre la
identidad de naturalezas entre lo que se queria expresar y lo que lo expresaria. Para ello nos
apoyamos en el hecho de que mas tarde el pensamiento de Artaud desembocé en un olvido
de la metafisica, postura por la cual el entendimiento de la base de la vida como sostenida
sobre principios inmateriales manifestados en el mundo fenoménico perdi6 todo sentido.
Con ello lo que suponemos no es un realismo sino mas bien diferentes procesos de un
materialismo de fondo en el pensamiento de Artaud, materialismo cuyas posibilidades
podrian ser dignas de ofrecer un artificio que nos pareceria tan mistico como el de una

metafisica teatral.
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2.1.1.1.Materia-energia: La dinamica actor-espectador

Volviendo a la argumentacion del Teatro y su doble, 1o comunicado al espectador por
medio de la escena teatral, y que iniciaria en €l una revolucion social, tenia que ser una
transformacion que no tocase al intelecto en primer y exclusivo lugar, pues de ser asi el
teatro de la Crueldad s6lo estaria dado a medias dejando la parte receptiva de su accion aun
en manos de la logica de las palabras. Para ello no habia la necesidad de un segundo
artificio que se aunara al lenguaje fisico, pues la encarnacién de la Crueldad en el
espectador estaba ya dada desde el momento en que el teatro se convertia en una materia
que tocaria aquel orden del hombre al que de ordinario no se le excitaba, la corporalidad. El
medio de afectar la materialidad sin la mediacion de las ideas s6lo era posible bajo el
entendimiento de la corporalidad — o materialidad — a la manera de un campo energgético, tal

como lo comprendia Artaud.*?

Como recién menciondbamos, estas ideas acerca de las potencialidades de la materia que,
por lo dicho en El teatro y su doble provenian de la influencia oriental de Artaud,
posibilitaban al teatro ser un arma capaz de transformar fisicamente tanto al actor como al
espectador. Estas consideraciones colocaban toda pasion humana como resultado de las
reformulaciones de las que era posible la materia que constituia al hombre, en la medida en
que ésta era en el fondo una disposicion energética capaz de ser afectada en funcion del

tratamiento al que se sometiera.

Atendiendo a ello Artaud enfoco la tarea del creador y actor teatral en la utilizacion

correcta y precisa de imagenes; conjuncioén de gestos, posturas, colores y sonidos capaces

42 En la cabalidad de dicho arte es donde encontramos una reformulacion de las posibilidades de la
corporalidad que haria de la experiencia artistica la experimentacidn revolucionaria de la que le fue posible
a Deleuze y Guattari formular su propio cuerpo sin érganos
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de herir directamente la materialidad del espectador. El artificio del teatro de la crueldad
requeria del actor una vision del hombre en tanto materia de potencia plastica, y el
reconocimiento de esa realidad como el sustento de toda sensibilidad humana. De esa
manera, el cuerpo del actor en escena se convertia en una efigie del hombre que moldeado

de forma precisa lograria modificar a quién le veia.

No sabemos la especificidad y magnitud del cambio que Artaud concebia como posible en
el teatro en esa etapa de su pensamiento, lo que nos sugiere es que tal modificacion, por la
naturaleza misma de la materia en juego, tenia la capacidad de llegar a afectar
organicamente al hombre. Tal parece que colocando el cuerpo como una mapa de
localizaciones fisicas de los sentimientos, bastaba con que el actor trabajase ciertas zonas
de su anatomia para que desatase en quien lo veia la sensacién correspondiente a dicha
area, la cual terminaria digamos encarnando una modificacion localizada en el cuerpo del
espectador en la misma zona trabajada en un principio por el actor.** El espectador
entenderia la Crueldad en la medida que se reconocia constituido por una fuerza sin
principios fijos que no eran otros que la sola persistencia en la existencia, siendo la

pluralidad, la potencia y la plasticidad su forma de manifestarse.

Nosotros encontramos en esas ideas nuevamente la presencia de una tendencia que
diriamos es mas materialista que mistica en los planteamientos de Artaud. A diferencia de
las ideas en las que antes pusimos esa misma observacion, estas ultimas se encuentran
desarrolladas en agregados que Artaud hizo a las primeras descripciones del Teatro de la

crueldad, en busqueda de un mejor entendimiento de este término.** En ellas remarca el

43 Antonin Artaud, El teatro y su..., 143-152.
4 Antonin Artaud, “El teatro de la Crueldad. Segundo manifiesto” y “Un atletismo afectivo”, El teatro y su...,
135-152.
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sustento si poético pero también cientifico del artificio actor-espectador, sobre el que
descansaria la posibilidad del mismo y por ende la transformacion social que en manos del
su teatro colocaba. De esta forma podemos rastrear la modificacion o quizd sélo

clarificacion de los pensamientos de Artaud a través de sus planteamientos.

Como hemos visto hasta aqui, el pensamiento y practica teatral de Artaud denuncian la
parcializacion y violencia que el lenguaje de las palabras ejerce en el proceso de
experimentacion del hombre. Como ya hemos dicho, en nuestra perspectiva, hasta ese
momento la critica de Artaud no comporta un desprecio a la condicién humana, sino que
al concebir una amplitud mayor a la naturaleza de la que es capaz de hacerse el hombre, la
reduccion a una de sus posibilidades convierte a ésta en una limitante para su desarrollo y
los alcances de su experimentacion de la vida. Podemos ver, siguiendo la dinamica
conceptual sobre la que se asienta este capitulo, como el lenguaje se coloca asi a la manera
de un juicio por el que al hombre se le constrifie la experimentacion, haciendo que sélo
mediante la explicitacion de este hecho, le sea posible diversificar sus posibilidades. Asi al
lenguaje de la ldgica occidental Artaud opone el lenguaje fisico que se condensa en la
experimentacion con la potencia del cuerpo en escena, practica que coloca en su posibilidad
otro punto de union entre Artaud y Deleuze-Guattari mas alla del juicio y la
experimentacion: la maleabilidad de la materia del cuerpo, las metamorfosis de las que es

capaz toda entidad en respuesta a la materia de la cual parte.

Con ello mencionamos otra idea que nos ird guiando a través de nuestra tesina. La
comparacion de las capacidades entre uno y otro de los lenguajes mencionados por Artaud
suponen la existencia de un sustrato base de la existencia al cual el hombre se propone

abarcar. El teatro y su doble lo denomina Crueldad, la cual creemos no se agotaria en
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Artaud en nombrar principios inmateriales como sustento de la vida, sino que describiria un
comportamiento de la existencia en su ruptura con la légica humana -y por tanto de
parcializacion y de juicios, en el cual mas que separarse, identificarian al hombre y a la vida

en razon de su materialidad y su respectiva potencia.

Textos mas tarde, Artaud lleva la accion de su revolucion iniciada en escena a la
exclusividad del acontecer de la corporalidad fuera del arte. El cuerpo y su lenguaje que
habian sido vistos como el medio idoneo para manifestar de manera fiel los principios que
sostenian la vida, se convierten en la vida misma, en el momento en el que, como
mencionamos antes, su materialismo se concreta rechazando toda metafisica de sus
planteamientos, asi la Crueldad pervive en una corporalidad que busca ser liberada de toda

parcialidad.

2.1.2. Los Yugos del cuerpo

En tales circunstancias, en las que pensar en principios rectores de la vida se revelaba para
Artaud como otra forma de imposibilitar su experimentacion plena, la potencia del cuerpo
se presenta como la via por la cual el hombre comulga con la existencia ahora revelada
como pura potencia material. Es de esta manera como en el texto Para terminar con el
Jjuicio de dios la lucha de Artaud se concentra en liberar al cuerpo de la ideologia que, en un
deseo no mas que de poder, habia dedicado su labor a la impostura de principios de
normalizacién mediante los cuales se le desprecia y esclaviza. De nuevo encontramos la

misma dindmica que en el Teatro y su doble, el reduccionismo de una instancia a una sola
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manera de desenvolverse, en este caso, el cuerpo y la opresion que se ejerce sobre €l al

inscribirle la norma de su supuesto deber ser.

Para Artaud ya sea en manos de la religion, la ciencia o la politica, el cuerpo habia sido no
solo lacerado, contagiado y fragmentado, sino que habia quedado relegado a un plano en el
que solo tenia como funcioén ser, mas que un medio, un estorbo para el alma o la mente;
algo que solo era necesario para destruirse, para deificar las invenciones de una sociedad
que Artaud cataloga como enferma. Dichas instancias provocaban la inmovilizacion del
hombre en la medida que le negaban el conocimiento y dominio de su unica realidad: el
cuerpo como potencia mas alla de la organicidad, realidad que habia quedado fuera de los

lindes de lo correcto.*’

Vemos como aquellas entidades que desde el Teatro y su doble Artaud habian mostrado
como sublimaciones del discurso corporal (intelecto, espiritu, ser, alma), en manos de la
cultura mas socorrida de sus tiempos, que sigue siendo la misma para los nuestros, habian
sido multiplicadas, complejizadas y elevadas por encima de su origen, creando un sinfin de

fantasmas en cuya dinamica el cuerpo ya no tenia lugar.

No lo sé
sin embargo
sé que
el espacio,

el tiempo,

4> Nos referimos al desprecio que cominmente se dirige al cuerpo al entenderlo en funcidn de instancias
trascendentes, frente a las cuales se le califica de perecedero, pecaminoso, material, etc.
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la dimension,
el devenir,
el futuro,
el porvenir,
el ser,
el no ser,
el yo,
el no yo,

no son nada para mi;

en cambio hay una cosa

que significa algo,

una sola cosa

que debe significar algo

¥y que siento porque quiere

SALIR:

la presencia

de mi dolor

de mi cuerpo,

la presencia

amenazadora

infatigable

de mi cuerpo [...] %

46 Antonin Artaud, Para terminar con..., 18-19.
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Suponemos que siendo el cuerpo la unica arma con la que deseaba contar Artaud, la Gnica
forma en la que hacia posible atacar la ideologia era un trabajo fisico y no intelectual. Asi,
la funcionalidad organica se convirtié6 en el lazo entre el cuerpo y la ideologia de lo
correcto. Artaud propone un cuerpo sin érganos como el medio de imposibilitar que ideas
como el bien, la salud, la cordura, encontrasen espacio para poder atar y destruir al hombre,
ya que para dicha ideologia los 6rganos parecen no ser zonas por las que circula la vida
sino el recto funcionamiento de lo que les conviene sea entendido como humano. Los
organos se convierten asi, dentro de la perspectiva de Artaud en el espacio idoneo sobre el
cual es posible hacer recaer o imposibilitar el juicio sobre la humanidad, ya que es el

cuerpo y su dindmica el origen de todas las entidades que se imponen sobre €l.

Cuerpo y so6lo cuerpo, es lo que hay, lo que tenemos; ésas parecen ser las palabras que
circulan por las lineas principales del texto que ahora nos atafie. Un cuerpo que esta
enfermo, que padece una susceptibilidad inventada por las mismas entidades que le venden
la panacea de su cura; el cuerpo es el blanco del comercio, de la mafia del psiquismo, la

religiosidad y la salud.

Artaud escribe Para acabar con el juicio de dios en los afios posteriores a su salida de una
variada lista de asilos donde operaron sobre €l distintos métodos abrasivos para sacarle de
una supuesta locura. De manera que la importancia tan radical que desde su teoria teatral
habia representado la potencia corporal del hombre se vio reforzada por la experiencia
clinica que padecio, en la que se hizo mas patente el conflicto social al que su filosofia se

habria de enfrentar.

42



Asi la respuesta a la decadencia que ya no s6lo veia como europea sino casi humana se
convirtié en una labor de reconstruccion anatémica. Para Artaud la civilizacion alcanzaria
la gloria de su naturaleza solamente mediante una operacion por la que al hombre le fuese
rehecho su cuerpo, extirpandole todos los elementos que lo hacian carne de cafidon para los

fantasmas preferidos del poder politico, psiquico y religioso.

De esta manera, el hombre, en su naturaleza mas original, se revela para Artaud como la
victima del veneno institucional que lo juzga como enfermo, loco, sucio, endemoniado,
etc.; se le han catalogado y censurado todas las caras de la danza de su vida, se le han
etiquetado y conjurado para ser emborronadas por medio de la esterilizacion de todo “mal”,

asi como de toda verdad y de toda vitalidad propias de la crueldad que proclama Artaud.

Acabar con el juicio de dios no solo significa un ataque a la religion imperante en
Occidente, sino la declaracion de una guerra en contra de todas las entidades o instituciones
que en paralelo u oposicion han ostentado su mismo poder aniquilador. No es ya so6lo un
problema de credo, de dejar de ser catdlicos o protestantes para poder pensar, como en
ocasiones nos dicen los espiritus cientificos, sino saber que dios ha bajado de los cielos en
forma de enfermedad, de microbio, de psicologia, de hombre, y ahora su presa ya no sélo es

el alma, sino la mente, el cuerpo y todo resquicio de vida.

Por momentos recordamos a un Nietzsche que nos dice que la necesidad de verdad como
medio de supervivencia ha quedado oculta detras del amor a un dios, a la ciencia, al
hombre, a la nada. Que el hombre ha olvidado el origen infimo y practico por el que
surgieron los fantasmas de su civilizacion, un origen que atendia mas al dominio de los

medios que la defensa de una supuesta verdad. En la que nos parece otra coincidencia entre
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estos autores, la vida para Artaud parece medirse mas alla de la veracidad y la mentira,

en un flujo libre de toda finalidad humana.*’
2.1.2.1. Desorganizacion: Una practica ilimitada

Dios y el Ser seran equiparados por Artaud como las vias que ha tomado el hombre
occidental para negarse a si mismo, olvidarse de lo que siempre ha imperado en su
existencia: su cuerpo. Ha elegido ser y no vivir, ha elegido una existencia inerte en lugar de
una lucha en la que en vida se muere dia a dia. El hombre estd mal construido, nos dira,
habra que rehacerlo eliminando sus 6rganos, aquello que fragmenta su anatomia y le abre
las puertas a todo microbio producto de la civilizacion occidental. Habra que hacerle un

cuerpo libre donde reine la “salud sin dios”

Extirpar a dios del cuerpo, es extirpar su juicio, es extirpar los organos; coagulaciones
inttiles. Los organos son para Artaud las ociosas divisiones que permiten a dios y a todas
sus mascaras picar mortalmente al hombre. En el momento en que éste sea liberado de ellos
conocera por fin la genuina libertad. Para nuestro autor, los 6rganos son vanos en la medida
que considera que la vida del cuerpo no depende de ellos, de su inalterable estructura, de

mantenerlos en estado éptimo. Para Artaud el cuerpo no perece, es inmortal *®

iQué mas
dan entonces los 6rganos! No son mas que una muestra de la posibilidad de modificacion

que hace del cuerpo un fluir constante, son una sola cara que no deberia de entronizarse

47 Friedrich Nietzsche, Sobre verdad y mentira en sentido extramoral,
(http://www.lacavernadeplaton.com/articulosbis/verdadymentira.pdf) 1 de diciembre de 2015.

48 Antonin Artaud, Para terminar con..., 81-82. En el apartado “El Teatro y la ciencia”, Artaud adjudica el
origen de la cualidad de perecedero tan obviada del cuerpo, a las enfermas intenciones de unos cuantos. De
nuevo nos dird que sdlo a la religidn y a la ciencia le es benéfica la expansion de una idea como la muerte
del cuerpo. ldea mediante la cual el hombre se desencanta de su ignorada Unica realidad, volviéndose el
cliente idéneo de un mundo mas alld de la materia, mas alld del ejercicio de mutacion. En cambio, para
Artaud la Unica forma de matar al cuerpo es dejando de realizar su esencia de mutabilidad. El cuerpo sélo se
degrada en el momento en el que se desconoce su potencia, la esencia de su inmortalidad.
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como Unica realidad, ya que si se niega la esencia de mutabilidad de lo corpdreo serd asi

como indefectiblemente llegara su destruccion.

Un cuerpo que conoce su potencia y la ejerce se mantendra vivo en la infinitud de sus
transformaciones. jDetener el movimiento, la danza, y la degradacion organica sera la unica
cara de la vida! Alli aparecerd un dios que ofrezca un alma eterna a cambio de paralizar la
metamorfosis; una medicina que a cambio de dinero ofrecerd enfermedad y dependencia;

una sociedad para dividirnos en clases y estereotipos.

Tenemos asi que para Artaud el hombre no debe abandonar su cuerpo en la busqueda de
fines menos terrenales; la tierra y el cuerpo son su reino. Solo en el momento en que éste
suelte las sogas que lo mantienen orgédnicamente atado, s6lo ahi se realizard una verdadera

revolucion, la que la politica y la moral Artaud cree, no pueden lograr.

El hombre estd enfermo porque estd mal
construido.

Atenme si quieren,

pero tenemos que desnudar al hombre

para rasparle ese microbio que lo pica
mortalmente

dios

y con dios

Sus organos

porque no hay nada mas inutil que un oérgano.
Cuando ustedes le hayan hecho un cuerpo sin

organos lo habran liberado de todos sus automatismos
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v lo habran devuelto a

su verdadera libertad.

Entonces podran ensefiarle a danzar al revés
como en el delirio de los bailes populares

y ese reveés serd

su verdadero lugar. 4

El revés de Artaud, de la danza de su cuerpo, represent6 en su vida el salir de todo contexto
social, de toda estructura por medio de la cual se le pudiese aceptar o siquiera comprender.
Artaud encontré la forma de evitar ser atado, aun si s6lo era por titulos sociales o
psiquiatricos; apago el espiritu, el pensamiento, el lenguaje, la subjetividad, y se construyo

un Cuerpo sin 6rganos.

Es importante acentuar que el tipo de experimentacion que Artaud nos ofrece frente al uso
del juicio como arma de parcializacion y opresion de la vida y el hombre, representa un
riesgo importante sobre el cual Deleuze y Guattari pondran especial atencion. Como hemos
mencionado, en la etapa final de su vida Artaud mismo, su cuerpo, se convirtido en el
vehiculo en el que se manifestaba su pensamiento, y ello comport6 el hecho de que en esa
carrera por liberarse de toda atadura perdiese la posibilidad de seguir dando cuenta de un
proceso por el que no sélo ¢l sino cualquier hombre pudiese emprender. No sabemos si
Artaud deseaba ese fin, lo que si podemos comprender es que su experimentacion llego6 a
un grado que para nosotros ya no pudo seguir siendo eso, experiencia, pues la conciencia
como eje de accion también fue perdida en la desorganizacion, entregandose a un nivel de

existencia que ya nada tuvo que ver con lo que humanamente nos implicaria.

42 Antonin Artaud, Para terminar con..., 31.
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Para nosotros es importante ver en la obra y pensamiento de Artaud, cémo una
modificacién en las herramientas y medios de nuestra comprension del mundo puede
acarrearnos un entendimiento radicalmente distinto de lo que somos y podemos,
transformacion en la que se descubre un papel inusitado del cuerpo en nuestro acontecer.>
Y siendo nuestra necesidad la diversificacion e inclusion de las experiencias humanas,
tendremos que cuestionar los dias finales de Artaud y preguntarnos si lo que ¢él alcanzo6 fue
la libertad humana o un estado que ya nada tendria que ver con ninguna de nuestras
potencias al haber procedido mediante una experimentacion sin limite en busca de la vida
en toda su pureza. Pues la desorganizacion que planteo lo llevo de un cuerpo sin palabras a
uno sin lenguaje, sin concepto, y por lo que intuimos, un cuerpo sin conciencia en el que

ninguna experimentacién fue ya posible.

Como veremos mas tarde, Deleuze y Guattari haran suyo ese problema al presentarnos su

reformulacion del CsO como practica de la prudencia.

0 Como mencionamos, lo que nos interesa en este trabajo del planteamiento teatral de Artaud, ademas de
ser el sostén tedrico de la posterior formulacion de su Cuerpo sin drganos, es la oportunidad que ofrece de
entender la experimentacion que Deleuze y Guattari colocan como via hacia su CsO, a partir de instancias y
métodos que nos parecen son del todo cercanos o posibles para el hombre, es decir, el teatro y la
modificacion de las herramientas epistémicas con las que se nos restringe la interaccidn con la realidad. De
ninguna manera buscamos presentar la teoria teatral de Artaud como una innovacidn desconocida para el
arte, para el cual nos pareciera acuciante emprender. El desarrollo y alcances del teatro actual no son
nuestro objeto a replantear, son su cercania al hombre y las posibilidades que le hacen descubrir lo que nos
importa en Artaud y en el teatro en general sea occidental o no.
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2.2.Carlos Castaneda. El Cuerpo sin 0rganos como Nagual

2.2.1. Experimentacion: Protocolo de prudencia.

Este es un segundo caso, una segunda via citada por Deleuze y Guattari donde su
pensamiento encuentra un medio para crear y nutrir la perspectiva de la practica del CsO
que en esta investigacion nos atafie. La literatura de Castaneda, entre las nociones de las
que Deleuze y Guattari se apoyan para desarrollar su filosofia experimental;®! presenta una
clara concepcion de la dindamica Juicio-Experimentacion. Este hecho, aunado a las
relaciones que entre Castaneda y Artaud se pueden tejer, como iremos viendo, asi como su
cercania a la cultura mexicana mencionada desde los inicios de este capitulo, hicieron para
nosotros necesario colocar parte de su literatura como pieza clave de este capitulo de

nuestra investigacion.

La obra de Castaneda a la que recurren Deleuze y Guattari en Mil mesetas, corresponde a la
que se podria denominar primera etapa de su trabajo; ésta se caracteriza por la presencia de
la figura del indio yaqui Don Juan Matus, brujo de tradicién precolombina, quien funge
como maestro del autor. Si bien son conocidas la innumerables criticas de las que es objeto
esta obra, ya porque no llegan a tener la rigurosidad que requiere un estudio antropologico
como en sus inicios pretendian ser, o por las supuestas incongruencias historicas y
culturales que representan y le acercan mas a la literatura fantdstica que cientifica; para

Deleuze y Guattari ello carece de importancia tanto mas porque al revelarse como un

51 Son cuatro las lineas en este trabajo identificadas a través de las cuales Castaneda es citado en Mil
mesetas: Rizoma; el Tonal y el Nagual; Los cuatro peligros de la segmentaridad, y micropercepciones.
Deleuze Y Guattari, Mil ...,
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registro de “protocolo de experiencia”? de iniciacion, apunta mas hacia la convergencia de

la practica que ellos describen.

La experiencia revelada por Castaneda nos aporta un referente para comprender el tipo de
practica implicada en el CsO de un tipo distinto al planteado por Artaud. Esa diferencia
entre uno y otro radica en que, como vimos, mientras Artaud emprende una
experimentacion que podriamos denominar salvaje en la medida que se arroja mediante su
arte-vida a la anulacioén sin més de todo limite entre lo humano y la Crueldad, Castaneda
nos presenta el desarrollo de un practica minuciosa en el que el conocimiento y manejo

prudente de los limites se vuelve la norma a seguir.

Tanto en el CsO como en la ensefianza de Don Juan podemos encontrar la elaboracion de
un protocolo como guia vital de la transformacion que cada uno busca que, como iremos
viendo en este apartado, las particularidades correspondientes a cada pensamiento no
impiden identificar una misma necesidad como motor de la experimentacion. Pues la
importancia de la impecabilidad con la que abordan sus précticas, los riegos que nos
anticipan asi como la critica hacla la reinante cosmovision occidental, hacen un eco muy

discernible entre una y otra.

Pero si Artaud se distingue de Castaneda por el caracter del método empleado, ambos se
entrelazan en la revalorizacion de las culturas (ancestrales) no occidentales, ya que tanto
uno como el otro tienen en la cosmovision precolombina mexicana un claro referente de la

experimentaciéon humana plena con la vida.”>De ese modo podemos seguir escuchando a

52 Gilles Deleuze y Félix Guattari, Mil..., 166.

53 Como muestra de este interés encontramos los viajes y textos realizados por Artaud mediante los cuales
buscaba adentrarse en las culturas indigenas de México, en especial en la cultura Tarahumara, pues
encontraba en ellas, en su cosmovisidon y magia ritual, la manifestacion de las fuerzas y el artificio que habia
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Artaud en la voz de Don Juan, pues el cuerpo y sus potencialidades siguen revelando en
Castaneda el medio y el fin para desenmascarar la naturaleza incidental de la légica, la
percepcion y el lenguaje de esa suerte de monopolio de las formas que detenta el

pensamiento moderno (occidental).
2.2.1.1. La ultima ensefianza.

Relatos de poder ** es el cuarto libro en que se describen los encuentros acaecidos entre
Castaneda y el ya mencionado yaqui Don Juan. Este texto representa el culmen del camino
del autor como aprendiz de brujo. En €l se describe el proceso por medio del cual le es
entregada su ultima ensefianza a través de la cual las bases de todo el conocimiento que

hasta ese momento habia adquirido le son reveladas.

Carlos Castaneda conoce a Don Juan Matus gracias al trabajo de investigacion que el
primero habia emprendido. Este, estudiante de Antropologia, buscaba el acercamiento con
personas que le pudieran transmitir conocimiento acerca del uso tradicional de plantas
medicinales. En uno de sus viajes entre Sonora y Arizona ocurre el encuentro, el cual
representa el comienzo de un viaje de iniciacion. Después de numerosas reuniones en las
que a través de distintos métodos de ensefianza Don Juan revela a su alumno todo su
conocimiento, Castaneda llega al punto en el que dejara de necesitar la presencia de un
guia, haciéndose digno de recibir la tltima leccion, la cual representa una revelacion de la
naturaleza de la existencia, una verdad para la cual el autor fue preparado alrededor de once

anos.

descrito como propio de la esencia del Teatro de la Crueldad, una comunién entre el hombre y la vida
renovada mediante el rito fisico. Para una investigacion mas profunda del tema véase el texto Los
Tarahumara de Antonin Artaud.

54 Carlos Castaneda, Relatos de poder, Trad. Juan Tovar (México: FCE, 2006).
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Las ensefanzas de Don Juan permitieron que Castaneda fuese paulatinamente reduciendo
su certeza sobre la indubitabilidad de la razéon como Unico medio para conocer, de ahi que
se posibilitara en €l percepciones que le develaron una existencia radicalmente distinta y
amplia. El hombre mismo se le aparecid como un conglomerado de energia y como tal,
una materia maleable para un sin fin de viajes y transformaciones. En otras palabras, la
realidad le fue ofrecida como fruto del tipo de entendimiento que se usase para tener un
encuentro con ella. Los alucindgenos, que en un principio de la ensefianza fueron vitales,
bajo las ultimas practicas con Don Juan quedaron reducidos a medios necesarios s6lo para
quienes no pudiesen aprender mas que por esa via. Todo ello para finalmente serle
entregado el conocimiento que distingue a lo que ahi se denomina como el Tonal y el
Nagual. Es tal distincion la que toman Deleuze y Guattari para integrar la descripcion de la
practica por alcanzar el CsO, y en la que se condensa y describe ampliamente la dindmica

Juicio- Experimentacion.
2.2.1.2.“Tonal” y “Nagual”

Tonal y Nagual son los nombres que Don Juan utiliza para denominar las dos partes que
considera constituyen la totalidad del hombre.>> Para Don Juan cada persona en su origen
posee una cara de su existencia tendida hacia el Nagual y la otra hacia el Tonal y tal
circunstancia significa un equilibrio en la vida. Pero esta configuracion en realidad nunca
le pertenece al hombre comin ya que el desequilibrio sobreviene inmediatamente al
nacimiento de cada uno de nosotros y es ahi donde el Tonal se extiende y emborrona la

conciencia de la presencia del Nagual.

55Ala que Don Juan refiere como, “la totalidad de uno mismo”; Carlos Castaneda, Relatos..., 143.
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El Tonal es explicado por Don Juan como “el organizador del mundo”, todo lo que somos y
conocemos forma parte de él; sujeto y mundo. El Tonal no crea, s6lo da forma, la forma de
la razon al caos primordial de la vida. Este se encarga de usar su juicio como aduana de
toda la informacién que viene a nuestra existencia, por lo tanto, todo lo que vemos y
pensamos queda delimitado por sus estructuras. Las reglas del Tonal nos ofrecen el mundo
que ordinariamente conocemos y ¢l abarca aun todo lo que pareciese poseer una naturaleza
irracional, ya que todo aquello que podamos nombrar, conceptualizar y por ende razonar
aunque sea de manera negativa forma, desde ese momento, parte del Tonal. Sin el Tonal
todo lo que acontece vendria como un cimulo de sensaciones, sin nombre, sin sentido, sin

la unidad de un yo agente o receptor.

Este papel de organizador se presenta mas como el de un regulador, el de un guardian de
las formas que ha devenido guardia, explica Don Juan. Este trabajo que podriamos decir de
Demiurgo se endurece en un supuesto celo que impide al Tonal dejarle ver al hombre la
otra parte que hace integra la vida, el otro plano de donde le viene todo lo que ordena. Su
labor primordial, que es la de organizar a los seres y de salvaguardar tal estructura, termina
convirtiéndose en un yugo que aprisiona e impide a toda costa que su creacion sea rota.
Para Don Juan, en la labor del Tonal deberia de reinar la magnanimidad de resguardar a sus
creaciones y de ordenarlas como lo que son, implicando con ello el disponer las
circunstancias para que lo que hay mas alla de “la isla del tonal” ¢ pueda ser vislumbrado y

recuperado en cada ser en la medida en que corresponde a su equilibrio original.

56 Carlos Castaneda, Relatos..., 142.
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El tonal es todo eso para lo cual tenemos

palabras. %7

El ejemplo que es usado por Castaneda para describir mas graficamente la isla del Tonal
nos parece muy acertado, por lo cual serd retomado aqui. Segun este conocimiento, el
Tonal puede ser dividido en individual y en colectivo; para explicar esto Don Juan usa los
elementos, distribucion y uso de las mesas en un comedor publico. El conjunto funcional de
las mesas representaria el Tonal colectivo, mientras que la superficie de cada mesa
individual representa el Tonal personal. Un archipiélago, un conjunto de islas es una
imagen que también nos podria ayudar. Todo lo que estd o puede estar sobre la mesa es
parte del Tonal y responde a la estructura que determina la funcion y utilidad de todo el
conjunto al que pertenece, aun si sobre la mesa se colocase encima un perro, sacando de
contexto todo su orden, el solo hecho que posibilitara saber que algo estuviese fuera de
orden, significaria que dicho elemento habria quedado integrado ya a las leyes del Tonal

mediante su solo razonamiento.

De esta manera todo aquello que queda mas alld de la superficie de la mesa, mas alla del
Tonal colectivo, es Nagual, por fuera del conjunto y surcando entre cada mesa, ahi
comienza la zona donde el Nagual se despliega. Una zona donde no hay lenguaje y frente a
la razon, es la voluntad la que emerge.

La explicacion de los brujos dice que la isla del tonal estda hecha por nuestra percepcion,

que ha sido entrenada a enfocarse en ciertos elementos y todos juntos forman nuestra vision

del mundo. ¢

57 Carlos Castaneda, Relatos..., 190.
58 Carlos Castaneda, Relatos..., 285.
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Seria interesante traer a Artaud a este punto y preguntarnos si cuando éste opta por un
desenvolvimiento humano ajeno a las palabras, estaba pensando en la existencia de una
razén corporal, una forma de ldégica sin palabras pero dotada de un conceptualidad
sensorial, o en una suerte de motor de accion muy distinto, una fuerza instintiva sin
estructuracion fija, por medio de la cual la Crueldad pareceria manifestarse sin mediacion
en el hombre. Y bajo esa duda preguntar ademds ;Qué relacion existe entre el lenguaje
fisico de Artaud y la razon y la voluntad expuestas por Castaneda? ;Se oponen o
complementan? A nuestro parecer tanto Artaud como Castaneda conciben una logica
humana sin palabras, una voluntad que en su ntcleo rebasaria al hombre pero que dentro de
¢l el flujo de la vida se estructura para poder ser experimentable mas alld y por encima del

mero lenguaje significante.

2.2.1.3. Cuerpo y Nagual.

Frente al mundo organizado del Tonal, el encuentro con el Nagual solo puede ser
atestiguado por medio del cuerpo, de la voluntad como potencia y en un ambito donde el
“Yo” se pierde ya que todos los elementos de los que se vale el Tonal para su constitucion
pierden su fuerza cohesiva, quedando como meros conglomerados o ‘“racimos” de
sensaciones particulares. Para la explicacion de los brujos que Don Juan transmite a
Castaneda, es solo la percepcion la que hace parecer al cuerpo como algo so6lido y acabado,
una vision fruto de un habito de acumular recuerdos de sensaciones y constituirlos en una

descripcion que discurre reflejandose a ella misma.
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De esta manera podemos ver como la especificidad y concrecion del individuo no se
encontraba dada por un cuerpo que llegase a la existencia como un objeto acabado. Siendo
el cuerpo para Castaneda una materia capaz de constituirse de variadas formas,
correspondia al Tonal en tanto razén y lenguaje, unir un sinfin de rasgos y circunstancias
bajo el titulo de “Yo” con el cual distinguir y encaminar las fuerzas del Nagual en su
manifestacion. Podemos aqui rastrear otro punto de coincidencia con Artaud en la medida
que el cuerpo para éste era capaz de un infinidad de transformaciones debido a que su
materialidad estaba dispuesta para el cambio y que sélo los titulos de la razon que
mantienen atado al hombre eran los que le impedian desarrollar una potencia inherente a
esa naturaleza, circunscribiéndolo a la forma que era adecuada al concepto de lo que lo

humano debia ser.

A diferencia del Tonal que nace y muere en los mismos ciclos de cada ser, el Nagual es
ilimitado y como tal avasallador. Para Don Juan, el Nagual no poseia lenguaje, en ¢l solo
flotaban en otra forma de tiempo las posibilidades de sentimientos, de seres, de “uno
mismo”, todo ello a disposicion de lo que Don Juan llama “la goma de la vida”, la fuerza
del Tonal que tiende a unir y conformar todos los seres. Es labor del Tonal ser consciente
del poder transformador que tiene, de las posibilidades infinitas que tiene de organizar el
Nagual, de pegar el racimo. De ahi que la labor que en este caso tenia Don Juan como
maestro, era la de preparar el Tonal de su alumno de manera que descubriese su naturaleza
Nagual y las capacidades propias del Tonal, de imponerle una practica a través de la cual la
isla del Tonal fuese poco a poco limpiada de todas las posturas inamovibles que habian

adquirido sus elementos. Dar por sentado la posibilidad de variar el uso de los elementos,
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mostraba al alumno la incidentalidad de la perspectiva de la razén y posibilitaba el asalto

del Nagual.

Pero tal proceso no implica eliminar al Tonal sino solo quitarle el poder que detentaba para
dejarlo como lo que es, un cuidador del ser; porque si éste se borrase de manera abrupta, la
totalidad correria el riesgo. Asi, el Tonal debe ser protegido y utilizado de la manera que
ofrezca mas ventajas al aprendiz en su camino como guerrero, aprender a colocar los
asuntos de la razén y los de la voluntad en la mitad que les corresponde en su ser. Solo asi,

tendra las armas necesarias para entrar con prudencia al Nagual.

Ast el guerrero puede aventurarse en el Nagual y dejar que su racimo se organice y se reorganice en todas
las formas posibles. Te he dicho que la expresion del Nagual es un asunto personal. Con esto quise decir que
depende del guerrero mismo dirigir la organizacion y reorganizacion de ese racimo. La forma humana o el
sentimiento humano es el arreglo original [...] sin embargo, hay un numero infinito de formas alternas que

el racimo puede adoptar. *°

Castaneda describe el camino del guerrero como una practica regida por la impecabilidad y
el conocimiento, en la que cada accién forma parte de una preparacion para el encuentro

con lo desconocido, con el Nagual como zona y fuente de las posibilidades del ser.

Volvamos a retomar a Artaud y pensemos su relacion con Castaneda y el tema de la
practica prudente y mesurada. Si bien en los ultimos afios de vida de Artaud su practica se
basé en la ruptura sin limites con la razon, es posible rastrear en sus formulaciones sobre £/
Teatro y su doble su idea sobre la necesidad de entrenar tanto al actor como creador teatral
sobre un conocimiento amplio y riguroso sobre el cuerpo, la respiracion y las capacidades

que el hombre podia desarrollar bajo esa disciplina. Con ello podemos dar muestra de que

59 Carlos Castaneda, Relatos..., 305.
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Artaud no fue bajo todos los aspectos un experimentador suicida, si concibi6 la necesidad
del trabajo y entrenamiento especifico del cuerpo para conseguir en la escena las
posibilidades materiales y energéticas de las que tanto actor y espectador eran capaces,
pero en su practica corporal no puso limites, creemos fue por sus objetivos cambiaron
radicalmente. Quiza su ruptura con la metafisica significé un repudio al hombre mismo y su
necesidad de crearla, en tanto ser que jamés dejaria de necesitar de parcializaciones para
poder existir. Es posible pensar que su necesidad de verdad pura lo llevo a rechazar su
condicién humana y lanzarse a aquello que la trascenderia por completo. Frente a esa
perspectiva la condicion de sus dias finales no se presenta como el resultado de un

desconocimiento sino de una eleccion.

Como lo mencionamos, dentro de la literatura de Castaneda la adquisicion del
conocimiento sobre el Tonal y el Nagual representaba la ensefianza final del proceso de
iniciacion que todo hombre entrenado bajo la tradicidon a la que pertenecia Don Juan,
recibia antes de separarse de su maestro para iniciar su practica en solitario. Este hecho
evidenciaba la capacidad de comprension, uso y cuidado de las dos partes que conformaban
la totalidad del aprendiz, cualidades que lo convertian en brujo y le permitian la
experimentacion con las posibilidades propias de ambos componentes, en las cuales estaba
incluida la posibilidad de trascender su condicion humana a través de la inmersion total
hacia el mundo del Nagual. Para nuestro trabajo este conocimiento y capacidades del brujo
representan una forma de describir y comprender los dos elementos que se implican en la
préctica del CsO, es decir, el juicio y la experimentacion. Las ideas de Castaneda son de
gran valor para preparar la exposicion del concepto practico de Deleuze y Guattari en

nuestro trabajo en la medida en que en ellas se reconoce la importancia del juicio, asi como
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la existencia de una realidad que lo rebasa identificada con la experimentacion en tanto
medio por el cual accedemos a lo que existe por fuera de las practicas a las que hemos
circunscrito a nuestra razoén. Castaneda plantea la necesidad de un equilibrio entre ambos
aspectos como condicion de la integridad y plenitud de un ser humano, sin la cual le

estarian negadas las posibilidades de agotar los limites de su humanidad.

Podriamos plantear dos niveles de consideracion del juicio, uno en el que se revela su
indubitable necesidad humana al ser el medio por el cual nos es posible captar el mundo, y
un segundo nivel en el que el juicio se posiciona por encima de la circunstancialidad de su
agente instaurandose como ley cuyo poder se extiende mas alld de lo humano. Por su parte
la experimentacion aparece en los dos momentos como consecuencia del juicio, por el
hecho de que poseer una estructura para aprehender el mundo posibilita la experiencia,
atendiendo al primer nivel, y en el segundo, la experimentaciéon como una forma por la que
al juicio le seria posible auto-regularse en la medida en que hace aparecer otras tantas
instancias capaces de proporcionar informacion al hombre, més alla de la razén y de lo que
comunmente entendemos como humano, concepto que no podemos olvidar es también un

constructo tanto para Artaud como para Castaneda.

Las consideraciones de Artaud sobre el cuerpo, asi como las referentes al Tonal y Nagual
nos permiten una concientizacion de lo que implica el lugar y poder del hombre en el
mundo al proporcionarnos una cosmovision que, cierta o no, nos adelanta para comprender
la necesidad vital del conocimiento sobre las estructuras por las cuales el hombre organiza
su realidad, tema para el cual, como veremos en el capitulo II, Deleuze y Guattari tienen

su propia argumentacion.
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Para nosotros el hecho de que la literatura de Castaneda, cierta o no, se apoye en los
conocimientos de un hombre que perteneciod a una cultura cuya cosmovision choca con la
racionalidad de nuestra educacion occidental, ofrece la posibilidad de tomar la sabiduria de
los pueblos y costumbres que sobreviven de manera marginal en nuestro pais, como una
fuente de conocimiento con el mismo valor y posibilidad que la usada por la globalizacion
como estandarte, en la medida que ambas son formas de las que el hombre se ha hecho para
vivir atendiendo a las particularidades de sus circunstancias. No es pues nuestra intencion
decir que sea necesario adscribirse a los ritos sagrados en busca de la sabiduria chamanica
de las culturas precolombinas que hoy perviven para alcanzar el CsO, sino llamar la
atencion para concientizarnos de que poseemos de manera cercana la prueba de la
pluralidad de formas de aprehender el mundo, y que si nos diésemos a la tarea de
acercarnos a ellas mediante su revaloracion, la oportunidad de poner en cuestion nuestros
axiomas mas estimados se abriria al medir en igualdad de importancia las diferencias entre
una y otra forma de posibilitar la experiencia. Asi veriamos la bondad y los peligros del

juicio asi como la olvidada necesidad de experimentacion como surgimiento de lo nuevo.
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2.3. El cuerpo taoista y la alquimia sexual.

Es necesario aclarar que las referencias al taoismo que retomaremos aqui corresponden a

?% en la que se presenta

las presentes en la Meseta 6 ;Como hacerse un cuerpo sin organos
en su aspecto sexual. Es importante aclarar también otro sesgo; nosotros nos apegaremos a
los puntos ahi descritos que nos permitan crear un contexto sin adelantarnos en términos y
posturas que son incomprensibles en esta parte de la investigacion, en la que atin no hemos
entrado a la definicion “formal” de la practica del CsO. De esta manera, como en los
ejemplos anteriores, intentaremos explicar el taoismo en la medida que nos ofrece otra via

en defensa de la posibilidad y necesidad del CsO a la luz de la dindmica presente entre

Juicio y Experimentacion.

2.3.1. Taoismo

Existen variadas formas a través de las cuales se ha traducido y entendido lo que tanto la

palabra Tao como la practica del taoismo implican. Asi por Tao se ha dicho “sendero”,

(13

via”, “sentido”, “camino”, etc. Por nuestra parte nos apegaremos a lo que David Garcia

Walker dice en el prologo a su traduccion del Tao Te King.

Para Lao Tsé, el TAO es el principio fundamental de la concepcion del

mundo. Es algo mucho mas alld de todo lo perceptible y definible, anterior al cielo
y a la tierra y mas alld de todo tipo de existencia. No es nada que esté sobre las
demds cosas, ya sean materiales o espirituales, pero tampoco es la Nada, puesto
que de la Nada no surge nada y el Tao es el origen de todo sentido, es lo que

concede un sentido y un significado a todo cuanto existe o puede existir.®!

Aun asi anotara Garcia Walker, Lao Tsé tiene todo el cuidado de no hacer afirmaciones

tajantes en sus textos acerca de lo que el Tao es, ya que su misma naturaleza le impide

80 Gilles Deleuze y Félix Guattari, Mil..., 155-170.
61 Lao Tsé, Tao Te King, Trad. David Garcia Walker (México: Colofén, 2006) 10.
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hacerlo. Asi se abstendra de ofrecer “pruebas” limitandose a compararlo o “hacerlo parecer

como”.

Es como un abismo

Del que salen todas las cosas del mundo.®

El TAO que puede expresarse,

no es el TAO verdadero.
El nombre que puede ser pronunciado,

no es el verdadero nombre.%

Sabiendo de esta manera que es imposible no traicionar con términos algo que se vive y no
se piensa, tomaremos al Tao con las palabras de Walker como el principio fundamental de

la concepcion del mundo.

Asi, el Tao puesto a la base de la existencia material, se divide a través de los conceptos:
yin y yang. Estos, entendidos como formas complementarias que se manifiestan en todo lo
existente, expresan dos fuerzas -una femenina y otra masculina- cuya necesaria armonia
vital depende no solo de la union de seres opuestos, sino de que tanto yin como yang se

posean mutuamente dentro de si mismas.

La esencia de la medicina china parte del conocimiento de estos principios, ya que
considera que la presencia equilibrada de ambos en el cuerpo humano es el inico medio de
alcanzar la salud. Asi, métodos como la acupuntura parten de la manipulacion de los
canales energéticos del cuerpo que esta ciencia ha descubierto, para lograr la presencia

armoénica de los principios que le otorgan la vida plena.

62 Lao Tsé, Tao Te..., 20.
63 Lao Tsé, Tao Te..., 17.
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2.3.1.1.El sexo y el Tao

La practica sexual que aqui nos atafie parte de los mismos principios que la medicina
mencionada, y esto manifiesta no una concordancia entre saberes, sino la presencia de una
forma de vida de la que Oriente es digno representante frente a las culturas de perspectiva
mas “occidental”. Para la cultura antigua china los conocimientos entendidos como saberes
“cientificos” no existen como tales, ya que sus multiples formas de comprender -y ejercer-
la vida, manifiestan la unidad del hombre con la naturaleza.®*De tal modo el acto sexual
aparece como un medio de plenitud dentro de una perspectiva en que vida, ciencia, salud y

religion son una sola cosa.

Ya sea que de este acto sexual se puedan extraer consecuencias como la reproduccion, es
esencial entender que el principio que lo recorre no es ése, ya que el acto taoista, como lo
veremos, estd alejado de toda finalidad, de toda proyeccion.®> No se trata de eliminar la
descendencia, més bien de no tomar la cépula como medio, sino como un fin en si misma, y
es este sentido el que abarca todo acto. Para el taoismo se trata de alejar la conciencia de la
accion, de modo que entre menos impregnadas de “yo” estén las experiencias, éstas se
convierten en una via de la plenitud. De tal modo el sexo aparece como medio por el cual
las dos fuerzas complementarias del universo (yin y yang) siguen el natural curso de

acoplarse para llegar al Tao del que vienen antes de ser separadas en la materia.

No se trata asi de forzar el gozo, los hijos, la salud, el saber, sino de dejar que se
manifiesten a través del conocimiento de las fuerzas que nos componen. Wu wei es el

término taoista para designar la no accion en tanto no interferencia con el Tao y es este

64 Alan Watts, Naturaleza, hombre y mujer, (Espafia: Kairds, 2005) 21y 63.
65Y es este punto el que importara a Deleuze y Guattari y que retomaremos en su sentido en el Capitulo Il.
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“vacio” en la accion lo que permite en el acto sexual el flujo pleno de las energias que ya
no sélo conectaran dos fuerzas, dos personas, sino que por un momento estos seres se

integraran al flujo de los principios complementarios que componen la plenitud del Tao.%

El manejo de la respiracion, asi como el control de la eyaculacion llevandola entre
liberaciones y detenimientos, no son ejemplos de técnicas que se necesiten aprender. Lo
que el taoismo asi como la meditacion budista nos dice acerca de controlar la respiracion se
refiere a la contemplacion de la misma, a dejar que vaya y venga sin ninguna clase de
interferencia. No se trata de lo que se debe hacer, sino de dejar que las cosas sean, con lo

que ello pueda implicar.

Pues no existe ningun valor en el coito prolongado e inmovil como tal; se trata de

dejar que ese proceso sexual suceda espontaneamente, y esto no puede darse sin

la previa desaparicién del ego, del forzamiento del placer sexual.”’

A partir de ese punto el sexo se convierte en Tao, en un circuito donde pasan libremente y
se enlazan las potencias de dos cuerpos que dejan de manifestarse en términos humanos.
Los implicados ya no son entendidos como hombres o mujeres, potenciales o futuros
progenitores, sino como energias cuyo flujo actualiza al Tao, un principio que es
intraducible al lenguaje y juicio del hombre, haciendo su acceso posible s6lo mediante esa
deshumanizacion de los actos que se condensa en la “no accion”

Esta vida —podemos llamarla Tao- les saca de si mismos y se sienten como llevados

por una corriente vital que solo puede ser llamada cosmica, porque ya no es lo que

“th”y “yo” estamos haciendo.%

66 Alan Watts, Naturaleza,..., 206.
7 Alan Watts, Naturaleza, ..., 207.

68 Alan Watts, Naturaleza, ..., 214.
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La forma en la que la relacion Juicio- Experimentacion puede ser rastreada en el Taoismo
que aqui hemos expuesto nos parece tienen un caracter distinto hasta el ahora visto, que si
bien no cambia la dindmica central entre ambos términos, nos lleva a tomar en cuenta otras
consideraciones presentes ya desde los planteamientos de Artaud y Castaneda que no
habian sido remarcadas. Si no habiamos reparado en ellas fue como un recurso de claridad,
pues nos parece que es al interior de la explicacion del Taoismo donde pueden ser
exploradas de manera que evite ciertas ideas contradictorias o confusas con lo que hasta

ahora hemos venido diciendo.

Podemos ver como en las descripciones del Tao esta presente una quiza no oposicion, pero
si una negacién de las cualidades del lenguaje para expresar lo que el Tao es. Como podra
ver el lector, este argumento parece ser el mismo que encontramos presente en Artaud en
su critica al lenguaje de las palabras como incapaz de expresar lo que denomina Crueldad.
Dentro de nuestra investigacion del Tao, la cual debido a nuestros objetivos generales no
presenta un estudio minucioso del tema, no encontramos alguna referencia por la que se
argumente que la incapacidad del lenguaje para hablar del Tao responda como en Artaud a
la naturaleza intelectual del mismo, siendo el cuerpo o la materialidad un medio més acorde
para alcanzar su expresion a cabalidad. Lo que se destaca del Tao es que siendo éste el
principio de donde surge la existencia, nada de lo humano podria agotarlo, de ahi que sea el
acto en el que el hombre se desprende de su conciencia, su lenguaje y /o la especificidad de
su cuerpo; en pocas palabras en el que deja de ser hombre, donde este principio se
manifieste a plenitud, sobre el cual no se puede decir ni que esté sobre lo intelectual o lo
material. Creemos pues que la teoria materialista que nosotros suponemos esta de base en el

pensamiento de Artaud aun en sus planteamientos metafisicos no podria ser la respuesta por
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la que el lenguaje hablado y su logica propia no fuesen el medio idoneo para expresar y
ejercer al Tao. Aunado a ello se encuentra el hecho de que el Tao proviene de una cultura
que, a diferencia de la europea de la que provenia Artaud, se caracterizo por el desarrollo
de conocimientos y practicas que por mas especializaciéon que tuvieran compartian un
pensamiento de base aplicable a todos esos rubros, como lo explicamos ya con referencia
la medicina china. De manera que podriamos suponer la posibilidad de un tipo de lenguaje

mas en comunién con la vida que el europeo criticado por Artaud.

El caso de Castaneda frente al Tao es parecido al de Artaud pues Castaneda tienen en el
aspecto material del hombre el punto de union entre éste y lo que rebasa su especificidad, el
cuerpo es el medio de enlazar al hombre con el Nagual. De manera que aquello que
nosotros encontramos de comun en los tres es el hecho de que para cada una de estas
visiones existe un sustrato de la vida mas alld del hombre, algo que superaria todas las
parcializaciones de las que fuese capaz. Independientemente de que el hombre integre o no
a su entendimiento de la realidad la mayor cantidad de posturas sobre lo que la vida puede
ser, impidiendo asi un uso fascista del juicio, existe un campo que rebasa todas esas

posibilidades siendo el origen de las mismas y de otras muchas a las que no tiene acceso.

Es aqui donde se manifiesta el aspecto que llamaremos suprahumano de estos pensamientos
y que para nosotros califica los alcances ultimos del CsO, de los cuales s6lo haremos
mencion para ubicar los limites de estudio de nuestro trabajo como ya bien aclaramos en la
introduccion. Decimos que en la explicacion del Tao se muestra mas claramente este hecho
debido a que el uso de términos como la “no accion” permiten mostrar como esta practica
se constituye en su negacion misma, pues el momento en el que se ejerce o se conduce el

principio Tao es en el momento mismo en el que el hombre ya no esta.
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Se preguntara el lector cudl es entonces el aporte que el Tao ofrece a nuestro capitulo
centrado destacar las notas de intimidad de nuestra vida con el CsO, si lo humano no es
mas que algo a detener. Dichas razones se podran hacer mas evidentes cuando se aborde la
sexualidad taoista en los términos de Deleuze y Guattari. Aqui por lo pronto podemos
destacar el hecho de que la practica sexual del taoismo puede ser utilizada para alcanzar
una comprension distinta de lo que se juega en las relaciones de pareja, al cambiar la
finalidad de éstas, del goce o la procreacion a la contemplacion del acto mismo, de la
misma manera en que la meditacion que tiene a la respiracion como punto de apoyo
permite revelar el movimiento de la vida del hombre més alld de la mera supervivencia,
abriéndose con ello a otras formas de entender la funcionalidad organica en un momento en

el que ésta se vuelve modificable.

Si bien la modificacion que a través del Tao alcanza el cuerpo no es en todos los sentidos
del mismo cariz que el mencionado en las dos unidades anteriores, el posicionamiento
como materia sin conciencia en tanto estatuto socio- cultural, permite colocar esta practica
sexual como una via que trasciende el peligro de los determinismos de la razén. Las
dificultades mismas que encontramos para definir al Tao nos dan cuenta de un
acontecimiento que rompe con los sesgos de los que es posible el pensamiento. Lo que
ocurre en la copula taoista ofrece a la existencia un potenciamiento de su flujo y no su
fragmentacion y falsificacion. La experimentacion sin agente, es decir, la vida en plenitud
que no anula la presencia del hombre sino que la hace parte de sus infinitas posibilidades de

manifestacion.
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Capitulo I1. CsO: El concepto practico de Deleuze y Guattari

1. El juicio como légica de la estratificacion.

Tal vez sea éste el secreto: hacer que exista, no juzgar.”’

La pregunta “;Coémo hacerse un cuerpo sin 6rganos?” con la que Deleuze y Guattari titulan
la Meseta 67 de su libro Mil mesetas; nos abre el panorama de otro tipo de pensamiento al
sustituir la busqueda de esencias por la experimentacion. Dejar de lado el “qué es” para
invitarnos a un “cémo se hace”, no le sustrae al pensar su posibilidad, sino que le revela la
naturaleza de su hasta ahora logica dominante, posibilitando su deconstruccion y

reelaboracidon constante.

Esta logica a que se apunta es la que se concentra en la realizacién de un juicio que, como
hemos venido argumentando, més alla de servir como instrumento-guia para la aprehension
del mundo, funda un tribunal cuya labor consiste en el establecimiento de categorias
mediante las cuales se estipulan los margenes de “lo verdadero”, lo “bueno”, lo “bello”,
etc., atendiendo a una perspectiva dominante que valora lo que sirve o no dentro de la
constitucion de una realidad conveniente a ella. Esta decreta esencias que encierran a las
cosas en el caracter de creaciones acabadas, convirtiendo al conocimiento en una

herramienta de dominio mas que en un ansia de verdad o supervivencia. ! De esta manera,

8Gilles Deleuze, “Para terminar de una vez con el juicio”, Critica y Clinica (Barcelona: Anagrama, 1996) 2013.
70 Gilles Deleuze y Félix Guattari, Mil mesetas, Trad. José Vazquez Pérez y Umbelina Larraceleta (Espafia:
PRE-TEXTOS, 2010) 155-170.

! Ejemplo de estd que es una critica a la Igica del juicio lo encontramos en varios textos de y sobre
Deleuze, a través de los cuales se va fundamentando su filosofia de la creacién-experimentacién. Ldgica
del sentido presenta la critica, ya citada en “Contexto...”, a la teoria de la Participacién desarrollada por
Platén; en la que se revelan las pretensiones morales mas que ontoldgicas o epistémicas de la necesidad
clasificatoria de su dialéctica. La critica deleuzeana de la “critica del juicio “de Kant quien mas alla de acabar
con el tribunal lo afianza en la subjetividad al suponer un sentido comin como fundamento de la verdad.
Por otro lado, la elaboracidn de la ya mencionada teorizacidn y critica del juico presente en el texto “Para
acabar de una vez con el juicio”. Véase respectivamente. Gilles Deleuze, Ldgica del sentido (Espafia: Paidds,
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Deleuze y Guattari, al presentar al CsO mediante un cuestionamiento que indaga por las
circunstancias y no por esencias, nos ofrecen una forma alterna de entender y ejercer la
realidad, una que busca trastocar las ataduras propias de un mundo constituido por medio

de la instauracion de una ley que trasciende la dindmica de sus acontecimientos.

Como hemos adelantado, esta lucha por una forma distinta de pensamiento-accion tiene en
la figura de Antonin Artaud un claro antecedente, quien nos dice que Para acabar con el
Juicio de dios se necesita hacer un Cuerpo sin 6rganos que posibilite al hombre sustraerse
de su poder. Porque un cuerpo que deja de sostener su actuar en los determinismos de la
estructura jerarquica de la organicidad, deviene un flujo de transformacion que le hace
inasible a toda pretension por instaurar en sus margenes lo verdadero y lo falso; lo bueno y
lo malo. Al vaciarle ninguna consigna tiene poder, la enfermedad no anida, la locura no
posibilita diagnostico alguno, no hay subditos, no hay creyentes, dios no tiene labor alguna,

es innecesario; la creacion regresa a manos de cada cuerpo.

En su replanteamiento del Cuerpo sin 6rganos de Artaud, Deleuze y Guattari nos ofrecen
un concepto practico cuya necesidad seguird siendo quebrantar el juicio. En la Meseta 6
que aqui nos ocupa, Deleuze y Guattari enlazan el “Juicio de dios” artaudiano con su propia
teoria de la estratificacion’®. No podemos detenernos aqui a hacer un desarrollo cabal de
esta ultima porque ello implicaria perder el hilo de la descripcion de nuestro concepto
practico, sin embargo es necesario que la identifiquemos béasicamente. La estratificacion es

descrita por Deleuze y Guattari como un fendmeno inherente a la Naturaleza.”® Ella es todo

2005)295-309. John Rajchman, Deleuze. Un mapa (Buenos Aires: Nueva Vision, 2004) 10 y22. Gilles Deleuze,
Critica y Clinica (Barcelona: Anagrama, 1996) 199- 214.

72 Presente en la meseta 3:"Geologia de la moral”. Gilles Deleuze y Félix Guattari, Mil..., 47-78.

3Ponemos aqui Naturaleza con mayuscula para identificarla con el sentido amplio al que refiere Spinoza, es
decir, como todo lo existente.
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aquello que confiere una forma y un fin a la materia. Esta formalizacion, en tanto adopcion
de un codigo, proporciona el determinismo que posibilita que las cosas puedan separarse y
clasificarse. La estratificacion abarca desde el ambito geologico, orgéanico, hasta el
antropomorfico, estructurando todo a su paso. Frente a este fendmeno encontramos su
opuesto en la desestratificacion, un proceso que libera la materia de la sedimentacion que le
impone la norma que adopta. Lo importante aqui es ver que ambos fenémenos son
inevitables y coexistentes, todo proceso lleva dentro de si las posibilidades de su
disolucion.” Pongamos tres ejemplos inspirados en los que nos ofrecen Deleuze y Guattari;
pensemos en la multitud de movimientos que constituyen geoldgicamente a la Tierra, los
hay tanto que destruyen como los que aumentan su fisonomia: sedimentacion, plegamiento,
erosion, etc. Por otra parte tomemos la evidencia de la teratologia y las infinitas
conformaciones de que es posible un embrién. Finalmente pensemos en las
transformaciones morales y sociales que alberga la historia del hombre, lo que para una
época fue la moral en otra resulta un atentado contra la vida o el capital. Ya sea por el
influjo de fendmenos naturales despersonalizados, o gracias al deseo social, la vida se
codifica y descodifica sin limite alguno. Teniendo esto en cuenta podemos vislumbrar lo
que nos tratan de comunicar Deleuze y Guattari: lo que encontramos dia a dia no es o el
triunfo de lo normal o de lo anormal, sino algo que se ignora aun teniendo su evidencia de
frente, es decir, que lo que persiste en la existencia es un movimiento de modificacion
constante dentro del cual la adquisicion y pérdida de codigo constitutivo no es mas que la

dindmica de este flujo.

74 Gilles Deleuze y Félix Guattari, Mil..., 59.
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Capa por capa, del centro de la tierra hasta llegar a la cabeza del hombre, la formalizacién
funciona de la misma manera, de ahi la pertinencia de hacer una “geologia de la moral”, en
la que se vea la inmanencia estratologica de su origen. Todo funciona por pérdida y
adquisicion de coédigos. Pero, olvidandolo o ignorandolo, hemos dado a esas formas
accesorias y circunstanciales el titulo de designios divinos y hemos construido nuestro
Juicio de Dios para atar el movimiento de la tierra, la naturaleza y al hombre.” Se dice jLa
tierra es asi!, jla natural es esto! jLo bueno y lo malo son aquello, asi lo ha mandado

nuestro dios!

Dentro de esta dindmica de la estratificacion el hombre de manera especifica se constituye
como tal en la implicacion de tres estratos, a los que Deleuze y Guattari se refieren como
los que “nos atan mas directamente”: organismo, subjetivacion y significancia. Ellos
mantienen al hombre dentro de los margenes que le hacen normal y aceptable, pues a través
de ellos el “hombre” adquiere las estructuras y cualidades que se le adjudican como
consustanciales a su estado “originario”. El estrato que le da un cuerpo “funcional y sano”;
el que le hace un ser integro y especifico, un individuo; y el que le permite el conocimiento

y la verdad del mundo mediante su lenguaje e interpretacion.

Nos resulta importante hacer notar que en la estratificacion que hace al hombre estan
implicados movimientos de codificacion que tienen un origen social, y no son solamente
determinaciones a las que podriamos adjudicar un origen enteramente biologico. Lo que el
hombre termina siendo o debiendo ser estd dictado por el juego de otros tantos
movimientos generados en una dindmica politica, de modo que se podria decir que lo que

hasta hora se llega a entender como ‘“natural” en el hombre estd imbuido por la

7> Deleuze y Guattari, Mil..., 164-165.
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circunstancialidad social. Esta perspectiva es parte de lo que el pensamiento de Deleuze y
Guattari revela, y a cuyo conocimiento se abren las posibilidades para cuestionar y
replantear el conjunto de ideas y hechos que constituyen lo que hoy entendemos por
“hombre”, esa entidad ideal que en mayor o menor medida luchamos por alcanzar en una
carrera que deja de lado la experimentacion en tanto cuestionamiento y recreacion de lo que

podemos ser.

Entendiendo la estratificacion como el juicio que pesa sobre la Naturaleza y por ende sobre
el hombre, el CsO aparece como la practica experimental por medio de la cual se busca
conocer y replantear la estructura completa de dichas codificaciones. De modo que su
objetivo no es exclusivamente un ejercicio con la organicidad humana sino con el
imbricamiento completo, la red de relaciones categoriales en la que surge el hombre y el
entorno social que lo trasciende. Pues como se hace notar a lo largo de Mil mesetas, los
estratos no funcionan como entidades aisladas unas de otras, sobre las que se pudiese
interactuar de manera exclusiva sin afectar el andamiaje completo en y por el que existen y
se desarrollan los acontecimientos. Con ello en mira se hace necesario comprender que el
replanteamiento y modificacion de la estructura estratologica que esta de fondo en la vida, a
través del concepto practico del CsO, implica una alteracion en los cddigos que constituyen
al hombre y en consecuencia una transformacion de la presencia y ejercicio de lo humano,

y no s6lo de su corporalidad.
2. La pragmatica del CsO
La ldgica del juicio como logica de la estratificacion se enfrenta al CsO en la medida en

que se oponen un pensamiento de las esencias, del “deber ser” y una pragmatica basada en
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el dinamismo de la materia anterior a las categorias ontoldgicas, respectivamente. La
construccion de un CsO, el “como”, parte asi de alcanzar las circunstancias que permiten
privilegiar el movimiento que trasciende los estratos, dando pie a un tipo muy distinto de
individuacién, porque cuando Deleuze y Guattari nos hablan de CsO poco tiene que ver
ello con “mi” cuerpo, “tu” cuerpo; porque como desestratificacion el CsO altera la
organicidad, subjetividad y la interpretacion como unas de las tantas ataduras que

conforman al hombre.

Ahora bien, cudl es pues ese otro tipo de pensamiento que en un principio deciamos abria
la pragmatica del CsO y que hasta ahora unicamente hemos explicado en negativo,
afirmando s6lo quizd el movimiento, la materia. Cudles son sus implicaciones que nos
hacen valernos primeramente de un cuestionamiento que remite a circunstancias y no a

esencias.

Para explicar lo anterior nos permitimos la lectura de Deleuze sobre Spinoza, figura que

resuena en todo CsO.

[...] si somos spinozistas no definiremos algo ni por su forma ni por sus organos y funciones, ni
como sustancia o sujeto. Emplearemos términos de la Edad Media o también de la geografia, lo
definiremos por latitud y longitud. Un cuerpo puede ser cualquier cosa, un animal, un cuerpo
sonoro, un alma, una idea, un corpus lingiiistico, un cuerpo social, una colectividad. Llamamos
longitud de un cuerpo cualquiera al conjunto de relaciones de velocidad y lentitud, de reposo y de
movimiento entre particulas que lo componen desde este punto de vista, es decir, entre elementos no
formados. Llamaremos latitud al conjunto de los afectos que satisfacen un cuerpo en cada momento,

esto es, los estados intensivos de una fuerza andnima (fuerza de existir, poder de afeccion) [...]"®

Mas alla de concentrarnos en términos que por el momento desviarian nuestra explicacion,

nos interesa detenernos en este sesgo que abre la definicion de cuerpo; el incluir cualquier

76 Gilles Deleuze, Spinoza. Filosofia prdctica, (Argentina: Tusquets, 2006) 155.
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cosa como candidato posible para llenar este concepto revela que la individuacion que hace
posible este fendémeno no es la que divide los existentes en entes particulares, sino en
conjuntos caracterizados por las “relaciones” de velocidad, fuerza, movimiento, intensidad,
capacidad de afectar y ser afectados, etc. Importan aqui lo que posibilita o impide el
movimiento, lo que aumenta o disminuye la fuerza y, en consecuencia, las capacidades de

afeccion que de ahi se deriven.

Recapitulemos, un CsO como movimiento de desestratificacion que va mas alla del
organismo, la subjetividad, la interpretacion, etc., impidiendo que se le identifique con
formas, sujetos, especies, géneros pero le posibilita abarcarlos en cuanto puntos de un

conjunto de fuerzas en movimiento.

[...] no puede hablarse de “mi” cuerpo sin organos, sino de “yo” en él, lo que queda de

mi, inalterable y cambiando de forma, franqueando umbrales.”’

Asi tenemos que el CsO si esta compuesto por 6rganos, pero libres de la jerarquia que los
atrapa en funciones impidiéndoles su flujo y modificacion; esta poblado por sujetos, si se
quiere usar esa forma de hablar, pero en tanto componentes de un circuito de fuerzas; esta
compuesto de clases sociales pero en el momento en que se convierten en movimientos de
lucha y creacion que rebasan cualquier ideologia. Y ello porque el CsO no se opone a los
organos sino a la organicidad, se opone a las esencias -en tanto determinismos que
impiden la experimentacion, como el cuerpo que plantea Spinoza, para privilegiar lo que

nos posibilite ver las relaciones que ofrecen una diferente ontologia.

77Gilles Deleuze y Félix Guattari, Mil..., 166.
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2.1 El cuerpo intenso

Como medio de experimentacion el CsO identifica su accién con la dindmica de una suerte
de materia prima, que puede ser entendida como energia, si nos valemos de las
equivalencias que para la fisica tienen estos dos estados y sus relaciones con el
movimiento. De tal manera, lo que compone a este CsO se determina como una poblacion
de materia intensa, es decir, entendida en funcidon de su grado de movimiento y es en
funcién de ese grado que ocupa el espacio. Con ello Deleuze y Guattari nos aclaran que el
CsO no puede ser entendido como un contenedor o un lugar ubicable en el espacio, sino

como materia que ocupara el espacio en un grado determinado.

Por eso nosotros tratamos el CsO como el huevo lleno anterior a la extension del organismo y a la
organizacion de los organos, anterior a la formacion de los estratos, el huevo intenso que se define por ejes y
por vectores, gradientes y umbrales, tendencias dinamicas con mutacion de energia, movimientos

cinemadaticos con desplazamiento de grupos, migraciones y todo ello dependiendo de formas accesorias,

puesto que los 6rganos sélo aparecen y funcionan aqui como intensidades puras.”®

Y es que el CsO de Deleuze y Guattari, como ellos mismos lo dicen, rinde un homenaje a
Spinoza y a su forma de medir e identificar un cuerpo a la manera de una cartografia en la
que se ubican fuerzas. El CsO, en tanto experimentacion, consiste en la busqueda de vias
para producir y aumentar los flujos dindmicos de los que se compone un cuerpo, es una
cuestion de como hacer crecer el movimiento, la intensidad, la potencia, el Deseo. Porque

el CsO es el “campo de inmanencia del Deseo”

Tratemos de identificar qué implica la anterior afirmacion. En el sentido que aqui nos

compete, la referencia a Spinoza se ubica en su nocion de conatus: Cada cosa, en tanto que

8Gilles Deleuze y Félix Guattari, Mil..., 159.
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es en si, se esfuerza por perseverar en su ser’’. Refiriendo con ello la cualidad que permite
a cada cosa inclinarse hacia los seres y circunstancias que posibilitan aumentar su potencia
y alejarse de aquellos que la disminuyen. Esta tendencia se convierte en el hombre en una
¢tica de los afectos y pasiones, un juego vital de eleccién entre actuar o dejarse afectar;
entre las pasiones tristes y alegres. En general es la fuerza que puja detrds de cada existente
y, como mencionamos antes, establece este otro tipo de relaciones que componen cuerpos

en funcién de su trabajo frente a ella o con ella.

Como lo hace notar José Luis Pardo,*® el Deseo del que hablan Deleuze y Guattari, que en
Anti-Edipo®! ocupa el centro de la filosofia ahi descrita, tiene una raigambre spinocista. El
impulso de vida que refiere Spinoza se transforma en Deseo, pero en dicha adopcion
deluzeano-guattariana éste ha debido pasar por la idea de “Voluntad de poder” de
Nietzsche y de la de Libido en Freud. Con todas las consecuencias que ello implica, donde
en Nietzsche el conatus se replantea en un sentido de voluntad de vida, de accion, de
creacion frente a la vida servil de la negacion; y donde en Freud serd traicionado en un mal
entendimiento que lo aleja de la potencia indeterminada para encerrarlo en los margenes de
la representacion inconsciente, donde pierde su fuerza esencial, convirtiéndose en un

cuento familiarista.

Deleuze y Guattari buscan rescatar el Deseo de la falsificacion de la que ha sido victima a
través del discurso y la préctica psicoanalitica, para devolverle la potencia que Spinoza y
Nietzsche lograron ver. Se trata de devolverle al Deseo su categoria de “energia libre” que

produce y llena toda la materia, a partir de la cual las cosas pueden formarse o disgregarse;

79 Spinoza, Etica (México: Porrda, 1999) 123.
80 José Luis Pardo, Deleuze. Violentar el pensamiento, (Colombia: Cincel, 1992) 120-121.
81 Gilles Deleuze y Félix Guattari, Anti-Edipo, (Espafia: Paidds, 2013).
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destacar la dindmica de la materia- energia, que en tanto Deseo traduce una potencia que se
rige por el movimiento, el flujo. Este movimiento incluye la estratificacion asi como su
disolucion pero, donde a través de este hilo de modificaciones lo que se conserva es lo que
hace posible la variacion y no su obstruccion a través de codificaciones inamovibles Las
posibilidades del Deseo, de la materia, la energia, la intensidad no son su esencia, sino una

de las tantas paradas que pueden darse en este su proceso de produccion.

El CsO como “campo de inmanencia del Deseo” significa Deseo en positivo, libre de toda
trascendencia. ; Como hacerse un cuerpo sin organos? denuncia la triple ley negativa por la
que el Deseo es traicionado y colocado fuera de su campo de suficiencia y
autodeterminacion. Asi, leeremos que el sacerdote y el psicoanalista (versiéon moderna del
primero) se encargan de homologar Deseo con ‘“carencia”, “placer” e “imposibilidad”,
concibiéndolo en funcidén de instancias que lo anulan, cuando en realidad el Deseo se

colma a si mismo y nada tiene que ver con una dindmica de medios y fines.®?

Hacerse un CsO significa componer las relaciones-conexiones necesarias para restaurar la
inmanencia del Deseo, donde éste regresara a su fluir constitutivo libre de todo pecado, de
toda psicoanalizacion, de toda estratificacion tomada como ley trascendental. De nuevo se
opone la logica de las esencias y la experimentacion; el Deseo se prolonga, se hace, se

experimenta, no se interpreta. Deleuze y Guattari oponen un inconsciente-como-produccion

82 Tanto el sacerdote como el psicoanalista que describen nuestros autores, se han encargado de traicionar
y mal interpretar el Deseo. Ambas figuras lo han entendido como una cualidad del hombre ligada a éste en
la medida en que se entiende como una subjetividad bien definida, un ego en una postura de anhelo
incesante por satisfacer sus necesidades particulares. Pero esta postura acaba siendo un signo tragico ya
que en ella este deseo no puede pensarse o existir mas que como indicativo de algo que lo supera; una
carencia o un gozo que la mayor parte de las veces se torna imposible, y que cuando es alcanzado resulta
insuficiente o reducido, de modo que el hombre se enfrasca en un ciclo de deseo pero en donde jamas le
busca por si mismo, mas bien lo padece porque lo que anhela, siempre estd por encima de él. Gilles Deleuze
y Félix Guattari, Mil..., 159.
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al inconsciente freudiano del teatro familiar; en este ultimo no se dejan de tejer cuentos de
alcoba. Para Deleuze y Guattari las fuerzas libidinales que Freud descubri6 en el
inconsciente no son fuerzas personales ni representativas, a ese nivel no existen
subjetividades con fines que determinen comportamientos especificos, sino pura fuerza
disjunta y discordante que s6lo busca seguir su proceso: producirse incesantemente. De ahi
que el Anti-Edipo ofrezca medios capaces de romper las pseudo-uniones del Deseo con el

placer, la carencia, el teatro religioso y familiar en el que ha sido encerrado.

2.2 CsO: Tipos y modos.

Liberar el proceso del Deseo puede hacerse de variadas formas, de ahi que Deleuze y
Guattari identifiquen lo que denominan “tipos” y “modos” de CsO; produccion y
poblacion respectivamente, una experimentacion de dos fases. El cuerpo masoquista, el
cuerpo drogado, el cuerpo del tao, el del amor cortés, etc. como ejemplos de tipos de CsO
encarnan una doble experimentacion por medio de la cual construyen un circuito para
desatar el flujo del Deseo. Se necesita primeramente construir el CsO y después hacer
circular el Deseo porque, nos advierten nuestros autores, se puede lograr la
desestratificacion pero de nada servira si se lleva a cabo de tal manera que lo que

obtengamos sea un cuerpo vacio por el que el Deseo ya no pueda pasar.

En el capitulo I de esta investigacion nos dimos a la tarea de exponer tres protocolos de
experimentacion por medio de los cuales se describieron distintas formas por las que puede
ser construido un CsO. Si bien este proceso no se describié en términos de produccion,
poblacion y Deseo, fue por la necesidad de acercarlos al lector de una manera mas practica,

es decir, haciéndole lo més comun a las experiencias cotidianas del hombre para que viera
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su cercania, posibilidad y vigencia; ademds de que tedricamente era incongruente hablarle
de esta terminologia sin un desarrollo previo. Pues bien, cada uno de estos ejemplos y los
demas que nos ofrece la Meseta 6 exponen dos fases por medio de las cuales la relacion con
los estratos es modificada; las ataduras que impiden al cuerpo convertirse en un conductor
del Deseo son alteradas dando paso asi al fluir de sus intensidades. Tomemos el ejemplo

citado del Tao, y uno nuevo en nuestra explicacion, el del masoquista.

Primera fase: Las circunstancias que posibilitan el acto sexual dentro del taoismo
convierten la relacion de los cuerpos implicados en una dindmica de fuerzas. Como lo
vimos en el primer capitulo se trata del juego de las dos energias complementarias, yin y
yang, derivadas del Tao. En tanto proceso de produccion, lo que en primer lugar nos
importa del Tao es el desfase que este circuito creado entre hombre y mujer hace de estos
mismos. Se diria que en tal acto se logra una desestratificacion que permite modificar
momentaneamente la organicidad, subjetividad y significacion de los agentes de este
proceso. Segunda fase: Hombre y mujer se convierten en dos medios por los cuales las
energias complementarias vuelven a su estado de union primordial, es decir, al Tao. Para
llegar a tal punto es necesario que el acto sexual se convierta en un accion vacia donde
ninguna finalidad exterior dirija su andar. Sélo a través de la contemplacion -que permite

que las energias constitutivas sigan su propio curso- sera como se alcance la plenitud.

Aproximar la conceptualizacion del Deseo con la del Tao no es nuestro objetivo, sino
hacer ver que la copula taoista como practica de una filosofia que se afirma en la no accidn,
es una desestratificacion de los cuerpos que los convierte en conductores del Deseo. Este
desmantelamiento de las funciones, fines y consideraciones subjetivas ordinarias, permite

que el circuito energético se active y encause a su origen; esta desestratificacion de los
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cuerpos permite al Deseo volver a la inmanencia, al desligar el acto sexual del placer y

cualquier punto exterior a ¢1.%3

Lo que se tiene como resultado es el proceso doble por el cual se produce y puebla el CsO,
donde la primera fase modifica su configuracién convirtiéndolo en un conducto, para, en un
segundo momento, llenarlo de la misma manera en la que fue producido, es decir, no se
puede hacer circula el Deseo de otra manera que no sea la que fue empleada para hacernos

el CsO.%

El punto anterior se hace mas claro en el caso del cuerpo masoquista quien construye y
puebla su CsO mediante el uso del dolor. El ejemplo de este tipo que nos aportan Deleuze y
Guattari muestra un dispositivo compuesto por un hombre y una mujer, pero donde el
hombre deviene caballo y la mujer domador. Hay una transformacién de las relaciones por
los roles que ocupan en este juego, donde el dolor que la mujer confiere al hombre los

coloca en un circuito del Deseo positivo. Se advierte la construccion de un agenciamiento®

8 podriamos pensar que en estas afirmaciones finales se esconde una necesidad de catalogar de manera
negativa al placer, como si lo importante de un acto sexual fuese anular la experiencia misma en la medida
en que se le plantea como una accidn sin conciencia, volicién o necesidades. Nada mds alejado de lo que
Deleuze y Guattari tratan de explicar. Recordemos un poco la introduccién a la sexualidad taoista
presentada en nuestro primer capitulo. En ella haciamos una pequefia comparacion entre la idea de la “no-
accion” y lo que dice el budismo sobre la meditacion en la respiracion. Ambas posturas describen un actuar
en la que el hombre se vuelca a la contemplacion de sus actos, no se trata de dejar que una voluntad
superior me sobrepase y dirija mi actuar mientras yo observo, sino de dejar de” pensar” nuestras acciones
en la medida que ello representa forzarlas, violentarlas y dejar de vivirlas por adelantarnos a fines que no
han llegado aun, fines que no existen o determinan mds que en la medida que un acto es humanizado.
Deleuze y Guattari nos diran que hay un “gozo” inmanente al Deseo, como el placer de vivir las cosas a su
tiempo y curso sin necesitarlas por lo que no son o nos traeran sélo dejando de ser, como el orgasmos que
anula el Deseo. Toda nocidon que aleje al Deseo de su inmanencia plena y presente lo atrapa en los estratos.
8 Gilles Deleuze y Félix Guattari, Mil..., 157.

8 Aqui tomamos Agenciamiento como la zona o territorio constituido por las relaciones creadas en este
masoquismo, las cuales, en su ejecucion, descodifican los medios que permitian circunscribir al hombre a la
mujer y al caballo en roles no modificables. Se desata un uso diferente que saca a relucir un sistema de
actos y signos particulares a esa nueva relacién a la que producen y sostienen. Este sistema no refiere a una
escueta relacién pensada entre un animal acabado y el medio que lo podria afectar o ser afectado, sino a
una dindmica que plantea actos y lenguajes que proporcionan a sus agentes cualidades que les posibilita
movimientos mdas amplios y complejos que los del mero conductismo. Estos movimientos hacen posible
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en la que el CsO no es soélo del hombre trasformado por las “ondas dolorificas”, sino uno
que incluye al caballo-hombre y a la mujer-domador; todo un colectivo del que no podrian

excluirse lugares, instrumentos, indumentaria y todo lo que permite la desestratificacion.

Este caballo al que se alude y que parece no existir en la escena, se presenta ahi gracias a
las relaciones que se desatan. La mujer que monta al hombre y le azota abre el circuito
donde el hombre intercambiara energia con este caballo que la vestimenta y la postura traen
a la escena, y que conferird al hombre las fuerzas que le son propias al animal y a éste las
del hombre. Esta relacion de “estar siendo el caballo” a través del dolor se abre como una
desestratificacion que permite devolver al Deseo su inmanencia mediante relaciones que

potencian la vida como creacidon y experimentacion.

Como lo describen nuestros autores y en respuesta al tratamiento que el psicoanalisis hace
del masoquismo, no se trata de un ejercicio que devele las supuestas desviaciones mentales
de alguien quien solo por medio del dolor pueda a alcanzar el placer, ni tampoco es
cuestion de un castigo que el masoquista necesariamente se infringe para hacerse
merecedor de un gozo que nunca alcanza; describe una forma distinta de relacionarse donde
lo tinico que vale es la prolongacion del Deseo a partir del dolor, de una intensidad cuyo
potenciamiento rompe las relaciones del Deseo con toda trascendencia encarnada, en este

caso, en el placer.

ademads una Desterritorializacidn a través de lineas denominadas “de fuga” que permiten conectar con otros
Agenciamientos. Véase la definicion de Agenciamiento presente en la Meseta 15 Conclusion: Reglas
concretas y Maquinas Abstractas. Gilles Deleuze y Félix Guattari, Mil..., 513-515.
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Si el deseo no tiene como norma el placer no es a causa de una carencia que seria

imposible satisfacer, sino por el contrario, en razon de su positividad, es decir, del plan de

consistencia que traza en el curso de su proceso.%®

Pero la experimentacion que hace al CsO no se trata de una simple oposicion al juicio
donde el quehacer so6lo consistiese en soltar golpes a diestra y siniestra con tal de derribar
todo estrato a nuestro paso. La del CsO es una labor delicada en la que solo la prudencia
dirige la accion. El CsO puede ser fallado, y si en todo caso se logra producirlo, no se esta
exento de no poder hacer que el Deseo circule a su través. Es aqui donde se presenta el
punto que en nuestro primer capitulo permitio diferenciar entre la experimentacion de
Artaud y de Castaneda, distancia sobre la cual se sostiene la posibilidad de construir una

comprension del CsO como posible desde nuestra cotidianeidad, como experimentacion.

2.3 Mimad los estratos®’

Traigamos de nuevo a cuenta la experiencia inicidtica de Castaneda descrita en el capitulo |
y, con ello, expongamos las comparaciones entre Tonal y los estratos; y entre el Nagual y el
CsO, que Deleuze y Guattari conciben. Si bien es cierto que el Nagual nombra la realidad
toda en su potencia, no existe aislado del Tonal como esta tendencia inherente a la vida de
organizar y desorganizar la materia. En una de sus tantas configuraciones la existencia ha
dado pie al hombre, que, como pieza de la vida misma incluye en si el juego incansable de
la creacion y disolucion de las formas. Cuando el hombre nace est4d dotado de esta potencia
que le da poder de crearse y recrearse incesantemente, como respuesta al equilibrio en que
se encuentran su Tonal y Nagual. El problema comienza cuando el Tonal sobrepasa sus

limites y nos hace creer que lo unico existente es la organizacion, la forma por la que las

8 Gilles Deleuze y Félix Guattari, Mil...,162.
87 Gilles Deleuze y Félix Guattari, Mil..., 165.
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cosas se distinguen y el juicio que nos permite conocerlas. El Tonal hace que el hombre
aborte de su vida el conocimiento de esa potencia que lo acompaiia en el Nagual que ahora
posee encubierto. El hombre tiene ahora la necesidad de equilibrar esos dos elementos para
vivir en su maxima potencia y construirse, si asi lo desea, la posibilidad de trascender esta

misma.

Es necesario pues, que el hombre cuide y proteja su Tonal si es que quiere conocer su
Nagual; es necesario que conozca sus potencias como ser estratificado para que le sean
reveladas las que tiene como materia desorganizada. En esto consiste la labor de Don Juan,
en mostrarle a su discipulo sus dos mitades y en hacer que cada una ocupe la parte que les
corresponde; que el aprendiz conozca su poder de hombre y de brujo, ya que s6lo asi podra

o vivir una vida humana plena o lanzarse hacia la disolucion de su humanidad.%®

He ahi la prudencia de la que nos hablan Deleuze y Guattari. Para hacerse un CsO
necesitamos de los estratos, conocerlos a fondo, saber como funcionan, como funcionamos
en ellos; s6lo asi sabremos de las posibilidades de la materia intensa que antecede a toda
organizacion. Pero no basta conocerlos, habra que cuidarlos en la medida que nos permitan
la experimentacion, en la medida que posibiliten el fluir del Deseo. Podemos hacernos un
CsO, pero aun asi podemos fallarlo cuando, gracias a una desestratificacion salvaje, el
Deseo se ve imposibilitado para circular y en lugar de lograr un cuerpo lleno de sus
intensidades, alcancemos un cuerpo vacio en cuya precipitada desorganizacion se roce la
muerte o la nulidad mental que nos impidan la mds minima experimentaciéon, como lo

veiamos en el caso de la etapa final de la vida de Artaud.

8 En Relatos de poder, Don Juan explica a Castaneda que fue por el estado de su Tonal que habia sido
elegido como su aprendiz. El brujo pudo percibir su estado de fortaleza el cual era indispensable para que
pudiera emprender el viaje en busca del Nagual. Carlos Castaneda, Relatos de poder (México: FCE, 2013)
265.
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Parece pertinente destacar la posible contradiccion que lo anterior podria representar, pues
al explicar el Deseo como una dindmica de intensidades en la que el movimiento es su
sostén, resulta extrafio pensar que quitar por completo y de tajo todas las ataduras que al
Deseo se le habian impuesto, ahora le sea imposible el flujo. Bajo el tratamiento hasta
ahora expuesto resulta comprensible que una persona, al ser privada de toda relacion con lo
que la haga identificarse minimamente, no podrd alcanzar ninguna clase de
experimentacion al perder todo eje que guie su movimientos en tanto cosa medianamente
definida como subjetividad; pero no que, al Deseo — que rebasa lo humano- como potencia
de vida y creacion que puja dentro de todo pierda su flujo por la que pareceria ser una
condicién idonea para su desfogue. Por qué entonces Deleuze y Guattari afirman que aun

no teniendo obstaculo alguno, existe una imposibilidad para que pase.®

2.4 Plano de consistencia

En una adopcién-adaptacion de la ontologia de Spinoza,”® Deleuze y Guattari formulan tres
nociones cuya dindmica tal vez nos ayude a comprender la problematica antes descrita.
Ellos postulan: Una Unica sustancia, Plan de consistencia (Omnitudo), los diferentes CsO
entendidos como tipo, géneros o atributos sustanciales (remissio) y la clase de intensidades
que pueblan cada tipo de CsO como los modos de esta sustancia (latitudo). Tanto en
Spinoza como en Deleuze y Guattari hablamos de sustancia atributos y modos. Pero en

este segundo caso, la sustancia no describe algo dado (la totalidad de la Naturaleza), sino

8 Gilles Deleuze y Félix Guattari, Mil..., 165.

% E| planteamiento de la Etica de Spinoza parte de la nocién de Dios-Naturaleza como sustancia Unica, de la
cual se dice que todo lo que existe es un modo en el que se manifiestan sus atributos. Esta sustancia posee
una infinidad de atributos pero el hombre sélo conoce dos: pensamiento y extensidn, y estos mismos sélo
pueden ser conocidos por medio de los modos que son las manifestaciones de la Naturaleza en la materia.
Todo queda circunscrito a un Unico ser, panteismo en el que no existe nada trascendente a la Naturaleza, en
la que todo es y que puede ser identificada con Dios. Asi tenemos que la ontologia de Spinoza reconoce
una Unica Sustancia, sus atributos y modos.
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una realidad por hacerse, esta Omnitudo plantea el conjunto posible de todos los tipos de
CsO al conjugar en un continuum todos los modos o intensidades que pueblan a cada
atributo.”! Se trata de una experimentacién conjunta en busca de potenciar el flujo del

Deseo.”?

Por momentos parece que se plantea la llegada a una especie de materia indiferenciada que
aumentaria la ambigiiedad alcanzada ya desde la creacion de los tipos, una especie de caldo
intenso, porque si en cada tipo buscamos modificar la subjetividad, organicidad y
significacion, en un conjunto de tipos pensados en funciéon de una sustancia unica se

potenciaria mas esa despersonificacion.

Como lo vimos desde un principio, el punto principal de interés en el planteamiento de
Deleuze y Guattari es la experimentacion, el CsO en tanto practica que supera la condicion
humana pero que no existe desligado de ella. A nuestro parecer no se trata tanto de que la
meta sea alcanzar un todo indiferenciado por medio de la desestratificacion, sino de
convertir nuestra vida en una especie de laboratorio mediante el cual develemos lo
incidental de nuestras circunstancias y con ello en mira nos lancemos a una constante
busqueda por vivir otras configuraciones. Por eso la desestratificacion que implica la
préactica del CsO no es un aniquilamiento del hombre sino de las categorias en tanto
aprisionamientos de las posibilidades de definirnos y actuar de otros modos impensados

para el Juicio que dice “el Hombre es...”.

% Gilles Deleuze y Félix Guattari, Mil..., 163.

92 Si bien el analisis del concepto de Omnitudo no es la intencidn de este trabajo, su explicacidn es necesaria
para entender la importancia de una desestratificacion prudente que permita seguir hablando de cuerpos
agentes de la experimentacion.
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El Deseo no fluye en un cuerpo vacio por una desestratificacion total, necesita de lineas de
fuga creadas en la experimentacion, la cual unicamente es posible teniendo un territorio
dado solo desde los estratos.”> El CsO no anula los estratos sino que se vale de ellos, de
reformularlos para potenciar la vida, el flujo del Deseo. Si fuese desestratificacion total no
podria alcanzarse la Omnitudo porque no habria intensidades que pasaran y se conectaran.
Sélo la prudencia posibilita la Omnitudo. Se podria apostar por entender la practica del CsO
como aquello que nos reafirma, no como seres estratificados, sino como seres de
experimentacion que s6lo son posibles desde los estratos, desde un juego que los reduce al

nivel necesario para superarlos y crearlos una y otra vez.

Habria, pues, que hacer lo siguiente: instalarse en un estrato, experimentar las
posibilidades que nos ofrece, buscar en él un lugar favorable, los eventuales movimientos
de desterritorializacion, las posibles lineas de fuga, experimentarlas, asegurara aqui y alld
conjunciones de flujo, intentar segmento por segmento continuums de intensidades, tener
siempre un pequerio fragmento de una tierra nueva. Solo asi, manteniendo una relacion
meticulosa con los estratos, se consigue liberar las lineas de fuga, hacer pasar y huir los

flujos conjugados, liberar las intensidades continuas para lograr un cuerpo sin érganos.*

Ahora bien, respondiendo a la pregunta con la que cerramos el apartado anterior, podemos
decir que los estratos no sélo son un asidero que da la posibilidad de la experimentacioén
sino algo ineludible aun fuera de ésta, pues ni los estratos ni el Deseo existen uno sin el

otro, los estratos son Deseo. Estratificacion y desestratificacion son dos procesos que se

% Como se menciond citas atrds, las lineas de fuga aparecen en esta practica como movimientos
constitutivos de los agenciamientos, y éstos a su vez aparecen dentro de los estratos. Los agenciamientos
parten de los estratos tomando de ellos lo necesario para construir territorios que implican individuaciones
que rebasan a los entes particulares. Las lineas de fuga nacen de la pragmatica presente en cada
agenciamiento posibilitando una huida tanto de éste asi como de los estratos, para enlazarse ya sea con otro
agenciamiento o con el Plano de consistencia.

%Gilles Deleuze y Félix Guattari, Mil..., 165-166.
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implican necesariamente, dos maneras de manifestacion del Deseo, de manera que allende a
cualquier configuracién, los estratos en tanto codificaciones le son inherentes. Una practica
prudente posibilita la experimentacion; los estratos el flujo del Deseo, pues como lo vimos
con la teoria de la estratificacion, no todo estrato es humano y no todo estrato es un medio
de opresion. La Omnitudo, al igual que la Sustancia tinica de Spinoza nos sirven aqui pues
para entender que la primera, como campo consistencia, y la segunda como totalidad de la
existencia, se actualizan en la afirmacién, en el potenciamiento de todas sus formas de

manifestacion.

Retomando pues el CsO como practica que parte de lo humano, entenderemos asi que,
rebajar el organismo, la subjetividad, la significacion, no implica la muerte fisica o mental,
aun cuando pueda rozarla. Implica develar y construir relaciones a través de las cuales
componemos conjuntos, agenciamientos que trascienden las posturas y funciones de lo
individual. De tal manera, el cuidado de los estratos tendria que verse, no como una simple
valoracion de los roles que desempefiamos de ordinario, sino de entenderlos bajo una nueva
perspectiva dada por el reconocimiento del lugar que ocupan dentro de la dindmica del
Deseo, en la que no s6lo se conciban desde la perspectiva del Tonal, por usar la
terminologia de Castaneda, sino también desde la mirada del Nagual, como parte

constitutiva de su dinamica en la que nos es vital su remocion.

El CsO se opone s6lo a la organicidad, porque ¢l mismo posee sus “6rganos verdaderos”
que nada tienen que ver con funciones fijas que responden a la forma del organismo al que
pertenecen, sino con las intensidades que produce y lo atraviesan conectandolo con otros

cuerpos. Deleuze y Guattari nos hablan del “articulo indefinido como conductor del
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Deseo””?

y con ello nos refieren a un entendimiento distinto de lo que compone al cuerpo,
ya se trate de organos u otras entidades, €stos s6lo se distinguirdn por sus diferencias
intensivas, por el papel y la velocidad que su materia vaya gestando en las diferentes
agenciamientos que vaya integrando. El CsO tiene que ver con colectividades integradas

por “un” ojo, “una’” mano, “un” pie, etc. que marcan umbrales intensivos donde se desatan

lazos que mueven fines y posibilidades siempre cambiantes.

2.4.1 “Otro plan”

En nuestra interpretacion, el CsO aparece como una via para alcanzar la plenitud al
convertirnos en voluntades de auto-creacion que trascienden los limites de la
individualidad, para descubrirse como componentes intensivos de colectividades de Deseo,
de vida, mas amplias que el ego circunscrito a un cuerpo supuestamente acabado’.
Conductores de una fuerza cuya finalidad es su despliegue, pero habra que poner atencion a
lo que esa fuerza, ese Deseo, tienda porque el peligro del CsO no sélo estd en la falta de
prudencia que desencadena una desestratificacion brutal, sino la posibilidad del CsO de
estar constituido bajo muy diferentes relaciones entre las cuales el Deseo como impulso
tienda hacia la muerte, o la guerra, al dinero, al fascismo, etc. No es un problema de
ideologia, sino de pura materia, fenomeno de materia fisica, biologica, psiquica, social,

césmica.”’

% Gilles Deleuze y Félix Guattari, Mil..., 169.

% Referimos aqui de nuevo a de los medios que hacen posible el juicio de dios, es decir, la idea de que dios
como creador dona lotes con usos especificos a sus creaturas. Esto las hace entenderse a si mismas como
seres acabados, cuya forma agota todas sus posibilidades, quedando como responsables de que cada una
de sus acciones y pensamientos actualice y reivindique su esencia como regalo de una divinidad.

% Gilles Deleuze y Félix Guattari, Mil..., 169.
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El CsO canceroso es ejemplo de ello. Asi como encontramos CsO llenos, CsO vacios,
encontramos CsO del organismo, que afianzan la jerarquia del cuerpo al endurecerla. El
organismo debe luchar por eliminar toda célula cancerosa no s6lo para no ser aniquilado,
sino para que exista la posibilidad de alcanzar otro tipo de CsO, el del Plan de consistencia.
Podemos hablar asi de una clasificacion mas puntual en la que se distinguen CsO llenos,
vacios y cancerosos, como tipos generales, dentro de los cuales se inscribe la practica
especifica de los tipos drogado, tao, masoquista, hipocondriaco, etc. En la clasificacion
primera podemos ubicar una diferenciacion en la dindmica misma del Deseo, es decir, pasa,
no pasa o se sedimenta, endurece y obstruye el Deseo. En la segunda clasificacion, mas
especifica, encontraremos una distincion basada en el tipo de procedimiento emprendido

para hacer pasar ese Deseo.”®

No se trata pues de otra cosa que de los devenires de la materia, sus posibilidades y juegos
que escapan a toda finalidad humana, aun cuando en muchas ocasiones hagan alianza con
ella. No es cuestion de que exista un buen y un mal Deseo, ni de un buen o un mal CsO,
sino de construir un conocimiento’® que permita detectar cada uno de los movimientos

implicados, la estratificacion, desestratificacion violenta, el Plan de consistencia, no para

% Gilles Deleuze y Félix Guattari, Mil..., 167-168.

% Deleuze y Guattari denominan esta disciplina como esquizoanalisis, la cual se basa en un proceso que
busca reivindicar la esquizofrenia no como diagnédstico clinico, sino como el modo en el que el Deseo se
distribuye naturalmente. Como lo vimos desde la introduccion, para Deleuze y Guattari la esquizofrenia
aparece como proceso universal de la produccion deseante, esto es, proceso por el cual el Deseo se produce y
se reproduce. El campo de Deseo - intensidad, energia, conato, libido, tiene un modo de actuar, ese es la
esquizofrenia, la cual que va mas alla del hecho humano pero su forma de darse en él revela su andar, es
decir, se presenta como una posibilidad del pensamiento que se ejerce fuera de los “moldes del sentido
comun” que abandona toda imagen, toda representaciéon yendo asi por encima de todo objetivismo vy
subjetivismo. Asi la esquizofrenia como proceso de produccion del Deseo trabaja con singularidades y no
con individuos, y no porque no nos toque en ese aspecto, sino que cuando lo hace dejamos de ser cosas
acabadas para entrar en el plano de la eterna variacién. José Luis Pardo, Deleuze: Violentar el pensamiento
(Madrid: Cincel, 1990) 118-121.
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usarlo a conveniencia sino para rescatar aquellos medios y uniones que posibilitan al Deseo

como vida libre de juicio.!®

Este andlisis que distingue entre las diferentes formas de proliferacion del Deseo no se
entiende en Deleuze y Guattari como un conocimiento cuyo fin sea favorecer al mejor
postor, facilitando vias de crecimiento a un Deseo fascista o aniquilador, pues el Deseo de
muerte, de guerra, al igual que el juicio, aun siendo eso, Deseo, muestra la cara endurecida
de la vida que se encierra en si misma y le impide trascender los fines particulares
traicionando su propia fuerza. La cuestion de la experimentacion del CsO, del fin del juicio,
es la de una lucha de fuerzas vitales, decimos lucha oponiéndolo a guerra para distinguir la
primera de toda empresa subjetivista que busca el poder y la dominacion. La lucha de la
vida por afirmarse a si misma en un juego de creacidén, experimentacion, etc. En Para
acabar de una vez con el juicio, Deleuze hace hincapié en la distincion antes citada, guerra
y lucha como posturas opuestas que apuntan a logicas distintas, la de la muerte y la vida
respectivamente. La lucha aparece ejemplificada en la naturaleza propia de todo recién
nacido quien en su diminuta extension concentra la fuerza capaz de abrirle paso y afirmarle

de forma obstinada e indomable ante todo lo que le rodea.

100 Recordemos que la ruptura del juicio implica dejar de pensarnos en términos de identidades concretas
con sus atributos correspondientes, para comenzar a definirnos en funcién de lo que Deleuze y Guattari
denominan singularidades. La singularidad aparece ya en la légica de Deleuze, frente al individuo mas
diferenciado, como aquello que no puede ser instanciacion ni especificacion de alguna categoria porque
escapa a la categorizacion mostrandose como una potencia que ha de ser descubierta y repetida. John
Rajchman, Deleuze. Un mapa (Buenos Aires: Nueva Vision2004) 57-58. Este tema sera tratado con mas
amplitud en el Capitulo Il Primer apartado “Multiplicidad y sigularidad”

Esta imposibilidad de individualizacidon a la manera aristotélica, que antepone la idea de singularidad da
cuenta de los procesos mediante los cuales se construyen los cuerpos .Estos procesos son la materia del
esquizoanalisis por medio de la cual es posible diferenciar las formas en las que el Deseo se implica en
diferentes movimientos y fines.
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Dentro de la Meseta 6 que nos ocupa volvemos a encontrarnos esta estrecha relacion entre
el nifio y el CsO entendido como huevo intenso, que, como ya mencionamos al principio
del capitulo, refiere al conocimiento de las cosas por las fuerzas y los grados de éstas
desarrolladas en ellas. El nifio aparece como poseedor de nucleo de materia intensa dentro
de la cual todo es posible. Pero este bebé es entendido como un ser libre de toda relacion
personal exterior, es decir no es un hijo, ni un potencial padre o madre, ni algo que suponga
la existencia de progenitores, nada de lineas y arboles parentales. Es pura potencia, espacio
en el que fuerzas se manifiestan conecta y devienen. Tampoco se trata de hablar de épocas
o afios dorados a los que todos debiéramos regresar, no es cuestion de lineas temporales,
sino de ver la potencia del recién nacido como la impronta de lo que late en la vida,

colandose entre los estratos, perforandolos y trascendiéndolos.

Asi Deleuze y Guattari nos hablan del CsO como adyacente al organismo. Es a esta
potencia a la que le han hecho un cuerpo y unos 6rganos, le han atado; de ahi que no esté
perdido o en un punto pasado o futuro, esta rozdndonos a cada instante, lo hacemos a cada
instante percatdndonos o no. Nos acompafia como una vida sin nombre, rangos o
clasificaciones, contemporanea a todo, ligada a todo, esperando desatar su fuerza al primer

instante en el que al juicio se le haga tambalear.

Ese es el plan que nos aguarda y que aun siendo adyacente no podra ser alcanzado mas que

emprendiendo la experimentacion.
3. Recapitulacion

Llegado este punto retomemos los tres protocolos de experimentacion del capitulo I, y

veamos como aunado a la experimentacion encontramos la impronta comun por buscar los
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medios que mantenga cada practica al margen del Juicio de Dios, que como vimos
anteriormente abarca no sdlo lo religioso, sino también lo politico, epistemolodgico,
artistico, etc. Artaud denunciaba la primacia de la palabra y de un pensamiento que
impedian al teatro mostrar lo esencial de la vida, la Crueldad; para poder asi reformar el
teatro y al hombre mismo. Los dias finales de Artaud esta lucha se concentrd en el cuerpo
como realidad ultima del hombre, y en el clamor de ésta por desterrar de si toda posibilidad
por convertirse en blanco del tribunal de cualquier consideracion eidética. Por su parte,
Castaneda denuncia la autoridad detentada por el Tonal, que bien podriamos describir como
el régimen totalitarista del pensamiento occidental arrasando toda novedad experiencial a
su paso. Un guardian de las formas “aceptables” que niega todo conocimiento por fuera de
sus margenes, de ahi que cierta o no, la literatura de Castaneda busque reivindicar otras
formas de conocimiento como lo son las propias de los pueblos indigenas de América,
mismas que Artaud reverencié en su literatura y practica vital. Finalmente, el Tao nos
ofrece el ejemplo mas simple pero el mas radical, al eliminar de si la accion y con ella, la
palabra, los conceptos, el conocimiento como dominio de las formas; apuesta por la
contemplacion de la vida que se hace y rehace a pesar nuestro, pero que sin nuestra “no

accion” no llegaria a cabalidad.

Podemos distinguir asi tres puntos afines a estos tres protocolos y al CsO de Deleuze y
Guattari: Experimentacion (practica que proponen o por la que apuestan), fin del juicio
(instancia a la que se oponen o buscan modificar) y liberacion de la fuerza vital que
sostiene la existencia (perspectiva o estado hacia el que refiere o se dirige su practica);
Artaud: Experimentacion teatral, fin del juicio de dios, Crueldad; Castaneda: Practica

iniciatica, reduccion del Tonal, Nagual; Sexualidad taoista: No accion (Wu wei), Ego, Tao;
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CsO: Experimentacion, estratificacion y Deseo. Todo un programa por sacar a la luz el
movimiento en plenitud como constante vital a través de la cual la existencia se estratifica
y se libera, pero cuya consciencia en el hombre le abre a éste la posibilidad de alcanzar una
vida intensa que s6lo se agota en la transformacidon y experimentaciéon que lo pone en

sintonia con el estado ultimo que lo constituye.

Al nivel del discurrir del hombre, los estratos son vitales pero sdlo desde la mirada que ha
percibido su dindmica, en la ignorancia de su papel en la vida éstos representan un peligro
que como vimos, puede desarrollar un tipo de CsO que impida su salida mas alla de lo
humano (peligro del CsO canceroso). Asi como lo resaltaba la tarea que Don Juan tenia
con Castaneda, solo equilibrando sus dos mitades, sus dos perspectivas mediante el
conocimiento de cada una, s6lo asi tanto Tonal como Nagual podrian alcanzar su plenitud y
permitir al hombre la experimentacion. El CsO como practica inmanente (de este mundo)
no niega al hombre mediante un ideal ascético por el que se busque llevarlo mas alla de lo
material, desdefiando la salud fisica, la dignificacion de la persona subjetiva, o su cordura

mental; lo asume y potencia como vehiculo imprescindible para rozar otro plan.

El fortalecimiento de los estratos implica pues mantenerlos en un estado 6ptimo tal que nos
permitan trascenderlos pero sin soltarnos completamente de ellos, pues éstos funcionan
como eje de referencia que hace posible el movimiento de experimentacion, una practica
que se agota en un vaivén entre los estratos y el CsO. El punto clave a destacar coloca la
préctica del CsO como movimiento de basculacidn, una ida 'y vuelta incesante. De ahi que
el CsO sea lo no humano que sélo podemos experimentar desde lo humano que se

comprende como formalizacion circunstancial y por tanto movil.
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El estrato como juicio y el estrato como posibilidad de configuracion del Deseo guardan
una distancia vital para que como seres experimentales alcancemos una vida cada vez mas

libre de la opresion, una vida de dignidad mas alla de lo humano.
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Capitulo III. Alcances Practicos
1. Multiplicidad y singularidad

A lo largo del capitulo II analizamos el concepto del CsO en tanto manifestacion de una
pragmatica que se opone al pensamiento como juicio en pro de una dindmica basada en la
que en palabras de John Rajchman podemos denominar logica de las multiplicidades.'”! La
importancia de matizar con esta terminologia es ampliar la naturaleza experimental de
nuestro objeto de estudio, ofreciendo una via més para entender el movimiento que

trasciende los estratos, ya que es por medio de esta l6gica multiple que el CsO se alcanza.

Necesitamos seguir enfatizando el caracter de la terminologia que puebla la filosofia de
Deleuze y Guattari, si decimos légica, con ello no hacemos referencia a un conjunto de
proposiciones, de identidades y predicados; procesos de induccion y deduccion necesarios
para alcanzar una verdad. Hablamos de una experimentacion por medio de la cual es
posible la creacion y el surgimiento de innumerables potencialidades veladas por los

determinismos de la 16gica ordinaria.

A los que entienden la logica como calculo sentencial de la verdad, esta nocion puede

parecer paraddjica y sin sentido, y los que pretenden de ella un método de inferencia para las
ciencias bien pueden negarle lisa y llanamente el cardcter de logica. Contar con un calculo o
método puede ser muy util para corregir los errores de la inferencia. Pero para eludir las ilusiones
del reconocimiento y la representacion en el pensamiento, y poder pensar de otra manera se

necesita una légica de otro tipo. '”°

Asi, dentro de tal talante tenemos que distinguir, como lo hacen Deleuze y Guattari, la

multiplicidad que ellos trabajan de la nocidn corriente en la que se la toma como atributo,

101 John Rajchman dedica dos capitulos (IV y V) de su libro Deleuze. Un mapa, a la descripciéon de esta
peculiar logica que atraviesa la filosofia de Deleuze. John Rajchman, Deleuze. Un mapa, Trad. Elena Marengo
(Buenos Aires. Ed. Nueva Vision, 2004) 53-109.

102 john Rajchman Deleuze. Un..., 53.
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es decir, la multiplicidad que supone una unidad (sujeto u objeto) con la cual sélo tiene
relacién cuantitativa, ej. 12 perros, 5 mesas, multiples montafias, etc. En tal logica la
variacion, o acuia esencias o mienta las cantidades subsumidas a é€stas; en la logica de Mil
Mesetas, la multiplicidad despliega lo que tales categorias dejan en la sombra, el proceso
mediante el cual lo que se repite ya no es la invariacion de la esencia sino la nota que hace
imposible la categorizacion eidética al constituir una suerte de presencia inatribuible: una
diferencia libre, libre de la légica de la distincidon, oposicion o contradiccién; una
Singularidad. Son esas “diferencias libres”, “disparidades” o ‘“singularidades” las que

constiuyen “combinaciones” o “ensamblamientos multiples” '3

Es pues importante para comprender tales conceptos que no tomemos la multiplicidad a la
manera de un conjunto cuyas partes serian las singularidades, sino como un proceso que
describe el andar de éstas ultimas, es decir, el proceso de repetir la diferencia en un
despliegue o complicatio. Aqui la complicacion, que Deleuze toma de la terminologia de
Leibniz, describe el proceso de bifurcacion indefinida de las series a las que estan
incorporadas las singularidades; el modo de proliferacion de esta virtualidad que acompana
al mundo de las formas acabadas, una potencia que “insiste” entre las cosas. '* Asi, las
infinitas series que daban lugar a los mundos incomposibles frente al mejor de ellos elegido
por el dios de Leibniz, en Deleuze y Guattari dejan su realidad hipotética para latir en este
mundo, con la posibilidad de irrumpir en cada y cualquier instante.

En el universo logico de Deleuze existe algo mds pequerio que el individuo mas

especificado, y mas grande que la categoria mdas abarcadora. Andlogamente lo que se llama

diferencia no debe confundirse con distincion, oposicion o contradiccion [...] una singularidad no es

103 John Rajchman, Deleuze. Un..., 58.
104 John Rajchman, Deleuze. Un..., 65.
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un caso o una instanciacion de nada: no es la particularidad ni la cualidad de ser unico. [...] éste no

corresponder a ninguna clase [...] es una suerte de potencia o azar.'”

Para Deleuze y Guattari todo juicio en tanto proceso selectivo crea ‘“zonas de
indistincion”'% con cada una de las categorias que establece como oficiales, toda
normalizacion de la existencia, delinea el movimiento de las singularidades que escapan y
hacen tambalear el tribunal de la razon, la moral, la salud, etc.!’” Bajo esa perspectiva
podemos entender de qué manera el CsO se presenta como adyacente, de qué manera nos
acompafia como potencia. El juicio le hace un cuerpo a la Naturaleza desterritorializada,
pero los ideales que el sistema del juicio impone no recogen en su cristalizacion toda la
materia existente, siempre hay algo que no se acomoda, que rebasa sus estatutos, de forma

que el juicio no sdlo crea lo que constituye su verdad, sino también lo mismo que permite

desmantelarla.

Estas zonas de indeterminacion en las que las singularidades se complican, es decir, en las
que se prolongan y multiplican, describen un movimiento libre de fines y puntos de partida,
un movimiento que siempre esta haciéndose de cualquier punto hacia cualquier otro,
formando una proliferacion y entrecruzamiento ilimitado. En ese sentido, la potencia que la
multiplicidad comporta se distingue de la definida dentro de la filosofia aristotélica, debido
a que en esta ultima la potencia remite a la posibilidad de llegar a ser algo cuya esencia

aguarda en su interior al influjo de circunstancias especificas. La multiplicidad carece pues

105 John Rajchman, Deleuze. Un..., 57-58.

106 John Rajchman, Deleuze. Un..., 17.

107 podemos ahora traer a cuenta la referencia a la ontologia de la Diferencia emprendida por Deleuze y
citada en la parte de Contexto de nuestro trabajo. Los conceptos de multiplicidad y singularidad, como lo
habra ya detectado el lector, refieren a las formulaciones que la inversidn del platonismo, iniciada afios atras
por Deleuze, alcanzaron en el trabajo conjunto entre Deleuze-Guattari. La légica de las multiplicidades
permite continuar la tarea de reivindicacidn del simulacro al construir una descripcién de la forma en la que
el universo de la Diferencia se despliega por debajo y por encima del mundo de la representacion.
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de unidad en tanto esencia determinante de su comportamiento, pero esta ausencia no es un

limite sino un poder de movimiento y creacion. %

El CsO despliega asi una légica de la multiplicidad al emprender una busqueda
experimental de todo aquello que la estratificacion nos impide ver: la dindmica de la
materia anterior a las formas, individuos, sexos, clases, etc., Una experimentacion que, al
trabajar con movimientos, fuerzas, uniones y territorios que superan y atraviesan lo que
constituye al “hombre”, permite repetir las singularidades que pueblan el campo
presubjetivo, pues estos potenciales no pueden ser liberados sin nuestra intervencion.
Habremos de desplegar las singularidades que nos anteceden pensdndonos como
multiplicidades, es decir, componiendo relaciones y ensamblamientos que nos liberan de
los determinismos ontologicos que requieren de un “es” para poder hablar, usando la

disyuncién como conector de un plan que no borra la diferencia. '

Como sabemos ya, no es cuestion de deshacer identidades sino de que nuestra vida se torne
“vaga” para que en ella se puedan colar otros mundos, otras formas de existir en la medida
que nuestro pensamiento se vuelve hacia lo que insiste en los bordes de cada uno de
nosotros. Es cuestion de experimentar, ensamblar, agenciar de otro modo en el que dejemos
atrds la historia para iniciar un devenir, un movimiento que atrapa lo nuevo, el azar

desligandolo de un caracter de anomalia que hay que desechar. ''°

108 John Rajchman, Deleuze. Un..., 76.

109 John Rajchman refiere en su texto a la implicacidn lingiiistica que la légica delas multiplicidades conlleva,
el uso de “conectores logicos” distinto que permiten no sélo describir sino proliferar la ontologia de la
diferencia. De esta manera el uso del término “es”, pieza clave de la composicién del mobiliario del mundo
eidético, da paso al “y” como la disyuncién que permite conectar sin la imposicion y fijaciéon de cédigos que
atrapan y detienen la complicacién de la diferencia. John Rajchman, Deleuze. Un..., 59-60.

110 Rajchman explica cémo esta vaguedad no es ninguna especie de defecto, sino pura potencia para la
creacidén de nuevas y diferentes conexiones. Esta inespecificidad se convierte en nuestra peculiaridad, no
algo particular porque ello remitiria a individualidades bien definidas, sino aquello propio del estar siendo de
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Pensar en uno mismo y pensarnos mutuamente como “multiples” o “compuestos por
multiplicidades” no es imaginar que tenemos muchas identidades o yoes distintos (personalidades,
modulos cerebrales, etc.) Por el contrario, es dejar de comprendernos en términos de identidad e
identificacion, o como personas o yoes bien diferenciados, por muchos que seamos o “disociados”
que estemos. Significa que jamas estamos totalmente divididos en especie, razas o géneros “puros”
que nuestra vida nunca puede reducirse a una “individualizacion” de ninguna clase o tipo puro.
Antes de estar situados en ninguna especie o estrato o clase, integramos una suerte de masa

indefinida o multitud. '!

2. Realismo: Etica y Estética

La distancia que el pensamiento de la multiplicidad genera frente a las categorias permite
desligarnos de la trascendencia de las formas ideales para practicar una actitud “realista”
frente a la vida, ésta no consiste en asentar los criterios de verdad en los datos sensoriales,
sino en volcarse sobre la vida como algo que no se supedita a nada exterior para poder
discurrir, una inmanencia pura, un puro potencial de experimentacion: el Deseo como
campo intensivo en el que no hay objeto ni sujeto sino solo el proceso inconsciente de las
singularidades ''? de donde lo nuevo tinicamente puede surgir.

[...] las multiplicidades tienen la realidad de los “acontecimientos” o de lo que es

“Inatribuible” en la existencia, y esa rea-lidad se manifiesta en que seamos “realistas” cuando no podemos

.. . T . . 113
ni juzgar ni decidir sino solo experimentar.

Este realismo existe ligado a una especie de crédito o confianza de una “creencia en el

9114

mundo que nos libera del “deber ser” para concentrarnos en un “poder ser”. De ahi las

lo innatribuible, es una individuacién de otro tipo, de uno inefable en el que se conjugan innumerable e
infinitas lineas. Un devenir [...] “liso” al que ninguna cualidad se adhiere [...] mismo que Deleuze reconocié
en la novela americana, donde la vaguedad de los personajes los hacia discurrir en otra clase de tiempo en el
que no que se juega ninguna dinamica identificatoria sino “encuentros complejizantes” complicaciones.
John Rajchman, Deleuze. Un..., 84,91y 92.

111 Jjohn Rajchaman, Deleuze. Un..., 80.

112 José Luis Pardo, Deleuze: Violentar el pensamiento (Madrid: ed. Cincel, 1990) 123-124.

113 John Rajchman, Deleuze. Un..., 66.
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distinciones que Deleuze hace entre Moral y Etica. Mientras que en la primera se necesita
de algo superior para saber como actuar, la segunda se revela como una respuesta ante el
desmantelamiento del mundo que acompafia a la caida de toda figura rectora, que nos
empuja hacia una actitud que sabe que al borrarse los limites el mundo explota en un
entramado ilimitado de nuevas y siempre cambiantes relaciones, en las que necesitamos
creer para poder crear. La ética es una postura de inmanencia que posa sus 0jos sobre el
mundo y nos brinda la posibilidad de lo nuevo. Es una Etica de los modos inmanentes de

la existencia.’”® Es la ética spinocista.

El mismo Spinoza que nos interpela evidenciando que no sabemos lo que un cuerpo puede,
nos revela un pensamiento como confianza en la capacidad de creacion inherente de cada
modo. De nuevo, la cuestiéon es el tipo de pasiones con las que nos arreglemos para
aumentar nuestro connatus; de nuevo la cuestion es construir las conexiones necesarias para
potenciar el flujo del Deseo en tanto flujo de una vida que rebasa cualquier definicion,
repetir las diferencias que nos permitan ver el movimiento detrds del mundo del juicio
eidético.

Deleuze describe en sus textos sobre cine como a partir de la segunda guerra mundial, se
hace urgente este cambio de paradigma del pensamiento, una “conversion empirista”!!'®
que el nuevo cine de aquella época supo elaborar. Para Deleuze, el cine de postguerra
present6 un tipo de imagen que definié la potencia no sélo del cine sino del arte en tanto
creacion, una imagen que, alejandose de la dindmica de la representacion, de los modelos

sociales, de los clichés, dej6 de mostrar lo que podiamos ver, para hacer aparecer lo

114 John Rajchman, Deleuze. Un..., 11.77-78

15 Enrique Alvarez Ansian, La cuestion ética de la creencia en el mundo a través del cinematdgrafo
(www.filosofia.net/materiales/articulos/a_52.html) 1 de Octubre de 2015

116 John Rajchman, Deleuze. Un..., 32.
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invisible, la dindmica del campo diferencial, su necesidad y las determinaciones propias
para lograr vislumbrarlo. Pero tal cuestion no se concentraba en revelar una necesidad de
creer en el mundo para “conocer” lo que las categorias nos impedian ver, €sta no se muestra
como un ansia clasificatoria tradicional, sino de pura experimentacion y de libertad que

permite generan otro tipo de conocimiento y realidad.

Esta especie de resonancias que la filosofia tiene con el cine, son encontradas por Deleuze
también entre aquella y diferentes disciplinas como la pintura, la ciencia, la musica, la
literatura etc., Pero ello no denota una cualidad transdiciplinaria de la filosofia, sino el
movimiento que constituye todo acto de creacion implicado en el seno de ésta y de las
otras. Se trata de la creacion como un movimiento de “resistencia”, de “liberacion de la
vida” que permite al que crea y a la sociedad que le recibe, ser capaces de sobrellevar y
trascender el Poder, entendido como cualquier forma de dominacion que impide que la vida

se despliegue en su potencia. !’

117 En su articulo titulado: “Resistencia e insurreccién en Gilles Deleuze. Una respuesta a Toni Negri”, Maria
Garcia Pérez ofrece un matiz del concepto de Resistencia en Deleuze, que para nosotros se acopla de buena
manera a la linea conceptual que hemos venido manejando en este capitulo, por lo cual nos permitimos
hacer cita de él para precisar el lugar de tal concepto en este trabajo. La idea que Garcia Pérez desarrolla
parte de la necesidad de hablar sobre la posibilidad concreta de accidn de las minorias frente al poder que
se instituye en el Estado. Para Deleuze un minoria no alude a una desventaja numérica, sino que con ella
recoge una colectividad dada en funcién de su heterogeneidad, de la ausencia de una figura a la que se
subsuma y le otorgue unidad, un campo diferencial podriamos decir. Asi pues el comportamiento intensivo
que subyace a la minoria, [..] se trata por tanto de una instancia de flujos sin tregua que insertan la
novedad en el mundo politico-social y que, en consecuencia, esconde un potencial siempre revolucionario: la
diferencia es siempre, en tanto que tal, insurrecta y su re-sistencia consiste en su eterno volver, en su
repeticion: el eterno volver de la diferencia. Este potencial se cumple de facto en el momento en que esta
diferencia se actualiza, se efectua y da lugar a nuevas instituciones y a nuevas formas de gobierno y de
organizacion social, esto es, cuando se corporeiza en el plano de la extensio. Maria Garcia Pérez, “Resitencia
e insurreccion en Gilles Deleuze. Una respuesta a Toni Negri”, Eikasia. Revista de filosofia, consultado el 9 de
marzo de 2016:209. http://revistadefilosofia.com/64-08.pdf.
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Tenemos aqui una distincion que Deleuze hace para explicar las nociones spinocistas de
alegria y tristeza. ''® Tanto una como la otra tiene al grado de connatus como su origen, la
alegria se describe como el estado de aquel que ha desplegado sus potencias, mientras que
la tristeza surge por el impedimento en la consecucion de las mismas. Es en este Gltimo
caso donde aparece el poder, Deleuze nos dice que no hay potencia mala sino mal poder alli
donde la potencia en su nivel mas bajo se revela en un movimiento en el que un cuerpo
aleja a otro de lo que “puede” hacer. Esta distincion es la misma que sostenia las
diferencias que en el capitulo II mediabamos entre guerra y lucha, haciendo que sélo en la
primera podamos identificar el discurrir de un ansia de dominio y no de crecimiento

impersonal y vivificante.

El acto de creacion que conlleva el realismo surge como resistencia no so6lo a un nihilismo
que aparece y reaparece a lo largo de la historia, sino al caracter hegemonico en el que se
llegan a colocar los estratos, y cuyo derrocamiento aumenta la urgencia de este peculiar
tipo de conversion. De tal modo, la creencia de la que Deleuze nos habla significa todo
menos una actitud estitica en la que relegamos nuestra accion a una fuerza o ser
considerado como superior (salvacionismo); ésta por su parte, nos vuelca sobre el que se
podria considerar, no un alto grado de responsabilidad, sino mas precisamente de potencial
en un camino en el que trascendemos también lo que nos definia dentro de uno u otro tipo
de cuerpo. La alegria propia de esta actitud no es el resultado de quien confia en que todo
estard “bien”, sino del que lucha dia a dia, en una danza que discurre liberando y
combinando las singularidades que nos anteceden como hombres, mujeres, blancos,

animales, ricos, pobres, etc.

112 Gilles Deleuze y Claire Parnet, Abecedario Deleuze, J /Joie /Alegria
(https://www.youtube.com/watch?v=HKQGRVOCnuo) Consultado el: 2 de diciembre de 2015.
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Desde este angulo adquiere claridad lo que afirman Deleuze y Guattari cuando emparentan
al CsO con la alegria, la salud y la juventud.'!® Podria objetarse que bastaria decir que el
CsO se hace liberando la vida en tanto fuerza impersonal pero, si bien es ése el grado no
buscado sino preexistente de la Naturaleza, sabemos que es necesario partir de los estratos
mismos, y de las especificaciones que nos hacen posibles como sujetos, ya que ambos
movimientos no son otra cosa mas que manifestaciones de esta vida misma. Asi como lo

explica Castaneda, Tonal y Nagual son las dos partes necesarias de nuestro equilibrio.

Alegria, salud y juventud, no mientan posiciones en el lado positivo de una escala de
buenas actitudes o costumbres, no aparecen aqui como parametros de normalizacion, sino
como formas de nombrar la repeticion de la que como sujetos vagos, somos capaces.
Repetir la vida, repetir lo indiferenciado, multiplicar la fuerza que discurre detras, sobre y
entre nosotros, no para impedir definicidon alguna, sino para que la carencia de finalidad de
esa potencia invada nuestras vidas y, a través de ese movimiento, ninguna hegemonia sea

posible.

Tanto la ética como la estética que proponen Deleuze y Guattari comportan una especie de
violencia que es propia de lo que no puede pensarse-juzgarse. Ellas surgen en una suerte de
irrupcion en la que lo impersonal, lo indecible, lo irrepresentable desafia nuestras
encasilladas formas de relacionarnos entre nosotros y con el mundo, llevandonos hacia un
replanteamiento de lo que somos y de las posibilidades de construirnos de manera que

alejemos tanto al pensamiento como a la sensacion de los dominios de la representacion.

119 Gilles Deleuze y Félix Guattari, Mil Mesetas, Trad. José Vazquez Pérez y Umbelina Larraceleta (Espafia,
ed.: PRE-TEXTOS, 2010) 157.
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Es ahi donde Deleuze coloca la labor del cine de post guerra, la pintura de Bacon o la
literatura de Kafka, por mencionar algunas. Estos describieron un movimiento en que la
sensacion, la corporalidad y el lenguaje respectivamente hacen posible pensar lo
impensado, al enfocarse en hacer ver aquello que ninguna categoria establecida podia

explicar.

La danza del CsO, aquella que Artaud reclama le fuera devuelta al cuerpo, es la de la vida,
la de “una vida” que no se reduce a la forma ni a los modos en que se cristalizan sujetos y
objetos. Pero en nuestra perspectiva, la logica del CsO no es una logica de la negacion del
sujeto, sino una que reclama “seamos” vistos desde una postura que sea realista sobre las
lineas que trabajan en nuestra presente constitucion. Entendemos al CsO como adyacente
no solo porque sea una presencia sujeta bajo las ataduras de la categorizacion ontoldgica,
sino porque a la par presentamos formas de subjetivacion que pasan desapercibidas, otras
formas de individuacion que no tienen que ver con personas ni con cosas, sino que acoplan
distintos movimientos. '>° Somos en variadas formas puntos de interseccion de muchas
lineas que seguirdn creciendo y bifurcandose de manera incesante. La cuestion es para
nosotros volver los 0jos no s6lo a lo que hay, sino a lo que hacemos y que queda oculto por
usar nombres y posturas para entenderlos que ocultan los devenires que nos atraviesan y
que hacemos atravesarnos. Volcar la mirada a esas zonas para darnos cuenta de cuanto de
nuestro actuar estd ya formando individuaciones que nos potencian como vida y nos

permiten un devenir que libera a todo cuanto hay, pero que, como hemos repetido,

120 En entrevista para la revista Laberatién, Deleuze refiere al tipo de individuacién que Mil mesetas
desarrolla, como modos de individuacién distintos a los de las cosas, las personas o los sujetos; aquellos que
en lugar de remitir a esencias remiten a circunstancias. De ahi que Deleuze y Guattari hablen de la
individuacién de una hora del dia, de la de un clima, una regidn, en las que confluyen todo un colectivo de
intensidades. Gilles Deleuze, Conversaciones 1972-1990, Edicion electronica de www.philosophia.cl / Escuela
de Filosofia Universidad ARCIS, 22.
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siguiendo a nuestros autores, no seran vislumbradas ni aumentadas mas que a través de la

experimentacion.

De todas maneras tenéis uno (o varios) no tanto porque preexista o venga dado de hecho —
aunque en cierto sentido preexiste-, sino porque de todas maneras haceis uno, no podéis desear sin
hacer uno —os espera, es un ejercicio, una experimentacion inevitable, ya hecha en el momento en

que la emprendéis, no hecha en tanto no la emprenddis. **!

121 Gilles Deleuze y Félix Guattari, Mil..., 155.
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Conclusiones

A la luz de la investigacion que aqui finaliza queremos resaltar tres ideas:

El CsO como Experimentacion. Desde su primera formulacion en Artaud, el Cuerpo sin
organos representa una via de lucha y resistencia mediante la cual el hombre se sustrae a la
hegemonia de cualquier juicio. Como vimos, es importante entender que la necesidad del
CsO no es negar la validez de cualquier afirmacion sino expresar con su dinamica que
detrds de cualquier determinacion se encuentra el flujo que la posibilita y borra en un
movimiento constante. La experimentacion surge invalidando dichas perspectivas en su
imposicion como leyes de normalizacion, otorgando asi libertad al hombre en la medida en
que ésta es en primer lugar una liberacion de la vida que se descubre ante nosotros como
diferencia ajena a cualquier moral. El hombre desata a la vida al dirigir su mirada mas alla
de los lindes del juicio, al descubrirse componiendo una infinitud de cuerpos y
movimientos inconcebibles bajo el dominio de la ley de la Identidad, de la Organicidad y

del Lenguaje.

El CsO como campo de inmanencia del Deseo. Mirando mas alla del juicio se encuentra la
el discurrir de “una vida” que insiste y prolifera de manera implacable. Alli el cuerpo deja
de entenderse como propiedad de un sujeto individual y se abre para calificar todo tipo de
configuraciones de fuerza, tal como lo entiende el Spinoza de Deleuze. Libre de toda
forma, funcién e identidad el cuerpo se convierte en un campo energético donde el Deseo
como fuerza vital se agota en la sola necesidad de afirmacion. Alli el Deseo se libera de
toda trascendencia y avanza conectando intensidades, aumentando su potencia,

deslizandose cada vez mas hacia la construccion del Plan de consistencia.
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El CsO, hacia una ética. El CsO configura una ética de las potencias, de la afirmacion de
una vida que no se supedita a nada que no sea la voragine de la Inmanencia. El CsO nos

revela el ineludible quiasmo'??

entre los actos y las cosas, entre la ontologia y la practica
humana. Asi en esta urgencia por liberarnos de las ataduras fisicas, necesitamos dejar la
moral eidética para comenzar a pensarnos integrando otro tipo de relaciones, tiempos y
espacios, agenciamientos que ignoramos o que aun no hemos desatado que nos llevan a
iluminar esas zonas obscurecidas. El CsO no anula o niega las formas, les otorga un
discurrir vago, fragmentario; en el que se convierten en estadios inasibles siempre abiertos

a la transformacioén y conexion. Una ética de la disyuncion que avanza conectando y

aumentando, develando las posibilidades de la vida y recombindndolas de manera infinita.

La necesidad por la que el CsO nace y se renueva desde el Teatro de la Crueldad hasta la
filosofia de Deleuze y Guattari, es para nosotros la misma que lo hace vital en nuestra
actualidad, y por la cual para nosotros se hizo valida la elaboracion de este trabajo; el CsO
urge en la medida que nos es imprescindible un acto de resistencia que apunte hacia la vida
liberada de la hegemonia y el control. Nos es necesario el conocimiento y la prudencia que
nos revele la cartografia del poder en cuyo entramado se tejen nuestros cuerpos, ideas y
acciones, una proliferacion de multiples conexiones donde el Deseo se ha tornado un

impulso aniquilador.

El CsO tiene la posibilidad de mostrar al hombre y a la existencia toda como la
materializacion de la politica vigente, sin que ninguna metéfora exista de por medio.

Revelando que el nucleo de su opresion y de su libertad no radica en la reivindicacion de

122 Tomamos aqui Quiasmo para describir movimiento de reversibilidad entre los componentes de una
relacion.
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una verdadera naturaleza sino la siempre cambiante disposicion de fuerzas. Hacernos un
CsO nos permite reconstruirnos eligiendo con qué intensidades conectarnos, qué nos
conviene y qué no, habiendo descubierto que ese cuerpo nuevo no es mio ni tuyo sino

nuestro y que resistir al juicio no es cuestion de ninguna rivalidad entre subjetividades.

Como hemos explicado ya, si bien la filosofia presente en Mil mesetas no tiene en el
“hombre” el nucleo de sus formulaciones, pues lo supera circunstancialmente; pasa
necesariamente por la dinamica implicada en su constitucion al desmantelarla para
evidenciar el lugar de otro tipo de realidad, una que lo antecede y lo rebasa; posibilitado un
aporte vital para el entendimiento y diversificaciéon de nuestra vida. Asi lo pudimos ver a
través de la experimentaciéon emprendida por Artaud, Castaneda y la practica taoista, las
cuales si no discurren con la terminologia de Deleuze y Guattari, para nosotros, refuerzany
aclaran el vinculo del CsO con lo humano al rescatar la dindmica energético-material de
nuestra constitucion, revelandola a través de practicas que guardan un lazo intimo con
nosotros. El arte, el lenguaje, el ritual, la diversidad epistémica, la sexualidad: la
experimentacion, se convierten en las herramientas revolucionarias que nos ponen cara a
cara con la evidencia y la urgencia del CsO: las veces que lo hacemos, hemos hecho y a las

que hemos renunciado emprenderlo.

En la introduccion de este trabajo hicimos mencion de ciertos ambitos en los que
consideramos que el acercamiento a las formulaciones sobre el CsO en general y en
especifico sobre el estrato organico,'?® posibilitaba el desarrollo de practicas que nos

permitirian ir mas alld de la inclusidon de grupos socialmente marginados como la recién

123 Hago esta especificacion sélo por la ya mencionada, en la introduccién, cualidad de insospechada que
socialmente representa la dinamica de la estratificacion en el ambito fisioldgico del cuerpo.
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denominada comunidad LGBT!?* , o las personas con “discapacidades™ fisicas o mentales
(por mencionar los casos con lo que nos relacionamos con mas frecuencia) Ello como
respuesta a la deconstruccion de la normatividad sanitaria y moral que permite seleccionar

las “correctas”, de las “incorrectas” manifestaciones humanas.

Para nosotros entender que la codificacion que hace posible al hombre es cuestion de una
préctica, y no de una esencia en correcto o desviado funcionamiento segun sea el rubro con
el que se clasifique; nos permite, no s6lo hermanarnos — como se dijo en la introduccion- al
ver que las personas “diferentes” son otras posibilidades de vida como lo son las nuestras,
sino posibilitar un entendimiento en el que se evidencie que el “humano” no es tan “puro”,
“definido”, “cuerdo”, y “sano”, por mas que se crea o por mas disciplinado y controlado
que se tenga, proporcionando asi un sustento ético-ontoldgico de la diferencia, en el que
instancias como el sexo, género- por mencionar el caso especifico, resultan reflejo de una
politica estructurada por la superposicion de estratos. Nuestra existencia humana lo es en su
materialidad corporal, una politica de la estratificacion. Consideramos que vernos asi
permite valorar en igual medida todas las fuerzas y circunstancias que se implican en cada
momento en el que acontecemos y propiciar la entrada de otras tantas, aspecto por el que
para nosotros resultaria provechoso dejar de utilizar rubros incluso para la “disidencia”, que
al empefarse en una clasificacion que la abarque y defina a la perfeccion, no hacen mas que

crear las circunstancias propicias para convertirse en una nueva fuerza opresora. '

124 Siglas usadas para designar a la comunidad integrada por Lesbianas, Gays, Bisexuales y personas
Transgénero.

125 1.3 misma comunidad LGBT ha sido objeto de criticas por haber desplazado a otros grupos que no se
sienten representados con su especificacidn, de ahi que se encuentra la variante LGBTQ, que mediante el
vocablo “Queer” trata de incluir a todas aquellas manifestaciones sexuales humanas que no se basan en la
I6gica binaria (hombre-mujer).
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Sabemos de las implicaciones que esa definicion tiene para la obtencion del
reconocimiento, debido a que esa inclusion es un medio por el cual se convierten en sujetos
de derechos sociales o politicos pero, tratando de seguir a Deleuze y Guattari, nos parece
que basar la totalidad de su practica vital en ello impide que se desenvuelvan como
resistencias permitiendo que la dindmica normativa sélo se siga potenciando. A lo que
queremos ir al citar el caso de la diversidad sexual, es destacar que una pluralidad de
fuerzas que podriamos coloquialmente subsumir a diferentes géneros, sexos, identidades,
anatomias, etc. se implican para hacer posible nuestro discurrir diario, el que solo por
costumbre, moral o supervivencia identificamos con una sola individualidad posible.
Percepciones, sentimientos, pensamientos, funciones, que nos hacen tan “impuros” para el
juicio pero que nos llenan de herramientas para experimentar. Creemos que esta concepcion
nos posibilitaria ser medios de resistencia, al permitir de manera sostenida la introduccion
de lo nuevo en el aparato de codificacion al que pertenecemos, un modo de creacion desde
la trinchera que se pude volver lo humano cuando se lo piensa como el punto de anclaje, un

gozne para el giro experimental.

Para nosotros el cuerpo humano, con todas sus posibilidades mentales y materiales es el
campo de batalla de una lucha que se combate desde la despersonalizacion contra otra
fuerza que carece de manera similar de ego alguno. Cuando se lucha contra el capitalismo,
la tirania, la explotacion, la desigualdad, la discriminacion- las que son finalmente la misma
cosa para la actualidad- nos parece que se lucha contra nadie, pues detrds de cada una de
sus manifestaciones solo existen conexiones imposibles de abarcar que nos terminan
entregando antes que una multiplicidad a la manera de nuestros autores, a la humanidad

entera enredada por el mismo alambre punzante que nos cercena. Asi pues creemos que la

109



lucha se hace contra el desconocimiento de esa condicién, una ignorancia que nos hace
creer que entre mas definido y separado de lo “malo”, més salvado y glorioso estaré. La
desestratificacion deleuziano-guattariana se nos presenta como una axiologia de lo humano
de una clase distinta que nos retine en miras a la diferencia que nos antecede y rebasa. Ser
humano asi se convierte en una desestratificacion que me empatiza con el otro, al partir de
una diferencia que no separa, sino conecta; la que nos posibilita la liberacion en los
margenes de lo atado, puesto que es para nosotros para quienes creemos sigue apremiando

hablar del CsO.

Cabe preguntar ahora si el objetivo principal planteado en la introduccion de este trabajo se
ha alcanzado mediante su desarrollo. Habremos de decir aqui que antes de su elaboracion,
en nuestro proceso de estudio sobre el concepto practico del CsO, la oportunidad de
acercarnos y profundizar en algunas de las fuentes de las que Deleuze y Guattari se valen
para exponer su practica- Artaud, Castaneda, sexualidad taoista- nos permitido obtener una
vision radicalmente distinta de la que nos habiamos hecho con la sola lectura de la Meseta 6
en la que se expone. La efectividad de ese encuentro represento la posibilidad de insertar
esa parte de la filosofia de Deleuze y Guattari en la concretud de nuestro acontecer,
revelando su actualidad y urgencia, posibilidad que en varias ocasiones un primer
acercamiento a esta filosofia habia negado o puesto en duda constante. Para nosotros ese
hecho se presentd como la oportunidad de replantear la forma en que nuestro proyecto de
investigacion sobre el CsO seria expuesto, de manera que pudiese representar una via
esclarecedora también para lectores apenas iniciados en el tema. Asi ofrecer la personal

efectividad de ese proceso como una opcidn para aportar en la difusion y revaloracion del
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CsO, supone parte de la realizacion de su eficacia como herramienta. La parte que resta

solo sera posible de completar en la recepcion que lo acoja.
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