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1 estudiar las imédgenes del cuerpo que apare-
cen en la poesia mexicana erético-amorosa, 1o primero
que llama la atencidn y que determinara después los
textos poéticos es el problema de la concepcién que
los poetas tienen de su propio cuerpo, estrechamente
unida a la percepcién de su identidad. ;Cudl es el
concepto de cuerpo que subyace en determinadas
expresiones? ; Qué debemos entender al enfrentarnos
a la palabra “cuerpo”?

Continuando una larga tradici6n, en la poesia que
analizamos el hombre es un ser dual o compuesto
de forma y sustancia, exterior e interior, continente
y contenido, cuerpo y alma. En €l momento del
contacto con el otro y m4s alld, en la unién o éxtasis
erético, esta dualidad conformadora de la identidad
individual —yo estoy en mi cuerpo— entra en con-
flicto, dando lugar a estados de confusién consciente
que desdibujan los limites mencionados, claros hasta
entonces.

El cuerpo y la percepcién que se tiene de €l cons-
tituyen el centro de todas las sensaciones. Todo pasa
a través del cuerpo, y como consecuencia, toda expe-
riencia aparecer cifrada en términos corporales:

En definitiva cualquier sentimiento —el del amor,
el del odio, el de la repulsién; los placenteros
como los torturadores y desasosegantes— es an-
tes un sentirse de algiin modo bien o mal, centrado
o excéntrico, ascendiendo o cayendo, en cémoda

expansion o rudo choque, etc., etc... que un sentir
algo determinado. (Garcia Berrio, 1985: 260)

Este estado de confusién provocado por la ex-
periencia erético-amorosa afecta tanto a la parte
externa (cuerpo) como a la interna (no cuerpo), que
se vuelven asf una sola cosa. Es una confusién con el
exterior, con el otro, y una confusién con el interior,
con uno mismo. Exteriormente el cuerpo del amante
se fragmenta y se confunde con el del amado, produ-
ciéndose un desconcierto en cuanto a la “propiedad”
de las partes. Internamente, forma y sustancia se con-
funden, intercambiando sus propiedades respectivas.
Es una confusién que opera, como veremos, en dos
direcciones: €l cuerpo se diluye, se evapora hasta
perderse, mientras que el espiritu se corporaliza y
puede percibirse a través de los sentidos.

En el primero de los niveles la pérdida del cuerpo
exterior, pérdida gradual que culminara con su total
desaparicién, comienza por una fragmentacién,
por una disolucién de la identidad en partes. Esta
segmentacion trae consigo un primer desconcierto,
puesto que las partes desglosadas y percibidas como
independientes pierden su unidad y se hacen inter-
cambiables. Tal es lo que expresa Carlos Oliva en
su poema titulado precisamente “Metamorfosis”, a
través del juego metaférico de los grupos nominales
y el intercambio de sus complementos: .
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La mirada empieza por ponerse tensa:
miro los ojos de tus senos
los senos de tus ojos

Por estar tu piel en mi carne
palpo la cara de tu cuerpo
el cuerpo de tu cara

Con las palpitaciones de sobre
beso las piernas de tu boca
la boca de tus piernas

En el dia entrecortado
me pierdo en la noche de tu cabello negro
en el cabello negro de tu noche

Con la pereza de cualquier alba
dejo todo lo demds
a la ignorancia de tu cuerpo

Carlos Oliva, “Metamorfosis”, II, 514-515
(Inédito, 1955)

La mencién inicial a la mirada es importante
puesto que nos proporciona una primera “ubica-
cién” externa del amante y su manera de apre-
hensién de las formas del otro. Esta mirada “que
comicnza por ponerse tensa’, es ya una mirada
confusora y sorpresiva que devuelve una sensacién
de desconcierto. Lo mismo ocurre en otro poema
de Abigael Bohdrquez: “y tu cuello miro que pulsa
las cuerdas / del corazén, no sé si el tuyo, el mio™2.
La referencia a la accién de “mirar” nos habla de
un primer contacto, de una primera sorpresa que
nos llega a través del sentido de la vista. Es una
primera percepeidn, distinta y desacostumbrada,
que provoca el extrafiamiento, el “no saber”, la
duda acerca de la realidad cotidiana de las cosas.
Durante el tiempo de la “embriaguez erdtica”, el

“mundo parece ser visto con otros ojos>.

Pero no sélo el cuerpo del otro —la forma exterior
de las cosas— se fragmenta, sino también uno mis-
mo, el cuerpo que “ve”, que percibe. Todo empieza
a borrarse, los limites se hacen flexibles, y las cosas
distintas pueden unirse y participar de lo mismo. Esta
confusién se manifiesta en los poemas como una con-
fusién en cuanto ala “propiedad” de las partes de los
dos cuerpos que se unen, y se expresa a través de una
alteracién en la deixis de los posesivos que también
alteran la ubicacién “espacial” de los cuerpos:

Tid y yo abrazados
En el centro del cuarto

Tus senos quieren liberarse de ti
Incrustarse en mi pecho

To.d.c; yo te recorro

To'd'o' yo te respiro

En .tz;nta libertad

Al.n;i;nos la piel como puerta o manzana

Mi pensamiento encima de tu pensamiento
Tus muslos al lado de mis caderas

Soy un miisculo més de tu garganta

Oscar Oliva, “En una sola llama”, II, 74, 75, 76
(Estado de sitio, 1972)

Los elementos que se confunden no son sélo
elementos corporales: tus “senos” en mi “pecho”, tus
“muslos” en mis “caderas”, un “musculo” mio en tu
“garganta”, sino también elementos no corporales:
“mi pensamiento encima de tu pensamiento”. La
confusién, como hemos dicho, no sélo opera en el
exterior (confusién de los dos cuerpos en uno), sino
también en el interior (confusién entre lo corporal y
lo no corporal). Esta misma confusién sc repite en
otros poemas, donde “cuello”, “corazén”, “senos”,
“pecho”, “piel”, “muslos”, “caderas”, “garganta”,
“mejillas”, “mano” (por citar algunos) se mencio-
nardn al lado de elementos no corporales como
“pensamiento”, “conciencia” y “espiritu”. O bien “el
trozo”, “la entrafia”, “el coraz6n” y “el brazo” que se
equiparan al “viento”, la “altura” o el “gemido” en
un poema de César Rodriguez Chicharro:

Tener, tenerte.

Sin voluntad ni eco,
sin resquicio.

Serd tu cuerpo
—mafiana—

el trozo mio:

la entrana,

el corazdn,

el brazo...
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Seré tu carne,
el viento,

tu altura,

tu gemido...

César Rodriguez Chicharro, “Del ciego amor”, I,
495

(Aguja de marear, 1973)

En lo expuesto hasta aqui puede apreciarse ya
cémo la confusién revela una cierta necesidad de
abandono. Este abandono, que se cifra en términos
de disolucién y pérdida del cuerpo, va més allé de lo
puramente corporal. El momento erdtico inaugura un
momento especial, abre un paréntesis en el que uno
puede olvidarse de su identidad, perderse, aunque
sea para reencontrarse en el otro. Y éste es uno de
los primeros placeres de la unién amorosa: la volup-
tuosidad del abandono de si. Esta pérdida placentera
aparcce frecuentemente asociada a una negacidén de
lo intelectual, 1o racional. Carlos Oliva declara, en el
primer poema mencionado, dejarlo todo a la “igno-
rancia de tu cuerpo”; Abigael Bohérquez afirma “no
saber” de quién es el corazén que se pulsa; y César
Rodriguez desea poseer a la amada “sin voluntad”,
aspecto que encontramos también en otros poemas:

Quiero ser ti; fundirme y confundirme

I

Quiero besarte hasta sorber tu aliento,
hasta llegar a tu intima sustancia

y confundir mi ansia con tu ansia

en un hermoso desfallecimiento...

Un desfallecimiento que sea intento
de olvidar este ser, su militancia,

y alcanzar otro ser, pura fragancia,
como quien se ase a un desasimiento...

Vicente Magdaleno, I, 248-249
(Firmamentaciones, 1980)

Parece claro y universal que lo que se desea es
“olvidar este ser” para “alcanzar otro ser”. Pero es
interesante reflexionar sobre el hecho de que ese
deseo se siente como una necesidad de penetracion,
es decir, deberfamos plantearnos por qué la sustancia
del otro, que es lo que se anhela, se percibe como

@

algo “intimo”, interior. Aparece aqui la inevitable
dialéctica del continente y el contenido, de lo ex-
terior y lo interior que es la que estd vigente en la
determinada concepcién del cuerpo que manejan
estos poemas. Como sefiala Gilbert Durand, ésta es
una dialéctica opositiva, pero también, y sobre todo,
valorativa, porque se privilegia la esencia frente al
envoltorio; lo auténtico, lo verdadero, se piensa como
lo contenido:

La cualidad profunda, el tesoro sustancial no es
lo que encierra, sino lo encerrado. No es, en re-
sumidas cuentas la cdscara lo que cuenta, sino la
almendra. No es el frasco lo que importa, sino la
embriaguez. [...] Porque la interioridad “superla-
tiva” es lo que constituye la nocién de sustancia.
[...]y el alquimista, como el poeta, s6lo tiene un
deseo: el de penetrar amorosamente las intimida-
des. (Durand, 1981: 245)

Salir de sf y penetrar al otro es alcanzar una sus-
tancia superior y es una experiencia de expansion y
liberacidn, puesto que esa sustancia es una inmensi-
dad dilatada. Es muy elevado el nimero de poemas
erdtico-amorosos que hacen referencia al momento
de la unién como ascension, liberacién de carceles,
vuelo, etc. Sea cual sea la metéfora o la imagen
utilizada para expresar esta sensacién —siempre
imagenes positivas y engrandecedoras—, la salida de
si, entendida como una liberacién material, permite
el encuentro con algo mayor, cifrado en términos de
inmensidad. En “Metamorfosis” el poeta lo expresa
diciendo: “me pierdo en la noche de tu cabello ne-
gro”. El anhelo es “desfallecerse”, perderse, perder el
cuerpo, pero para “‘renacer’ en otra cosa, en el cuerpo
del otro, entendido como totalidad:

Vestido o desnudo, el cuerpo es una presencia:
una forma que, por un instante, es todas las formas
del mundo. [...] Dispersién del cuerpo deseado:
vemos s6lo unos 0jos que nos miran, una garganta
iluminada por la luz [...] el brillo de un muslo, la
sombra que desciende del ombligo al sexo. Cada uno
de estos fragmentos vive por sf solo pero alude a la
totalidad del cuerpo. Ese cuerpo que, de pronto, se
ha vuelto infinito. El cuerpo de mi pareja deja de ser
una forma y se convierte en una substancia informe
e inmensa en la que, al mismo tiempo, me pierdo y
me recobro. [...] A medida que la sensacién se hace
més intensa, el cuerpo que abrazamos se hace més
y més inmenso. Sensacién de infinitud: perdemos
cuerpo en ese cuerpo. El abrazo carnal es el apogeo
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del cuerpo y la pérdida del cuerpo. También es la
experiencia de la pérdida de la identidad: dispersién
de las formas en mil sensaciones y visiones, caida en
una substancia oceénica, evaporacion de la esencia
(Paz, 1997: 197-198).

Paradéjicamente, y como expresan bien los mis-
ticos, “la salida de si” puede verse como un viaje
interior, como una profundizacién que a lo que con-
duce es a uno mismo, puesto que “amar no es otra
cosa que acceder plenamente a nuestro propio ser”
(Lépez-Baralt, 1998: 161).

Avanzo hacia mi para encontrarte.
Huyo cuanto mds me aproximo.
Te abrazo y estoy solo.

T4, mi yo verdadero,

y me sigo viendo en tus ojos
hasta vacidrtelos

Luis Cardoza y Aragén, “Si”, I, 157
(Poesias completas y algunas prosas, 1977)

Hay un deseo manifiesto de trascender la cor-
poralidad, de aniquilarla. El deseo de aniquilacién
de lo otro, lo externo, lo ajeno, cifrado en términos
espacio-temporales es un deseo-necesidad de perpe-
tuacién del momento presente en el aqui y el ahora de
los amantes encontrados. El limite de este deseo es,
en la pulsién tanética, el deseo de aniquilacién total,
de la muerte que impida el regreso alo conocido: los
amantes, como los extéticos y los misticos, no sopor-
tan la idea del regreso. Ademds, con el encuentro de
lo buscado, €l viaje termina:

\'

Era mia tu carne y yo no lo sabia.
Por ella me llegaban tus dolores reflejos.

Por ti, mujer sin limites casta de plenitudes,
esta noche mi alma comulgé con mi cuerpo.

Déjame que me calle. No me preguntes nada.
Te estoy sintiendo.
Es todo.
;Si pudiera morirme...!

Roberto Cabral del Hoyo, “De tu amor y de tu
olvido™, I, 264

(Rastro en la arena, 1970)

La misma idea aparece en un poema de Miguel
Flores Ramirez:

Es la irrealidad del deseo més verdadero

El mas auténtico después de terminado

El de morirnos as{ desnudos por dentro y fuera
Qué lastima de seguir vivos desedndonos

Miguel Flores Ramitez, “Escritura del deseo”, II, 71
(revistas Xilote y Grafite, 1975y 1977)

El cuerpo se percibe como un obsticulo que de-
ber4 ser superado mediante diferentes mecanismos de
descorporizacién. Pero es importante sefialar que la
nocidn o el concepto de “cuerpo” no se refiere aqui
exclusivamente a lo material —aunque se formule a
través de ello—, sino que debe entenderse como un
concepto més complejo en relacién con la identidad
y sobre todo, con una determinada “construccién” de
ésta. El momento del éxtasis erético supone, como
hemos dicho, la creacién de un paréntesis. Es un es-
tado diferente, situado fuera del espacio y del tiempo
convencionales, instalado en un presente eterno, y es
sobre todo un espacio marcado por la novedad, por
la pristinidad. En el estado amoroso todo es nuevo,
todo parece renacer, con esa “impresion de novedad
y como de transfiguracién activa y fresca del mundo”
(Evola, 1997: 100). Se marca ademads una diferencia,
una comparacion permanente con el antes y el aho-
ra, con el nada/todo que poéticamente se interpreta
también como muerte/vida. Antes no habia nada, se
estaba preso. El cuerpo del amante, el antiguo —cuer-
po fabricado por la “idea”, la racionalidad y las impo-
siciones externas—, debe abandonarse, superarse, en
favor de otro cuerpo nuevo, del auténtico:

[...] mostraremos que todo ser humano se com-
pone de dos partes. Una es la parte esencial, y la
otra es la parte exterior, artificial y adquirida que
se forma en la vida social y que crea la “persona”
del individuo: persona, entendida aqui en el senti-
do original del té€rmino, que queria decir, como se
sabe, “mdscara”, la mdscara del actor (por oposi-
cién al “rostro”, que por su parte cabe hacer co-
rresponder a la parte esencial). (Evola, 1997: 49)

Existe, asi, en esta idea del abandono y de la
pérdida del cuerpo cierta nocién de recuperacin,
de limpieza o purificacién en relacién con un deter-
minado origen o interior sustancial corrompido. La
muerte del cuerpo puede entenderse como la accién
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de “desnudarse”, en cuanto quitarse lo externo, lo
adquirido, y también en cuanto limpiarse, prepararse

para un acto que se convierte en sagrado:

Naci desnudo; desnudo estoy, desnudo te poseo.

Sin ayer ni manana. Blanca, desnudamente.

S6lo mi cuerpo; mi cuerpo en si, en si y ensimis-
[mado.

Sigo naciendo cuando estoy, desnudo, cimbrado
[en ti
—paciendo.
Y me escondes quizd con tu desnudo,
quizd me cubres. Eres mi capa y mi rubor. Mi
[pena.
Me siento, por ti vestido, impuro sobresalto.
Pero el desnudo —escupo— que vela mi desnudo
es parte mia, trozo de mi, fragmento.
Tu desnudo me cubre: y a ti el mio. Fuera pudor:
[pureza.
Somos los dos, alternativamente, uno: uno el ves-
[tido-desnudo
el uno

Los dos —suma perfecta, tltima suma— Uno.

César Rodriguez Chicharro, “Unidad™, 1, 497-498
(Aguja de marear, 1973)

Hay que perderse para recobrarse, desnudarse
para “vestirse”. No es casual que los poetas utilicen
precisamente la metafora del vestido para senalar
la intranscendencia y mutabilidad del cuerpo que

se abandona:

Deja quitarme esta soga de mis limites,
quitarme la ropa de carne, de hueso, de idea,

y sentirme a la intemperie de la vida.

Oh mia, fuego mio,
abramonos asi,
y que la inundacién de la musica nos consuma,
que este incendio en sus mismas llamas se aban-
[done
y que en mi ceguera estalle la luz de las manos,
[de la piel, del
espasmo,
los cuerpos, la noche, la vida irrepetible que no
[necesita volver a ser.

Carlos Montemayor, “Déjame recobrar la memo-
ria”, II, 255-256

(Abril y otros poemas, 1979)

La transformacién amorosa se vive siempre como
una liberacion y por lo tanto lo anterior, lo otro, sera
referido en términos negativos de opresion, encarce-
lamiento —cuerpo/carcel—y pesadez. De nuevo esta
presente la confusion. En el poema citado, la “ropa”
de la que el poeta quiere librarse en cuanto “soga” de
Iimites es una ropa de carne y de hueso, pero también
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de “idea”, y al contrario, la grandeza del sentimiento y
de la sensacién cifrada como luz o misica que inunda
—elementos no corpéreos— es una luz de “las ma-
nos”, “la piel” y “el espasmo” corporales.

El “desvestirse” del propio cuerpo, de la identi-
dad, —la descorporizacién a la que hacemos refe-
rencia— supone asi necesariamente un “vestirse” de
otra cosa, vestirse de otro:

Y sélo de mi
se vestira tu cuerpo

cuando los cuerpos se unan
y los muros de la soledad
desciendan.

Juan Octavio Torija, “Noble mar”, II, 484
(Inédito)

Al igual que al vestido, son interesantes las alu-
siones a la “piel” del cuerpo de los amantes. En este
primer estadio de confusién externa que estamos
analizando la piel constituye el 1imite fisico y per-
ceptible de la identidad individual, actuando tanto
como barrera o retén:

iOh fortaleza inconquistada,
quien pudiera, arribando hasta tus playas,
instaurar en ti su reino;

Pero la piel te recubre y te protege
y as{ s6lo llevas en ti tu propio mundo

Uwe Frisch, “Cancién del amor deshabitado™, II, 15
{Contracantos, 1971)

También como puerta de acceso a la interioridad,
como afirmaba Oscar Oliva: “Abrimos la piel como
puerta 0 manzana”, o como declara también Tomé4s
Segovia:

contra mi piel tu boca se enciende como una ldm-
para

y me abres la puerta de mi mismo y pones a mi
alcance tu riqueza

te llevo a todas partes te tengo en la punta de mi
lengua

Tomds Segovia, “A solas”, I, 436
(Historias y poemas, 1968)

También en este caso aparece la confusién y
la participacién, puesto que si la piel es, como
decimos, cifra o simbolo de la identidad, aunque
sea una identidad construida —*“tu piel, que no es
més que mi piel bordada de testigos / [...] Es una
piel, Amor, de tiempo™*—, se hace intercambiable
en el momento de la unién y se alternan de nuevo
las pertenencias:

Escucho a Bach,
consciente de que esa otra piel que te envuelve
es la misma que ahora me circunda,

Carmen Alardin, “Escucho a Bach”, I, 551
(Canto para un amor sin fe, 1976%)

Tanto la metéfora del cuerpo como vestido come
la alusién a la piel en 1o que tiene de revestimiento,
limite o puerta de acceso, remiten al mismo proceso
de transformacion corporal. El otro cuerpo ya no
sirve y necesita mudarse, cambiarse por otro, que
serd el del amado, o mejor dicho, el de los amantes,
porque la participacién lleva implicita la idea de
unidad. De esta forma, los poetas pueden hablar de
“el abrazo contra un nuevo cuerpo propio”s, o de
su existencia “en nuestro cuerpo doble’’, imagen
que aparece ya explicita y sintética en la mencién
del andrégino:

y Ine esparzo:
porque al amarnos somos un andrégino
que en su tallo y sus pétalos

medita enloquecido,

fecundéndose.

Carlos Montemayor, II, 252
(Poemas, s. f., 1947)

El abrazo es necesariamente una muerte pero
también crea una nueva vida, una nueva existencia
plural y compartida. El abrazo puede verse asf como
un lugar, como la creacién de un espacio en el que
habitan los poetas:

Nos abrazamos
y en el abrazo, desaparecimos
—fuimos mutuamente siendo—

Myriam Moscona Yosifova, “Tres poemas”, II, 497
(Inédito, 1995)
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A partir de aqui se va a hacer evidente la paradoja
fundamental que encierran estos poemas: el cuerpo,
como forma externa, es limitado y fragmentado,
mientras que lo que podriamos llamar “esencia” o
cuerpo interior, entendido como sustancia, se di-
lata hasta lo infinito. La paradoja, de la que surgen
innumerables imégenes de gran valor poético, es
espacial: un cuerpo limitado y finito contiene una
esencia que se siente como ilimitada, o, lo que es lo
mismo, los poetas ubican su identidad dilatada “en”
un cuerpo concreto —ya sea el suyo o el ajeno— que
la contiene?®.

Esta idea de la ocupacién, presente en el pen-
samiento cldsico platénico, aristotélico y biblico,
es fundamental a la hora de hablar del amor en
cualquiera de sus manifestaciones, y literariamente
supone un punto de convergencia de todas las épocas
y estilos:

El milagro de esta sublime alquimia del amor no
es patrimonio exclusivo ni de los stilnovistas ni
de su mentor Platdn, ni de San Pablo: es precisa-
mente una de las nociones mds importantes que
comparte y reitera la literatura de amor de todas
las épocas. De ahi que los textos celebrativos de
los distintos niveles del amor resulten tan profun-
damente afines pese a su contexto cultural diver-
so. (L6pez-Baralt, 1998: 25-26)

La ocupacién y la transformacién que lleva
implicita, o viceversa, supone necesariamente una
concepcidn descorporalizada de la identidad, enten-
dida en su aspecto externo. Para penetrar al amante,
para “habitar” dentro de €l, es necesario con-vertirse
en un molde etéreo y tener acceso asi al otro, lo que
se produce a través de las vias tradicionalmente
o literariamente aceptadas: la mirada, la voz o el
aliento, y el beso.

Entrarfamos aqui en el segundo aspecto de la con-
fusion seflalada. Hasta aqui hemos estado analizando
el proceso de fragmentacidn, disolucién y pérdida
del cuerpo, y ahora vamos a ver cdmo esa pérdida
se traduce en lo que hemos llamado una progresiva
“corporizacién” del interior.

La primera y mds inmediata de estas formas de
materializacién de la esencia es su asociacién con
¢l viento:

Me olvido de que existo
y me sumerjo en las transparencias de tus playas

Todo mi cuerpo tid lo transformas en viento.

Marco Tulio Vite, “En la claridad de tus ojos que
duermen”, II, 233

(Con el corazon himedo de lluvia, 1976)

El cuerpo se disuelve, pero no desaparece, sino
que adopta en su transformacion una entidad de
alguna manera corpdrea puesto que tiene existencia
sensible: “De pronto te conviertes en aire, / te esfu-
mas entre el cielo y la tierra / y aunque no te veo, / y
aunque no te toco, / te siento dentro de m{°. Tanto
se puede hablar de una anulacién de lo exterior en
favor de lo interior que se potencia, si queremos
mantener la dualidad, como de transformacién de
un Cuerpo en otro:

Para el amante el cuerpo deseado es alma; por
esto le habla con un lenguaje mds alld del len-
guaje pero que es perfectamente comprensible,
no con la razén, sino con el cuerpo, con la piel.
A su vez el alma es palpable: la podemos tocar
y su soplo refresca nuestros parpados o calienta
nuestra nuca. Todos los enamorados han sentido
esta transposicion de lo corporal a lo espiritual y
viceversa. (Paz, 1997, 125)

En cualquier caso, lo que importa es la confluen-
cia de ambas y la postulacién de lo que podriamos
llamar un “tacto interior’”: “el alma es palpable”, y
ademds, directamente lo menciona Paz, es un “soplo”
—otra vez el viento— asociado a sensaciones térmi-
cas —una de las formas que tenemos de apreciarlo—,
que “refresca” y “calienta”.

La conversién en viento o en aire permite adem4s
salvar el obstaculo fisico para la penetracién y la co-
munidén, que es lo que en ultima instancia se desea.

El poeta, “olvidado” de su existencia, se sumerge
en las “transparencias” de las playas de la amada, lo
que nos recuerda al verso citado arriba “me pierdo
en la noche de tu cabello negro”. Gracias a la trans-
formacién placentera, el amante puede penetrar
esencialmente al amado.

Hay que sefialar, ademads, que tanto la pérdida
del cuerpo como las sensaciones que lleva asociadas
se describen como experiencias altamente positivas.
Estas experiencias se manifiestan textualmente
mediante imdgenes de elevacién, agrandamiento y
expansion, y con acciones como el vuelo o el nado,
asociadas con la luz y el agua en todos su matices
de claridad, pristinidad, diafanidad, etc. Tal es la
dicha del éxtasis erdtico y su sensacién de ligereza,
de pérdida de gravedad y ataduras™.
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En el poema aludido arriba de Vicente Magdaleno:
“Quiero ser tii; fundirme y confundirme/{...]/ Quiero
besarte hasta sorber tu aliento, / hasta llegar a tu
intima sustancia”!!, aparece un elemento esencial,
porque el aire, el viento “interior” se asocia con esa
“intima sustancia” que se identifica, tal como han
entendido muchas tradiciones religiosas y filosdficas,
con el aliento:

Quedaré dentro de ti, siempre

Si ya me tienes dentro, muy adentro;
Si ya no seré ni tengo cuerpo,

Si soy ya sélo aliento, aliento,

Tu aliento.

Octavio G. Barreda, I, 118-119
(El erotismo en los poetas, 1972)

Luce Lopez-Baralt asocia también en su co-
mentario a la “Llama de amor viva” la idea de ser
absorbido o “respirado” por el otro con una cierta
aniquilacién del ego que podria relacionarse con lo
que estamos mencionando: “Aspirar es, literalmente,
atraer el aire a los pulmones, absorber o succionar.
Eso es precisamente lo que pareceria haber hecho este
misterioso Amado: absorber en si al antiguo emisor
de los versos, que ha devenido aire rarificado. (Acaso
la combustién del fuego termind por hacerlo humo,
sombra, nada: la aniquilacién del ego se deja sugerida
veladamente). (Lopez-Baralt, 1998: 223)

El aliento se relaciona con lo mds intimo del ser,
con su sustancia, al tiempo que permite la comunién
de los amantes a través del beso:

[...]1a idea del aliento (preuma) [...] es la realidad
mds inmediatamente conectada con la idea de la
vida biolégica y “espiritual”. También es la idea
que mas facilmente podria aplicarse al concepto
de la posibilidad de unién y comunién entre dos
criaturas humanas, asi como entre el hombre y los
origenes de la vida. (Perella, 1969: 5)12

Hay que tener presente también el aspecto pu-
ramente fisico de la respiracion y las connotaciones
erdticas que esta accién y sus derivadas presentan,
como beber, comer, ¢ incluso hablar y escuchar, Se
podria hablar asi de una erética de la consumicién,
de 1a fruicién y de la deglucién®.

Tu voz entra en mi cuerpo
se bebe

abriéndose paso
tu cuerpo se viste con mi cuerpo

Carlos Isla, “Desnudo”, II, 223
(Gramdtica del fuego, 1972)

Asociar al ser con un liquido, igual que con ¢l
aire, equivale a decir que €ste puede acomodarse
o amoldarse a cualquier forma; es acentuar una
capacidad esencial. Por otro lado, la metdfora del
ser-liquido nos remite al tépico amoroso del vino y
el vaso: amantes que declaran, en todos los tiempos,
sus deseos de ser a la vez continente y contenido para
poder abrazar a Ja amada por dentro y por fuera. En la
poesfa mexicana encontramos este topico amoroso en
un fragmento de un poema de Juan Bautista Villaseca,
titulado precisamente “Presencia infinita™: “te hiciste
de vino / y yo s6lo fui vaso™*.

En relacién con esta vision del interior como
aire, soplo o aliento, no podemos dejar de lado la
evidente e importante asociacién que se establece
entre estas caracterizaciones y la voz o la palabra,
y especialmente aqui con respecto a la identidad
individual.

Amiga, toda espuma, todo tacto que huye;
el idioma, en mi lengua, por tus labios respira.

Raiil Céceres Carenzo, “Trépico y nocturno”, II, 86
(Para decir la noche, 1973)

El cuerpo de la amada se diluye una vez mas en
su corporalidad, en su tacto “que huye” haciéndose
“espuma”, mientras que el “idioma” del amado res-
pira en los labios de ella. Se establece asf un juego
de palabras a partir de las acepciones de la palabra
“lengua” como apéndice fisico —y por lo tanto lugar,
espacio— y “lengua” como idioma, asociacién que,
por cierto, parece ser frecuente en estos contextos.
Recordemos el poema de Tomds Segovia. En el
dltimo verso se menciona esa cualidad espacial:
“te llevo a todas partes te tengo en la punta de mi
lengua”, pero también, antes, se habia afirmado la
ubicuidad: “vivo en ti y ti en m{ como mi lengua
materna”. La cercania y la familiaridad se resaltan
asi con la identificacién de la amada con algo tan
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natural y propio como la lengua materna. Hablar de
la lengua materna supone hablar de un determinado
mundo que se ha aprehendido a través de ella; es
hablar de una identidad conformada y arraigada a
través del lenguaje. .

Sin embargo, no deja de ser curioso que estas
palabras y estos alientos que comentamos sean
unas palabras y unas voces “interiores”. No son
unas voces que se “oyen”, sino que se “sienten”,
tanto a través de la respiracién o el aliento, como
a través de su corporalidad, de su forma. Habria
que comparar aqui estos tltimos poemas con los
primeros. En ellos, lo fundamental es la mirada y
el tacto, por ese orden. Pero podriamos decir que
son unos poemas erdticos “mudos”, puesto que no
se escucha ninguna voz, mds bien desprenden una
sensacién de silencio, de espacio al vacio. Lo que
hacen los amantes es mirarse, besarse, tocarse,
acariciarse, palparse, abrazarse, desvestirse..., pero
no hablarse ni decirse nada. Incluso se expresa el
rechazo a la palabra expresa: “Déjame que me calle
/ no me preguntes nada. / Te estoy sintiendo. / Es
todo.”"> Después, las palabras tampoco se oyen,
sino que cobran forma, volimenes, son de alguna

manera cuerpo, puesto que “se visten” o mejor, se
“re-visten”, en una imagen multiple que ya nos
resulta familiar:

Abro tu piel y encuentro
mis palabras vestidas con tu cuerpo

Roberto Vallarino, “Solipsismo del deseo”, II, 486
(Cantar de la memoria, 1977)

Por lo expuesto hasta aqu{, y como conclusién,
podemos decir que los poemas erdtico-amorosos
no hablan nunca exclusivamente del cuerpo como
un instrumento externo. Hay que entender la cor-
poralidad en un sentido amplio y ver, al menos
en la experiencia poética, una interiorizacién, una
participacién de la esencia interior, un deseo, en
resumidas cuentas de transcendencia: “Que los
sentidos despierten el alma, o bien que el alma
despierte los sentidos, es algo que depende de la
constitucién particular de los individuos; pero en
ambos casos el estado final contiene, mezclados,
los dos elementos, y al propio tiempo va mds alld
de ellos” (Evola, 1997: 40).
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notas

! Como seleccidn textual bdsica para este estudio se ha utilizado la antologia de Enrique Jaramillo Levi, La poesia
erdtica mexicana 1889-1980, en dos voliimenes, por tratarse de la més exhaustiva compilacién de poesia erética publicada
hasta el momento. Esta antologfa recoge poemas de més de trescientos poetas y ha sido elaborada teniendo en cuenta
ademds antologfas como La poesia mexicana moderna (1953), de Antonio Castro Leal; Anuario de poesia mexicana
(1961); Poesia en movimiento (1977), de Octavio Paz, Alf Chumacero, José Emilio Pacheco y Homero Aridjis; y £l
erotismo en los poetas (1972), de Alejandro Montafio; asi como Poetisas mexicanas siglo xx (1976), de Héctor Valdés;
Antologia del modernismo (1970), de José Emilio Pacheco; y Omnibus de poesia mexicana (1978), de Gabriel Zaid.
Las citas de los poemas se hardn indicando por orden el autor, el titulo, el tomo, la(s) pdgina(s), asi como la obra en la
que apareci6 y el afio de su publicacién. En el caso de poemas inéditos, se acompafiard el afio de nacimiento de poeta.
El estudio se ha limitado a dos décadas de publicacién de textos por dos razones: una, por la necesidad de acotar un
campo demasiado extenso, y dos, por la sorprendente coincidencia del tema y las imédgencs en el periodo seleccionado,
circunstancia cuya explicacién excederia los limites de este trabajo.

2 Abigael Boh6rquez, “Primera ceremonia”, 11, pdg. 39, Digo lo que amo, 1976.

3La instauracién de una nueva mirada o de una forma diferente de mirar o de ver las cosas puede relacionarse, como
indica Evola, con un cambio o una apertura interior, con un nuevo estado. En la tradicién hindd y en numerosos misticos
el espacio interior del corazén se considera como la sede de la luz suprasensible, la “luz del corazén”, y el sufismo en
concreto define un estado de embriaguez extdtica como el de un mundo percibido por el ojo del corazén, ayn al-galb.
Por e¢jemplo, en el Corpus Hermeticum (VI1, 11; VI, 1) aparecen las siguientes expresiones: “abrir los ojos del corazén”,
“comprender con los ojos del corazén” (Evola, 1997: 100).

4 Juan Baiiuelos, “La piel del tiempo™, I, 540-541 (Espejo humeante, 1968).

% Isabel Fraire tiene un poema titulado precisamente “Tu piel”, donde se resalta ese cardcter envolvente de la piel, y
al mismo tiempo se le otorga el papel de vestido del otro y conformadora de su verdadera individualidad:

tu piel, como sdbanas de arena
en remolino

tu piel, que alimenta mis ojos
y me pone mi nombre como un vestido nuevo

tu piel, en donde al fin
yO estoy conmigo

Isabel Fraire, “Tu piel”, I, 582-583
(Solo esta luz, 1969)

Para resaltar el aspecto de impedimento de la piel, Guillermo Ferndndez afirma: “Palpo tu muro/ y descubro mi
nombre/ en tu costado”, “Palpo tu muro”, I, 558 (La palabra a solas, 1965).

6 Jaime Augusto Shelley, “A modo de semilia”, II, 51 (La gran escala, 1961).

7 José Ramén Enriquez, “Pequefia imagen”, II, 200 (Imagen protegida, 1975).
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8 La idea de la ocupacién por amor —tanto religioso como profano— tiene antecedentes filoséfico-cristianos. San
Pablo lo expresa claramente: “Vivo, pero ya no soy yo quien vive en mi: realmente es Cristo quien vive en mi”. Arist6teles
afirma, desde otro punto de vista, que “un amigo es otro yo” (Etica a Nicémaco IX, 9-10). El Renacimiento contintia
esta linea de pensamiento religioso-amoroso. Petrarca afirma que “l’amante ne 1’amato si transform([a)” (Triumphus
Cupidinis, 111, 151, 162), y los poetas del dolce stil novo ponen énfasis especial al caracter unitivo del amor. La mistica
espafiola adopta o incorpora el mismo tépico en sus poemas a lo divino. Piénsese en el verso de la “Noche oscura” de
San Juan: “amada en el Amado transformada”, o en la afirmacién de Santa Teresa: “Vivo sin vivir en m{”, adaptada de
los Cancioneros.

? Maldo Ortiz, “Tu isla”, II, 317 (inédito, 1949). El subrayado es nuestro.

0 En un poema de Carlos Santibafiez, el alma, esencia interior del hombre, se compara con un agua tan clara, que
el poeta se agiganta, llegando “casi” hasta el cielo:

Y el agua era tan clara
y el alma era tan agua
que no distaba un metro
el paraiso

Carlos Santibaiiez, “Lo solemne siempre si”, IT, 456
(Para decir buen provecho, 1980)

1 Vicente Magdaleno, 1, 248-249 (Firmamentaciones, 1980).
12 Cit. por Luce L6pez-Baralt, 1998: 225-226.

'* Como sefiala Luce Lépez-Baralt, “la nocién de comer tiene inuendos de unién sexual o nupcial en las culturas
mds diversas”. Nos parece especialmente interesante resaltar aqui el sentido erético de la bebida y la transformacién de
los amantes en “liquidos” que la autora estudia a raiz de su interpretacién del “Cantico espiritual”: “advirtamos que, si
bien en la primicias del éxtasis El bebia en las aguas refrigerantes de su simbélica amada como ciervo sediento, para
luego clla degustar de los vinos de la interior bodega del Esposo, ahora ambos liban juntos a la vez el licor embriagante
del éxtasis, que debe ser otra cosa que su propia Esencia com-partida. Ambos son el sagrado zumo fermentado de la
vid. Todo ello nos permite entender que, si bien la esposa habia quedado identificada desde temprano con las aguas
plateadas de la fons sellata, también su Amado asumia desde liras atrds propiedades misteriosamente liquidas: se
asociaba con las “emisiones del bdlsamo divino” y pasaba por los bosques “mil gracias derramando”. La inimaginable
unién del unus-ambo se representa, pues, en bebida unificante que ambos consumen, y en la que ambos se con-sumen.
(Lépez-Baralt, 1998: 81, 113)

!4 Juan Bautista Villaseca, “Presencia infinita”, I, 525 (Variaciones de invierno, 1975).

15 Roberto Cabral del Hoyo, “De tu amor y de tu olvido”, I, 264 (Rastro en la arena, 1970).
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