CAPITULO 6

TRANSFORMANDO Y TRANSCENDIENDO EL CUERPO:
UNA APROXIMACION ANTROPOLOGICA A LOS CAMBIOS
DE FORMA EN LA EDAD MEDIA NORDICA

MARIO MARTIN PAEZ

Durante una noche en Islandia a finales del siglo X, nos cuenta
la Eyrbyggja saga, Torbjérn encontré a su hijo Gunlaug sin co-
nocimiento: su cuerpo estaba sangrando y su carne separada de
los huesos. Odd acusé falsamente de lo sucedido a la prestigiosa
hechicera Geirrid, quien habria “cabalgado™ sobre su victima
(Sveinsson y pérdarson, 1935: 29). Torbjérn toma por cierta la
incriminacién y se refiere a la hechicera como una “jinete del
anochecer” (kveldrida). La acusacion era clara: durante la no-
che, esta jinete se habria transformado y viajado fuera de su
cuerpo original para “cabalgar” sobre su victima y causarle gra-
ves heridas. El asunto se dirimi6 en la asamblea local con dos
prestigiosos jefes defendiendo a las partes implicadas. Snorri
godi ayudé a su cuiiado Torbjorn en el pleito, mientras que su
rival politico, el jefe Arnkel, defendié con éxito a su hermana
Geirrid y amenaz6 el poder de Snorri.

Este caso ofrece una gran cantidad de aspectos culturales
analizables: poder, género, parentesco, practicas religiosas y,
por supuesto, el propio cuerpo. Desde el trabajo pionero de
Marcel Mauss (1991[1934]), estudios desarrollados dentro
de la antropologia han evidenciado cémo el cuerpo se consti-
tuye como un instrumento central del individuo que abraza di-
versas expresiones en un mismo contexto social y cémo las téc-
nicas que lo desarrollan y lo reprimen varian histéricamente.
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Durante la Edad Media, apuntan Le Goff y Truong, el cuerpo se
constituia como un campo de paradojas. Por unlado, era objeto
de una violencia que buscaba la eterna salvacién a través de la
penitencia y el dolor (Asad, 2009), en contraste con las espiri-
tualidades contemporaneas que muestran un mayor interés por
la sanacion, la felicidad y el cuidado del cuerpo (Cornejo Valle,
2021; Cornejo Valle et al., 2019). Por otro lado, y especialmen-
te a partir del siglo XIII, el placer que puede sentir el cuerpo
fue visto también en términos positivos en cuanto contribuye
al desarrollo de los placeres més puros del espiritu (Le Goff y
Truong, 2005: 12-13). No obstante, la literatura mas reciente ha
ido mas alla de esta mera tension entre elementos contrapues-
tos. Casos como el de Eleanor Rykener, nacida en Inglaterra en
el siglo XIV con el nombre de John y juzgada por sus conduc-
tas sexuales por un tribunal incapaz de dictaminar si estaban
juzgando a un hombre o a una mujer, han sido prolificamente
estudiados desde perspectivas queer que ponen de relieve el ca-
racter fluido de las identidades y su expresién a través del cuer-
po, asi como el complejo social y las reacciones institucionales
frente a la manifestacion corporal de dichas identidades (By-
chowski, 2017).

Mi interés en este capitulo es precisamente el de contribuir
aeste debate desde la antropologia explorando las formas en las
que la realidad del individuo trascendia su cuerpo original du-
rante la Edad Media nérdica. Analizaremos cémo el fenéme-
no del cambiaformismo reafirma el caracter inabarcable de la
personay desafia las concepciones que reducen la totalidad del
individuo a su cuerpo original y a un género hegeménicamente
definido. Veremos también que la separacion tajante entre la
humanidad y la animalidad no tiene tampoco cabida en el con-
texto analizado. Dependiendo de las habilidades, de los deseos,
las acciones y las necesidades, asi como de la moralidad y de la
posicion que ocupa la persona en la estructura social, su cuerpo
puede transformarse y adoptar la forma de una entidad social-
mente definida que nos ayuda a entender la nueva, la cambian-
tey fluida realidad del sujeto transformado. Para todo ello, he

102

L030 Cuerpos y diversidades 14x22 (3).indd 102 14/12/23 15:09



acudido a las fuentes medievales islandesas, cuyas caracteris-
ticas merecerian mucho maés espacio del que disponemos aqui
para hacerlas justicia. Haciendo uso de tradiciones orales, bue-
na parte de las fuentes alas que acudiremos aqui fueron puestas
por escrito durante el siglo XIII. Los poemas éddicos, que dan
cuenta de narraciones religiosas, mitos nérdicos y leyendas, asi
como los distintos géneros de sagas, caracterizadas algunas de
ellas como un “paraiso antropolégico” por Victor Turner (1971:
361), nos ofrecen la oportunidad de comprender las diversas
formas de existencia que pueden caracterizar al ser humano en
funcién de su situacién contextual. Estas fuentes nos revelan
informacién sobre actitudes morales, ideologias y preocupa-
ciones sociales que caracterizaron el contexto de produccion.
Pero si se utilizan con debida prudencia también pueden ilu-
minar aspectos culturales que compartian los antepasados que
precedieron al momento de composicion de nuestras fuentes.
Para este estudio, he analizado estos escritos en su idioma ori-
ginal, nérdico antiguo, y facilitado su entendimiento a través de
traducciones que intentaran conservar el significado original
en los términos méas amplios posibles.

1. SOBRE EL VOCABULARIO DEL CAMBIAFORMISMO
Y EL VIAJE MAS ALLA DEL CUERPO

Un término central que aparece en las fuentes a la hora de des-
cribir la mutabilidad es el de hamr, que significa forma o piel,
aunque estudios recientes también vinculan el término con
dimensiones mas cercanas a lo que hoy podriamos denomi-
nar mente o cognicién humana (Jakobsson, 2022). Se decia
que la persona que tenia la capacidad de modificar su cuerpo
era “fuerte de forma-mente” (hamrammr) o que no era de una
sola forma-mente (eigi einhamr). Dentro de las fuentes nérdi-
cas podemos dividir las metamorfosis en dos tipos. Porunlado,
contamos con casos como el que da comienzo a este capitulo,
los “viajes de la forma-mente” (hamfan’r), enlos que la persona
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adquiere una nueva forma y estado emocional al abandonar su
cuerpo. Por otro lado, durante el otro tipo de transformacio-
nes es el propio cuerpo original del individuo lo que sufre una
metamorfosis o cambia a través del uso de ropajes o pieles de
animal.

En cuanto a los primeros tipos de practicas, uno de los ca-
sos mas ilustrativos aparece en la Ynglinga saga, un escrito que
da comienzo a la Heimskringla que narra la historia de los reyes
de Noruega. Aqui, el dios Odin es humanizado a través de inter-
pretaciones evemeristas y tiene el poder de cambiar su forma.
El proceso, que podria ser comparado con practicas chamani-
cas’, es descrito de la siguiente forma: “su cuerpo [el de Odin]
yacia como si estuviera dormido o muerto, pero él era entonces
un pajaro o una bestia, pez o serpiente, yviajaba enun momen-
to a tierras distantes por sus asuntos o por los de otros hom-
bres” (Adalbjarnarson, 1941:18).

Usualmente, este tipo de practicas son desarrolladas a tra-
vés de la magia y suelen ser llevadas a cabo por mujeres, ya
que se consideraban actos afeminados. De hecho, el término
ergi suele aparecer en los casos en los que un hombre prac-
tica la hechiceria y refiere a la falta de hombria, a la homo-
sexualidad, a la cobardia y a la lujuria femenina. Es por ello
por lo que la sabiduria sobre la magia recaia especialmente
sobre las mujeres y las diosas nérdicas, pero, como vemos,
también era una parte fundamental de la personalidad de
Odin. Presentado como el “Padre de todos” en los escritos
de Snorri Sturluson, este dios abraza también una identidad
queer, algo que no le impide ser venerado por reyesy guerre-
ros (Jakobsson, 2011).

En cualquier caso, la hechicera que viajaba fuera de su
cuerpo podia ser también referida con el término de mara,

3. Tolley (1996: 589) sostiene que la representacién de estas practicas puede ser mas
bien el resultado de un uso literario de las tradiciones de los Sami por parte del
autor de la saga. Analizando el caso de Bodvarr en Hrolfs saga kraka —quien perma-
necia inerte alejado de una batalla pero, al mismo tiempo, se encontraba luchando
en ella en forma de oso—, niega que estos casos reflejen rituales nérdicos antiguos
y apunta, de nuevo, a una influencia Sami (Tolley, 2007).
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relacionado con lamare anglosajona, de la que deriva la palabra
inglesa nightmare. En la Eyrbyggja saga, poco antes del ataque a
Gunlaug descrito al comienzo de este capitulo, Geirrid le aler-
t6 sin demasiado éxito diciendo que habia una mara en el aire.
Asimismo, en la Ynglinga saga, la hechicera Huld se transfor-
may viaja fuera de su cuerpo como una mara para “pisotear” al
rey Vanlandi por no cumplir con su promesa de volver a Fin-
landia con su esposa Drifa (Adalbjarnarson, 1941: 29). Como
vemos, uno de los objetivos mas comunes de estos viajes es el
de “pisotear” o “cabalgar” sobre un enemigo y causarle dafios.
No sorprende por tanto que el término “jinete” se utilice para
referir a estas personas’. Ademas de “jinete del anochecer”,
en el Hivamdl aparece el término “jinete del terreno vallado”
(tinrida). Significativamente, en la estrofa 155 de este poema
se muestran conocimientos magicos para defenderse de estas
jinetes y extraviarlas de su heimhamr ("forma-mente original”)
y heimhugr ("mente original”), términos dificilmente traduci-
bles al espafiol. Heim significa “hogar”, hamr, lo hemos visto ya,
significa “forma” o algo similar a "mente”, mientras que hugr es
un término complejo que incluye la mente, el temperamento, el
afecto, el estado de 4nimo, el coraje, el deseo yla voluntad. Ello
muestra que la jinete no solo cambia de forma durante el viaje,
sino que entra en un estado de trance en el que las disposicio-
nes internas del individuo son distintas a las que originalmente
tenia.

Todas estas técnicas del cuerpo son a menudo insepara-
bles de un entramado politico. El viaje se realiza no solamente
para cumplir propésitos personales, sino que se imbrican en
un sistema de relaciones que mantiene unidos a sus integran-
tes. Los viajes sirven para mantener jerarquias y relaciones de
poder (Odin ayudando a sus hombres a cambio de servicios),
marcar limites morales (castigando el incumplimiento de ju-
ramentos) y, algo que recuerda a los estudios sobre la brujeria

4. Laraizindoeuropea del término mara (*mer) también esta relacionada con accio-
nes como aplastar o presionar (Hall, 2007).
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entre los azande por parte de Evans-Prtichard (1976), pueden
formar parte también de un sistema de acusaciones que dra-
matiza tensiones politicas y refuerza alianzas. Vemos por tanto
cémo los cambios corporales sirven, tal y como nos recuerda
DeMello (2011: 338), para cumplir con las demandas sociales y
religiosas, asi como para crear identidades personales y cultu-
rales. En las transformaciones aqui descritas, no es un espiritu,
una proyeccion o la consciencia lo que realiza el viaje fuera de
su cuerpo, sino la propia persona en si misma. Ello revela que el
continente original deja de ser util para describir al individuo,
quien reafirma su independencia con respecto a este. La reali-
dad de la persona abarca mas de lo que su forma original puede
expresar, sentir y vivir. Pero en esa forma de expresar, de sentir
y de vivir, el individuo se encuentra situado social, moral y po-
liticamente, algo que analizaremos de forma mas exhaustiva en
el siguiente apartado.

2. SOBRE EL CAMBIO DE APARIENCIA'Y LAS
TRANSFORMACIONES CORPORALES

No existe cuerpo, decia Thevoz (1984,), més que el pintado. Pero
tanto estas pinturas como las “formas” con las que el individuo
se identifica no son solamente visibles en la piel o en la super-
ficie del cuerpo: sus raices llegan profundas hasta los huesos
(Cockerill y Rodriguez Carballo, 2022) y abarcan la totalidad
del ser. La persona transformada abraza un nuevo significado y
adopta nuevos comportamientos, actitudes y emociones. En su
famoso estudio de la monstruosidad medieval, David Williams
(1996: 124,) sefial6 como la teriantropia presenta un doble jue-
go entre el revelary el ocultar. Porun lado, el cuerpo original se
oculta con pieles de animal o una nueva forma, pero es preci-
samente eso lo que revela una nueva identidad y posicién en la
estructura social. La ausencia de una distincién radical entre
la humanidad y la animalidad permite la confeccién de identi-
dades que se nutren de ambos dominios.
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2.1. LAESTRUCTURA EN EL CUERPO: SOBRE LA CUALIDAD DEL
LOBO, SUINCORPORACION Y LAS OBLIGACIONES SOCIALES

De forma contraria a las tesis constructivistas que enfatizan
la importancia de los esquemas culturales a la hora de deter-
minar la significacién de los elementos naturales, Tim Ingold
hace depender la cosmovisién sobre la naturaleza de la relacién
que mantiene el ser humano con ella (Ingold, 1992; Rye, 2000).
Estas proposiciones pueden dar explicacion al porqué de las si-
militudes enla definicién de los animales en distintas socieda-
des®, pero puede encontrar dificultades a la hora de explicar la
influencia previa de los esquemas culturales en la percepcién
del individuo, asi como las discordancias entre la concepciéon
social del animal y las caracteristicas o funciones de este. Espe-
cialmente en Islandia, donde nunca convivieron animales tan
centrales en su cultura como los lobos, las serpientes y los osos,
la herencia y la transmisién de los saberes culturales priman
sobre la observacién y el trato directo con los animales en su
significacion.

Sea como fuere, el caso concreto del lobo guarda una pro-
funda vinculacién con la muerte y la guerra en la literatura,
mitologia y poesia nérdica. Esa vinculacién se enfatiza por la
voracidad que se atribuye al lobo. No solamente engullen cada-
veres, sino que también persiguen y devoran todo aquello que
mantiene la sociedad y hace perdurar el orden natural. Tanto el
Sol como la Luna huyen sin descanso de los lobos Skoél y Hati,
aunque acabaran siendo devorados por ellos. Esto era tenido

5. Entre los pastores Sami, sostiene Lindquist: Wolf predation seems excessive and
wasteful because wolves destroy many more animals than they can eat (Lindquist,
2000: 179). Este argumento se encuentra también, tal y como ilustra Mette High,
en Uyanga, una regiéon de Mongolia, donde los pastores conciben a los lobos como
“malvados”, "egoistas” y “ladrones”, ya que les roban sus animales sin necesitarlos
al matar més de lo que pueden consumir. No sorprende que a los mineros que
rompian tabtes y extraian el oro de la tierra y de los espiritus fueran llamados
gente-loba (chono hiin) (High, 2016). En el contexto nérdico, el término frekr se
utiliza como adjetivo en numerosos dichos y ocasiones para caracterizar al lobo,
significando tanto “voraz” como “codicioso”. Asimismo, aquel que presente incli-
naciones avaras puede adoptar formas lupinas en suefios y vaticinios (Martin Paez,
2022: 240-242).
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precisamente como un presagio del Ragnarok, el destino final
de los dioses (Faulkes, 2005: 14.), donde el gran lobo Fenrir de-
vorara al dios Odin. Asimismo, en el poema Grimnismdl, Odin
aparece con el nombre de Herjafpdr, “Padre de los ejércitos”,
alimentando aloslobos Geriy Freki (significando ambos nom-
bres “el voraz”).

Larelacién entre Odiny el lobo se enfatiza por el estado de
furia que ambos comparten. El nombre del dios (Oéinn) deriva
del término 6dr, que significa poesia, furor o frenesiy se vincula
con la palabra alemana wut, furia o rabia. Precisamente, en la
Ynglinga saga se describe a los hombres de Odin como personas
tan “locas” como los perrosylos lobos que mordian sus escudos
en batalla. Tampoco les afectaba ni el fuego ni el hierro. A este
estado particular se le llamaba “volverse berserk™: berserksgan-
gr (Aéalbjarnarson, 194.1: 17). Estos berserkir aparecen también
vinculados con los guerreros uljheénar ("pieles de lobo”). Las
cualidades de Odiny el lobo son incrustadas en el propio cuerpo
de la persona cuando adopta una forma lupina. En la Egils saga
Skallagrimssonar, donde se narra la vida del poeta Egil Skalla-
grimsson durante el siglo X, se nos muestra a Skallagrim prac-
ticando el juego de la pelota con su hijo Egil y su amigo Tord.
Los dos ultimos mostraron mayor vigor, pero al caer la noche
el caracter y estado lupino de Skallagrim, heredado de su an-
tepasado cambiaformas Kveld-Ulfr (“Lobo del Anochecer”) se
manifest6. De tal forma acabé matando a Tord, aunque también
estuvo a punto de hacer lo mismo con su propio hijo (Nordal,
1933: 101).

Todos estos cambios en el cuerpo, en el comportamiento y
en el estado animico son necesarios para producir una identi-
dad religiosa y cumplir con las expectativas asignadas al rol de
la persona. Ciertamente, el cuerpo es un escenario en el que los
procesos de socializacién conﬂuyen (Turner, 1980: 112). Desde
la antropologia del experiencialismo y la sociologia del éxtasis
se apunt6 en una direccién similar al subrayar que las visiones
o el uso del cuerpo varian en funcién de las necesidades y de la
posicién que ocupa el individuo en la estructura social (Lowie,
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1936: 11; Lewis, 2003). En el contexto nérdico, los episodios de
licantropia obedecen no solamente a las obligaciones que se
desprenden de la consagracion a Odin y de la batalla, sino
también de las exigencias de parentesco, concretamente
de la demanda de vengar a un familiar. Encontramos asi en
fuentes como la Hrélfs saga kraka y la Gesta Danorum distintos
personajes que adoptan la forma y comportamientos lupinos
durante un proceso de venganza (Breen, 1999: 33). Asimis-
mo, en la Vplsunga saga a los vengadores o a aquellos de los
que se espera que cometan venganza en el futuro, aunque se
trate de nifnos, se les refiere también como lobos, algo que
puede verse en el dicho "a menudo hay un lobo en un hijo jo-
ven” (opt er ulfr i ungum syni) (Martin Paez, 2020). La carac-
terizacién de los vengadores como lobos implica una forma
de condena de estos mismos actos. Ello puede ir en linea con
las caracteristicas sociales del contexto de produccién. En el
caso de la Vplsunga saga, escrita entre las décadas de 1250 o
1260, Islandia se encontraba en un estado de guerra civil en
el que unas pocas familias poderosas planeaban hacerse con
el control de laisla, siendo uno de los mensajes de la saga, tal
y como expone Torfi Tulinius (2002), el de criticar y conde-
nar la absurdez de las venganzas excesivas. Ello va también en
linea con el desarrollo de figuras e ideologias estatales. Islan-
dia acab6 siendo parte del reino Noruega en 1264, y de forma
paulatina, las venganzas fueron siendo castigadas (Martin Péez,
2021). La justicia dej6 de recaer en las manos de las familias,
jefes y amigos y pasé a ser un deber del rey quien, siguiendo
el modelo del Rex Iustus, deberia garantizar la paz, laleyy el de
orden de su reino.

Vemos que la asociacion o la transformacién en lobo no
surge tanto de una bestia interna. Es més bien una respuesta
a circunstancias sociales particulares y una consecuencia del
peso que ejerce la moralidad. Poner en riesgo los pilares que
sostienen la sociedad conlleva una desfiguracion del cuerpo
humano que abraza una nueva forma e identificacién. Asi, los
criminales, que reciben el mismo término que los lobos (vargr),
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siguen las mismas huellas que estos animales e incorporan sus
tendencias destructivas para transformar el orden humano y
convertirlo en La Era del Lobo/Criminal (Vargold).

2.2. YO, DRAGON. SOBRE EL TEMOR
A LA HUMANIDAD DEL TRANSFORMADO

Radcliffe-Brown sostuvo que las sociedades articulan prohibi-
ciones rituales y reglas de conducta a través de las que el estatus
ritual de la persona (o colectivo) que transgrede determina-
das normas se ve afectado y puede verse acompatiado de algiun
tipo de desgracia (Radcliffe-Brown, 1969: 155). Robin Ridin-
gton muestra cémo entre los dunne-za esas transgresiones de
tables y normas culturales conllevan la transformacién del
cuerpo humano en el Wechuge (relacionado con el Wendigo),
animales que en tiempos pasados cazaban humanos pero que
ahora entran en comunicacién con ellos a través de las “bus-
quedas de visién”. Tras la ruptura del tabu, el transgresor em-
pezaria a adoptar comportamientos del animal y a devorar sus
propios labios, haciendo que la comunicacion con la sociedad
sea imposible y convirtiendo a los vecinos en posibles victimas
(Ridington, 1976). Esta légica va en linea con los casos anali-
zados anteriormente. Como el hombre lobo, la transgresién de
normas sociales pone en peligro la sociedad y activa la mitolo-
gia, haciendo que las bestias que la conforman tengan vida en
la sociedad al incorporarse en la persona y, por consiguiente,
convirtiendo al resto de la humanidad en su presa potencial
(Price, 2002).

Este procedimiento es igualmente notorio en los numero-
sos casos en los que la persona se transforma en una gran sier-
pe o dragon en las fuentes noérdicas. Tal y como apunté Tolkien
(1983: 11), es Fafnir quien de entre todas las serpientes goza de
una mayor centralidad en la culturanérdica. Esta historia cuen-
ta como los dioses Odin, Loki y Heenir se hacen por la fuerza
con un el tesoro de Andvari, quien lo maldice posteriormente.
Los dioses entregan el tesoro a Hreidmar, quien fue asesinado
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por su hijo Fafnir con el objetivo de quedarse con todo el oro.
Posteriormente, se convirtié en una gran serpiente/dragén
(ormr/dreki).

La tradicién académica ha seflalado en numerosas ocasio-
nes la relacién constante entre la codicia y ciertos dragones,
cuya funcién es la de impedir la circulacién de un tesoro. Pero
el miedo puede jugar también un papel importante. Ademas
de ser una criatura monstruosa que escupe veneno, Fafnir
porta también el “casco del terror” (zgishjalmr) e infundia
temor a todos aquellos que se lo encontraban (Finch, 1965:
32). Pero ese temor esti también estrechamente relacionado
con cierto caracter familiar que se puede encontrar en el dra-
gon. En términos mas generales, la figura del troll, un término
utilizado de forma bastante amplia para referir a hechiceros,
no-muertos y criaturas “paranormales”, always retains a past
that links it to normality (Jakobsson, 2017: 140). Fafnir, ha-
biendo sido previamente humano, conserva atn caracteris-
ticas de su pasado: la capacidad del habla y la de desear. Es
precisamente esta familiaridad, ese deseo por hacer acopio de
las riquezas lo que esta en el origen de la transformacién y de
su condena moral. Esto va en linea con la hipétesis del “va-
lle inquietante/ominoso” ("The Uncanny Valley”) formulada
por Masahiro Mori (1970) dentro del mundo de la robética:
cuanto mis humano parezca un robot, mis sentimientos de
inquietud generaré en el ptiblico. También desde el psicoana-
lisis se ha sefialado como realidades concretas que se confor-
man como el origen del horror y la angustia tienen un carac-
ter familiar. Asi, define Freud lo ominoso (Das Unheimliche)
como “aquella variedad de lo terrorifico que se remonta a lo
consabido de antiguo, a lo familiar desde hace largo tiempo”
(Freud, 1992: 220). La angustia y el miedo pueden surgir de
un deseo de cumplimentar una disposicién prohibida y con-
denada moralmente, pero que al mismo tiempo no le es ajena
ala persona. Aunque Freud tiende a reducir este caracter omi-
noso a traumas infantiles supuestamente universales, es con-
gruente pensar que puede relacionarse mas bien con ciertos
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deseos y comportamientos concretos (la avaricia y el acopio, en
este caso) que son moralmente castigados por una sociedad que
puede peligrar ante el desarrollo de estos mismos. Significa-
tivamente, una de las virtudes mas valoradas y necesarias de
los jefes islandeses y los reyes noruegos era la de su gene-
rosidad, que debia ser correspondida con servicios. La cir-
culacién de riquezas era condicién necesaria para el man-
tenimiento del sistema de relaciones. Sin ella, la relacién
entre campesinos y jefes o entre reyes y subordinados caeria
y, junto con ellas, la totalidad del sistema social y politico.
En cuanto el dragén convierte la acumulacién de riquezas
en un bien en si mismo, genera angustia al poner en riesgo
este orden social, algo evidentemente condenado en las leyes:
el Grdgds establece que aquel que entierre riquezas para su
unico interés sera condenado al exilio por tres aflos y per-
dera toda su propiedad (MilleryVogt, 2015: 42). Asimismo,
aquellos que utilizaban el comercio no para aumentar su es-
tatus social, sino para enriquecerse, eran igualmente defi-
nidos en términos negativos y moralmente condenados. Asi,
estos valores y la moralidad presente en la sociedad fija en
el cuerpo una marca visible que alerta contra la peligrosidad
de las transgresiones de ciertas normas de comportamiento,
certificando la idea de que el cuerpo es el lugar existencial de
la cultura (Csordas, 1990: 5) y la piel el punto de contacto que
une alas personas con las fuerzas sociales que les rodean (Stra-

thern, 1975: 34.8).

2.3. MUJERES GUERRERAS Y TOR VESTIDO DE NOVIA.
SOBRE LAS TRANSFORMACIONES DE LA APARIENCIA
ATRAVES DE LA VESTIMENTA Y LA DEFINICION

DE LOS ROLES DE GENERO

Hemos senialado més arriba que las practicas de hechiceria se
vinculaban con el ambito femenino: el hombre vinculado con
la magia caeria en difamaciones de ergi, esto es, se pondria en

duda su masculinidad. Jakobsson (2020) sugiere que también
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puede darse una vinculacién entre el cambiaformismo y los in-
sultos de ergi. Curiosamente, en las leyes noruegas del Gulabing
se pone al mismo nivel acusar aun hombre de ser un licintropo
o de convertirse en mujery dar a luz a un nifo, penando ambas
acciones de la misma forma.

La denigracién de la persona por no corresponder a las ex-
pectativas sociales ni adecuarse al rol de género que se le atri-
buye guarda también una estrecha relacién con la apariencia y
las costumbres relacionadas con la vestimenta. Puede que el
caso de la Edad Media mas conocido sea el de Juana de Arco,
pertrechada con armaduras y armas que eran entendidas
como parte del mundo masculino. En el juicio que sentencié
su futuro, se dirimieron asuntos especialmente relacionados
con su género y vestimenta. Una mujer no podia vestir como
un hombre ni ser lideresa militar, esto es, acceder al poder
y desafiar los canones de género, sin ser considerada here-
je o bruja (Hobbins, 2005). Dentro de la literatura nérdica
encontramos casos como el de Hervor, quien asume la vesti-
mentay los roles que se entendian dentro del &mbito mascu-
lino (Jénsson y Vilhjalmsson, 1959). La saga cuenta que era
fuerte “como los hombres™ y se ejercitaba en las artes de la
guerra en lugar de tejer, actividad entendida como més pro-
pia para una mujer. Sin que sorprenda demasiado, Hervor es
caracterizada en términos negativos, causando y provocan-
do maldades a la gente que la rodeaba. Cuando su padrastro
le revelé quién era su verdadero padre, Hervor se hizo con
“indumentarias de hombre” y armas, adoptando también un
nombre masculino. Suintencién erala de buscar las riquezas
de sus antepasados y heredarlas. Como en casos anteriores,
esta transformacién o cambio de apariencia viene determi-
nada por el rol que le toca ocupar a una persona dentro de
una estructura determinada. Ante la ausencia de parientes
masculinos que puedan heredar esos bienes familiares, o
ante la necesidad de desempefiar un papel que excluyera lo
que se consideraba femenino, Hervor y las mujeres guerreras
penetran en un mundo masculinizado igual que Juana de Arco,
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haciéndose con equipo de guerreros y ocupando puestos de li-
derazgoy de poder®.

Por otro lado, cuando el hombre toma apariencia de mujer
es igualmente visto como una transgresién y motivo de difama-
cion, algo de lo que tampoco se libran los dioses. En el poema
prymskyida, Trym se hace con el martillo de Tor y exige tener
a la diosa Freya por esposa. El dios Heimdall propone enga-
nar a Trym y vestir a Tor de novia: ponerle una toca, el colgante
de Freya y otras joyas en el pecho, asi como atarle las llaves al
cinto, siendo estas un signo del estatus de esposa de una mu-
jer. Tor accede, aunque se queja de que los dioses le llamarian
“afeminado”. Cuando Trym ve a su novia, este no ve propios sus
comportamientos, ya que Tor arras6 con la comida y la bebida
del banquete (Kristjansson y Olasson, 2014: 424-427). En este
caso no hay una correspondencia entre la forma del individuo
y las expectativas sociales, pero aun asi sirve para definir los
roles de género y normativizar los comportamientos. Los roles
de la novia se definen por aquello que no hace Tor, esto es: ni
comer ni beber en demasia. En este caso, el cambio de vestido
o de forma no es parejo con un cambio en la identidad, pero
de esa discordancia es precisamente desde donde se define la
substancia oculta bajo esa forma y la substancia que se espera
bajo esa forma.

Vemos por tanto cémo el cuerpo es un escenario politi-
co en el que, a través de sus vestidos, se controla y se define la
identidad (Arthur, 1999). Las costumbres sobre la vestimenta,
la apariencia, los adornos y las formas no son meras cuestiones
estéticas, sino también formas de establecer normas sociales,
identidades, roles y comportamientos que limitan o posibilitan
el acceso a posiciones de poder.

6. La ficcién contemporanea no se libra tampoco de un juicio estricto de lo que
debieran ser los roles de género. Galadriel, representada como una guerrera en la
serie The Lord of the Rings: The Rings of Power, es referida como "Guyladriel” por
parte de sectores que quieren hacer depender del sexo con el que se nace la posi-
bilidad de portar una espada.
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3. GONCLUSIONES

La condicién humana es practicada y definida haciendo uso
de otros cuerpos o formas distintos al original. La identidad y
los aspectos del ser son cambiantes y pueden ser envueltos por
distintas formas que reflejan la transicién, la nueva identidad
y la posicion estructural de la persona. Aunque se reclame una
independencia con el cuerpo original, la realidad del individuo
acaba siempre manifestindose a través de otros cuerpos que se
articulan en los sistemas de relaciones. La forma fisica muestra
una fluidez acorde con las exigencias sociales y las transforma-
ciones personales. Ciertamente, las fronteras entre los cuerpos
son abiertas y abrazan el cambio.

Este dinamismo no se pierde en sociedades lejanas ni en
fenémenos aislados. Las diversas maneras de pensar y sentir
la relacién de la persona con su cuerpo no solamente redefi-
nen las conexiones entre la naturaleza y la cultura o los distintos
géneros, sino que también ayudan a pensar sobre dimensiones
tan centrales en la contemporaneidad como el transhumanis-
mo y el mundo virtual. Hay ciertamente un uso cada vez mas
creciente de cuerpos digitales a través de los que los usuarios de
la tecnologia interaccionan, sienten, adquieren conocimientos
y transforman distintas identidades por medio de los “avatar”,
que pueden ser entendidos por sus usuarios como entidades
virtuales que les incorporan a ellos mismos (Boellstorff, 2011:
504; Doyle, 2009; Bainbridge, 2013: 3) y que les permiten no
solamente jugar a un videojuego, sino vivir en sus mundos.

Como vemos, el debate sobre las diversas formas en las
que el individuo puede identificarse o relacionarse con una
pluralidad de cuerpos en funcién de su posicién social e incli-
naciones personales puede verse enriquecido por el analisis
antropolégico de las fuentes nérdicas medievales. Ello ofrece la
posibilidad de abrir nuevas lineas de trabajo que no se confor-
men tnicamente con alumbrar un contexto especifico, sino que
tengan el objetivo més amplio de iluminar aspectos cruciales y
cambiantes de la condicién humana.
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