Narrativas sobre el cuerpo
a partir de la filosofia

Representaciones sociales del cuerpo

1 considerar las representaciones sociales del cuerpo en una sociedad que se

relacionan con un “territorio”, se deben tener en cuenta diversos imaginarios
desde la perspectiva del arte y de la filosofia. Le Breton (2002) menciona que el
cuerpo en la antigiiedad aparece como un doble de si mismo, es decir, un alter
ego que comenz6 desde el “cuidado de si” como una liberacion del cuerpo como
practica del dualismo entre mente y cuerpo. A su vez, hoy podemos evidenciar la
supervivencia de diversas practicas antiguas sobre la manera como se concebia
el cuerpo en relacion con la comunidad. Por ejemplo, en algunas sociedades,
el dictamen de la medicina o la biologia sobre el cuerpo atraviesa y constituye
discursos que combinan los diferentes saberes sobre el cuerpo y las perspectivas
hegemonicas del cuerpo en la contemporaneidad.

Relacion cuerpo-mundo

Las diferentes transformaciones en los procesos de representacion del cuerpo
presuponen un caracter cultural. En ellas se designa el cuerpo unido al mundo y se
considera la nocion de “cosmos” como union entre cuerpo, naturaleza y personas.
Por lo tanto, las relaciones del cuerpo no se conciben como algo separado de la
realidad.

Las materias primas que componen el espesor del hombre son las mismas
que dan consistencia al cosmos, a la naturaleza. Entre el hombre, el mundo
y los otros, se teje un mismo pafio, con motivos y colores diferentes, que
no modifican en nada la trama en comtn [...] El cuerpo como elemento
aislable del hombre (al que le presta el rostro) solo puede pensarse en las
estructuras sociales de tipo individualista en las que los hombres estan
separados unos de otros, son relativamente autbnomos en sus iniciativas
y valores. El cuerpo funciona como un limite fronterizo que delimita,
ante los otros, la presencia del sujeto.(Le Breton, 2002, p. 16)

Las comunidades de corte tradicional proponen que las personas estan, de una
u otra manera, fundidas en la sociedad de destino. Su cuerpo constituye una dife-
rencia complementaria con la identidad del cuerpo. Nos preguntamos: ;cémo se
pueden establecer rupturas y continuidades con estas antiguas representaciones?
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Cuerpo grotesco

Las investigaciones de Mijail Bajtin (2003) sobre las fiestas populares y el
carnaval en la Edad Media muestran unos momentos de transformacion en los
dispositivos disciplinarios que irrumpen con las configuraciones de las represen-
taciones ligadas a los ciclos agrarios y, a su vez, devienen de la relacion cuer-
po-mundo.

Al analizar el imaginario medieval, las diferentes relaciones entre la imagen y
la representacion del cuerpo son asociadas con las tradiciones populares y con las
rupturas de los diferentes imaginarios cristianos, determinados por la migracion
del imaginario, que Bajtin caracteriza como “canon clésico” y “cuerpo grotesco”.

En sentido similar Martinez, A (2006), sefiala que el cuerpo humano es un
prolifico lugar de cruces disciplinares, donde el caracter transdisciplinar de los
cuerpos es aquello que nos parece natural y se construye en una dimension sim-
bolica a partir de los acontecimientos historicos.

Asimismo, en el texto Una historia del cuerpo en la Edad Media (Goff &
Truong, 2015), la interdisciplinariedad historica del cuerpo se muestra con men-
talidades, representaciones ¢ ideas mediadas por las diferentes técnicas economi-
cas, que permiten entender que una:

(...) Historia global debe completar la atencion hacia el cuerpo con la
consideracion de la base material de la sociedad, asi como sortear el
peligro de una idealizacion del cuerpo, si bien la propia mirada hacia este
implica evitar mutilar el hombre de su sensibilidad y de su cuerpo. (p. 25).

Martinez (2006) sefiala que la idea de que el cuerpo pertenezca a la naturaleza
y no a la cultura ha significado la invisibilizacion y el olvido del cuerpo en la in-
vestigacion historica. Entre las excepciones a esta problematica se encuentran au-
tores como Elias (2015), quien hace referencia a la dimension cultural del cuerpo
en El proceso de la civilizacion: investigaciones sociogenéticas y psicogenéticas,
convirtiendo al cuerpo en objeto de estudio de las ciencias humanas al tiempo que
vincula la historia con la antropologia.

El periodo medieval determina una dindmica social que tensiona la relacion
entre alma y cuerpo, debido a la condena con que el cristianismo intent6 repri-
mir al cuerpo, al designarlo como un lugar corrupto y que revela las diferentes
pasiones. Ademas, al considerar la desvalorizacion del cuerpo en el periodo del
Imperio Romano, la alteracion del pecado original en pecado sexual presupone
una condiciéon humana que atraviesa la nocion de carne, con lo que las practicas
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ascéticas consiguieron representar el ideal de una vida devota, pero que concebia
indisociable la relacion entre el alma y el cuerpo. Incluso, desde los pitagoéricos,
se llegaba a pensar que el alma estaba aprisionada en el cuerpo.

La resistencia del cuerpo ante las practicas paganas perdur6 en la cosmovision
rural, ligada a los ciclos agrarios y a la ambivalencia de las concepciones de
alimentacion —Ila dietética—, reguladas desde la religiosidad por el ayuno, el
ascetismo y la penitencia. Por otra parte, la alimentacion se concibe como fuente
de placer vinculado a la mesura o al exceso (Epicuro, 2004).

En contraposicion, las metaforas relacionadas con las lagrimas y con la risa
evidencian que las primeras estan asociadas a la renuncia de la carne, como don
o gracia celestial, de caracter espiritual —relacion entre cuerpo-espiritu—; mien-
tras que la segunda persistira vinculada al cuerpo, a lo terrenal y sensible. En la
taxonomia, se jerarquiza, por ejemplo, la cabeza como 6rgano de lo racional y el
corazén como organo de la vida afectiva.

Imagen tomada de: https://infoner.com.ar/carnaval-de-los-antiguos-saturnales-a-la-actualidad/

En su trabajo sobre el carnaval, Ruiz (2011) estudia la risa popular y sus formas
como elementos constitutivos poco analizados del humor popular, que permiten
acceder a la cultura de lo publico, es decir al folklore ya menospreciado en algu-
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nos campos o estudios de caracter histérico. En consecuencia, la cultura popular
de lo cémico abre un espacio hacia la resistencia y el caracter satirico desarro-
llado, principalmente, por el mundo griego. Diferentes fiestas publicas carnava-
lescas y la literatura parddica componen una Unica cultura comica popular, cuyo
referente cardinal se situaria en la cultura carnavalesca. Asi, se establecen tres
categorias relacionadas entre si:

» Formas y rituales del espectdculo: festejos carnavalescos, obras comi-
cas representadas en plazas publicas, etc.

* Obras comicas verbales: incluso las parodias de diversa naturaleza, ya
sean orales o escritas.

* Diversas formas y tipos del vocabulario familiar y grosero: insultos,
juramentos, lemas populares, etc.

Entre las formas espectaculares encontraremos los festejos del carnaval, los
cuales ocupan un lugar destacado en la vida medieval e involucran el aspecto
publico, popular y comico en casi todas las fiestas agricolas o religiosas. Alli la
risa acompanaba los ritos y las ceremonias de la vida cotidiana. Ninguna fiesta se
desarrollaba sin mediacion de los componentes de una organizacion comica. La
vision del mundo esta compuesta por las relaciones humanas y, en ese entonces,
por la relacion Iglesia-Estado, lo cual constituye una suerte de desdoblamiento
del mundo, dificil de comprender en el orden medieval sin considerar la duplici-
dad. Seria imprescindible reconocer la dimension que la cultura popular promul-
ga hacia la comprension de la evolucion de la cultura occidental.

En paralelo, la literatura comica medieval tiene su génesis en el cristianismo
primitivo. Expresa elementos de la cultura carnavalesca y popular donde se cons-
tituye la mirada ideologica oficial de la Iglesia coexistente con los ritos. Asi, la
metafora de la risa permite una comprension de la influencia sobre el punto de
vista comico, tanto en el culto religioso como en el pensamiento.

Bajtin (2003) sefiala que todas las obras y los géneros de la literatura comica
medieval estan relacionados con el carnaval publico, y que recurren magistral-
mente a los escritos en latin yal simbolismo explicito del carnaval. Se ha consi-
derado que los elementos de la dramaturgia comica medieval se relacionan con
el carnaval. El juego de la enramada es un claro ejemplo de la vision del mundo
carnavalesco, el cual contiene elementos del futuro en el que las moralejas y mi-
lagros ya no son “carnavalizados” y donde la risa esta entremezclada con los
misterios de la fe.

La clasificacion propuesta por Bajtin (2003) nos muestra que la tercera forma de
expresion de la cultura comica popular esta en ciertos géneros de la terminologia

33




Pensar el cuerpo: relaciones entre filosofia, arte y territorio

familiar y publica del Medioevo y el Renacimiento. A su vez, las particularidades
del lenguaje que se registran durante el carnaval en las plazas publicas permiten
suponer la abolicion temporal de las barreras jerarquicas o de las diferencias entre
las personas que legitiman ciertas reglas y tabuies vigentes en la vida cotidiana.
Esto constituia una forma de comunicacion familiar, directa y sin restricciones en
la plaza publica, inadmisible en la vida cotidiana. En sus palabras,

(...) A diferencia de la fiesta oficial, el carnaval era el triunfo de una
epecie de liberacion transitoria, la abolicion provisional de las relaciones
jerarquicas, privilegios, reglas y tabues. Se oponia a toda perpetuacion,
a todo perfeccionamiento y reglamentacion, apuntaba a un porvenir ain
incompleto. (p. 9).

El lenguaje carnavalesco se ha caracterizado por una logica de tipo topografico,
donde los objetos se encuentran “al revés” de lo cotidiano, es decir, son relaciones
antilogicas o en constante contradiccion que persisten en las parodias, rupturas,
transformaciones, profanaciones, entre otras, de la cultura popular. Bajtin (2003)
puntualiza sobre el humor carnavalesco: primero, se constituye como patrimonio
del pueblo; segundo, es universal, pues abarca todas las cosas y personas, irra-
diando un aspecto comico del mundo y su relativismo; y finalmente, es ambiva-
lente, ya que alegra y llena de entusiasmo; pero, al mismo tiempo, es burlon y
sarcastico, niega y afirma a la vez.

A su vez, el autor asigna la denominacion de grotesco para describir una suerte
de cuerpo colectivo en permanente transformacion, ligada a una concepcion de
los ciclos agrarios y a los dramas vitales, que se concibe como proceso de meta-
morfosis inconclusa, es decir, un estado bioldgico donde hay una transformacion
entre el nacimiento, el crecimiento y la evolucion continua del cuerpo. “Es siem-
pre un cuerpo en estado de embarazo y alumbramiento, o por lo menos listo para
concebir y ser fecundado con un falo u 6rganos genitales exagerados. Del primero
se desprende, en una u otra forma, un cuerpo nuevo” (Bajtin, 2003, p.23).

Finalmente, se considera que lo “grotesco” puede invisibilizarse en algunos
momentos para reaparecer en otros, y que la risa subsiste ante lo carnavalesco,
festivo y popular de la vida cotidiana. Las diferentes expresiones constituyen al
sujeto contemporaneo.

Caracterizacion del cuerpo

Siguiendo a Henriquez (2011), analizaremos en primer lugar estas dos cos-
movisiones de la realidad: la cultura seria oficial y la cultura comica popular. La
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primera medra con el miedo y se presenta bajo las formas del temor césmico y el
terror mistico. En cambio, la cultura cdmica popular corresponde a una “alegre
concepcidn del mundo, basada en la confianza en la materia y en las fuerzas ma-
teriales y espirituales del hombre”, signada por aquello que sefialadbamos como
el principio de la risa, “arma contra la palabra autoritaria” que “implica la supe-
racion del miedo” (Henriquez, 2011, p. 28). De esta manera, se reivindica la risa
popular como una perspectiva que descubria al mundo en su aspecto mas cémico
y lucido, la cual enfrentaba la represion y embrutecimiento del pueblo, en la me-
dida que aclaraba la conciencia del hombre.

Henriquez (2011) senala que la risa es popular —dado que es propiedad de la
colectividad—, es general —ya que todos rien—, es universal — puesto que in-
cluye todas las cosas y la gente, el mundo entero se percibe comico— y es ambi-
valente —pues niega y afirma, mata y da vida—: en la vida del hombre medieval
la risa salia a flor de piel inicamente en tiempo del carnaval. En consecuencia, “el
carnaval era el triunfo de una especie de liberacion transitoria, mas alla de la orbi-
ta de la concepcion dominante, la abolicion provisional de las relaciones jerarqui-
cas, privilegios, reglas y tabues” (p. 29). Era como una suerte de interrogante en
la que se instalaba una manera especial de establecer contactos familiares y libres
entre lo sujetos, quienes se organizaban en torno a su edad, empleo, condicion
socioecondmica, entre otras.

El carnaval ha sido vivido como un tiempo de fiesta, en que el pueblo transito-
riamente habitaba como si fuera una especie de reino utdpico de la libertad y la
abundancia. Alli eran permitidos abiertamente determinados aspectos de la vida
material, como la sexualidad, los actos de orinar, defecar y el comer y beber en
abundancia. Lo grotesco implica un sistema de imagenes de la cultura comica
popular, donde predomina y se valora positivamente el elemento espontaneo ma-
terial y corporal, que se opone a toda separacion material y corporal con el mun-
do, a todo intento de expresion separado e independiente de la tierra y el cuerpo.

El cuerpo y la vida corporal adquieren a la vez un caracter cosmico y
universal; no se trata tampoco del cuerpo y la fisiologia en el sentido
estrecho y determinado que tienen en nuestra época; todavia no estan sin-
gularizados ni separados del resto del mundo. (Henriquez, 2011, p. 29).

El principal rasgo de lo grotesco es la degradacion, entendida como una fuerza
que impulsa todo lo espiritual, ideal y abstracto hacia un plano material. Mediante
la degradacion, se entra en comunicacion con la parte inferior del cuerpo, y en
consecuencia con el coito, el embarazo, el alumbramiento, la absorcion de ali-
mentos y la satisfaccion de las necesidades naturales.
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Desde el procedimiento comico carnavalesco se tiene una doble consecuencia:
por un lado, arrasa con la seriedad oficial y sus pretensiones de significacion uni-
versal e intemporal; y, por otra parte, deja disponible la imaginaciéon humana, para
el desarrollo de nuevas potencialidades. Le asigna valor a lo carnavalesco como
precedente de los cambios de pensamiento que incidieron en el campo de la ciencia.

Como sintesis, se destaca que el cuerpo va adquiriendo una escala c6smica en re-
lacion cosmos-cuerpo, mientras que la risa vence al temor césmico y a todo temor.
Asi mismo, las diferencias entre los canones sobre el cuerpo: clasico y grotesco.

Relaciones entre cuerpo grotesco y canon clasico

Siguiendo las relaciones entre el cuerpo grotesco y clasico, al proponer algunas
diferencias siguiendo los argumentos de Bajtin, quien pretende establecer un ca-
non que no busca solamente compararlos, sino situarlos en diferentes planos de
perspectivas de la imagen en la cultura.

En el canon clasico de la literatura del Medioevo, se recupera gran parte del
arte visual y plastico de la Antigua Grecia en el periodo clasico. Alli el cuerpo
se presenta perfectamente acabado, rigurosamente delimitado, cerrado, visto del
exterior, sin mezcla, individual y expresivo, un cuerpo separado de lo otro y, es-
pecialmente, del mundo. El cuerpo representa un momento de juventud, alejado
al maximo de los ciclos extremos de la temporalidad de la vida —del nacimiento
a la muerte— en cuanto bioldgico.

El cuerpo grotesco, por otra parte, se expresa en el inacabamiento resultante
de las sefales de vida intima y expresiones preponderantes de los rasgos carac-
teristicos y expresivos; por ejemplo, cabeza, 0jos, rostro, labios, mundo exterior,
entre otros. La muerte se encuentra totalmente desligada de la representacion
individual. Siguiendo a Bajtin (2003), el canon grotesco es restablecido dentro de
un sistema-mundo que proviene en linea directa del folklore comico y del realis-
mo grotesco. También, sostiene que el canon del cuerpo es abierto, inacabado e
interacta con el mundo, pues esta siempre en estado de construccion y creacion.
El canon mismo construye otro cuerpo. Ademas, el cuerpo absorbe el mundo y
es absorbido por este. Asi, el autor concibe un cuerpo en movimiento cuya su-
perficie esta inacabada. Por lo tanto, el cuerpo grotesco es afectado por los actos
del drama corporal, es decir, lo vital. Ejemplos de ello serian: beber, comer y las
necesidades naturales. Por eso, al cuerpo se le asigna una cosmovision comica
popular. Destacamos lo siguiente:

* Se supera el temor cosmico, mediante la incorporacion del universo
dentro de si mismo y viceversa: cuerpo, sociedad y cosmos estan unidos.
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» Se sefala, en consecuencia, el triunfo del hombre sobre el universo
gracias a su fertilidad. De ahi que el cuerpo sea hiperbolizado.

* Se instaura la inmortalidad de un cuerpo popular colectivo, el cuerpo
de la especie: a partir de la concepcion grotesca del cuerpo, nacid y fue
tomando forma un sentimiento histérico nuevo, concreto y realista, que
no es en modo alguno la idea abstracta de los tiempos futuros, sino la
sensacion viva que tiene cada ser humano de formar parte del pueblo
inmortal, creador de la historia; donde el pueblo siente la unidad y
continuidad de su devenir y su crecimiento; donde perece el cuerpo
individual, pero permanece el cuerpo del pueblo y de la humanidad,
que se renueva perpetuamente y avanza inflexiblemente sobre la via de
perfeccionamiento histdrico.

En la disputa de la cultura “seria” y la “cémica”, enmarcadas dentro de lo po-
pular, la primera lidia con el miedo y las formas de terror que varian el contexto
entre lo mistico y lo comico. Para la representacion del temor, se recurre a Mu-
chembled (2004) quien analiza y sefiala que la “historia del diablo” sigue un pa-
tron monstruoso y que se diversifico, principalmente, en Europa mediante el viaje
constante y el intercambio cultural.

Esas consideraciones establecen que el temor se referia a la mujer, al peligro
de la sexualidad. Asi, los monstruos engendraban los apetitos excesivos de la
denominacién sobre el temor, al arrastrarse hacia el placer y desobedecer al man-
dato de Dios. También, se evidencia el temor creciente a la mujer chabacana, no
solamente a la bruja, pues esta inquietud se extendia en el cuerpo femenino. El pa-
radigma del saber médico asociaba constantemente las fantasias sobre los mons-
truos hacia el discurso didactico, en cuyo extremo se encontraba el pacto con el
demonio, que condenaba a la hoguera. A su vez, la figura estética del monstruo
permite pensar una suerte de limite entre el humano y el animal, asi como entre
lo masculino con lo femenino, pues la clasificacion en categorias rigurosas sirve
para delinear fronteras y garantizar el orden en la época medieval.

En cuanto a la esfera personal de la sexualidad, Goff y Truong (2015) vieron
que, paulatinamente, en el siglo XVI se vivia en una red de prohibiciones media-
das por la propaganda religiosa para intensificar el sentimiento de pecado en caso
de trasgresion, ya que se ponia en peligro el orden del universo. El principio de
obediencia permitia dominar las pasiones animales del sujeto y la consolidacion
de la unidad familiar.

La conversion estética —repleta de elementos de la cultura magica y mistica,
que sintetiza la validacion de creencias populares— se unificd en la imagen del
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“principe de las tinieblas” y en aquel lugar trascendental sobre el bien y el mal;
imagen en la cual habia una caracterizacion del cuerpo. Se unificaba asi un cuer-
po y un imaginario sobrenatural aferrado a conceptos diversos y complejos, que
sancionaban negativamente el imaginario ligado a lo corporal para colonizarlo.

El imaginario opera en la desconfianza de los sentidos y del cuerpo. Interviene
en el control sobre el gusto, tacto u olfato, e incrementa la distancia permitida
entre las personas; como uninterdicto sobre la intimidad y la proximidad. Asi, se
construye una representacion culta imaginaria, es decir, una mirada cada vez mas
asociada a la masculinidad, con Dios, con la claridad y la belleza que entrelaza
fe y razon. Por todo esto, el organo del olfato queda ligado a la animalidad, al
hedor y la hediondez, lo cual constituye una cadena de sentido entre la mujer y
los olores intimos: el azufre y el Diablo.

Asi, se establecid una disputa por lo simboélico en el cuerpo femenino, pues, se
presupone—en esa época— una competencia entre sexos y el conocimiento del
cuerpo. La figura del monstruo explicita una estrategia de conquista, que se desata
como una vision de conjunto sobre el poder ejercido por las mujeres a través
de su cuerpo y sobre su cuerpo. Por esto, se considerd que la cultura occidental
procuraba redefinir las relaciones entre el hombre y la mujer.

El rechazo de la animalidad y el comienzo del control de las pulsiones reafir-
man la posiciéon masculina y acentuar lo mas posible el temor de si mismo, al
combinar la sexualidad con las imagenes mas traumatizantes. La proliferacion de
monstruos fue la version mitica de las prohibiciones sexuales extendidas a todos,
pero sobre todo a las mujeres. Esto se convirtié en un elemento central de la defi-
nicion de la naturaleza humana, sin abolir la diferencia de los sexos, sino—muy
por el contrario— al afirmarla asimétricamente. El mediar entre el mal y el bien
potencia una lucha césmica, donde el sujeto del conocimiento muestra su angus-
tia hacia el castigo divino, también, hacia el lado oscuro.

La figura de esos cuerpos monstruosos se suavizo con el racionalismo, pero
permanecié en el imaginario colectivo, especialmente, en los paises protestantes
del norte de Europa y Estados Unidos. Ya no sera en un personaje externo, sino
en el lado oscuro del hombre, donde anidanlas pesadillas de horror y violencia.
El cuerpo sobrevive en las peliculas norteamericanas, por medio de “posesiones
diabolicas, exorcismos, vampiros, monstruos, muertos vivientes y toda clase de
fantasmas” (Muchembled, 2004, p. 284). Aqui se ha sintetizado una tension a
partir de las creencias: por un lado, la recurrente presencia del mal, y, por otro,
esta el designio divino de la salvacion. Este mal que nos perturba desde la interio-
ridad —trastocada en culpabilizacion y traducida en control social— se objetiva
en la monstruosidad, como imagenes potentes, cambiantes y multiformes de la
cultura occidental.
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El triunfo de la Iglesia sobre lo demoniaco sirvié para imponer la autoridad
del monarca absoluto —imagen terrena del Dios de los cielos— y también la del
padre, que reproducia la autoridad real en la familia. Es asi como las élites usaron
la persecucion de aquello que causaba herejia para extirparlo del mundo popular,
donde las creencias fuera del “canon” no eran reconocidas, pues no conducian a
elegir los diferentes valores inmersos en la conducta humana.

Le Breton (2002) comenta, en su libro Antropologia del cuerpo y Modernidad,
los estudios sobre la diferenciacion histoérica entre las culturas campesinas —en-
marcadas en el cuerpo cosmico— y las culturas antiguas. El sefiala que la civili-
zacion medieval, e incluso la renacentista, se revela como una mezcla confusa de
tradiciones populares locales y de referencias cristianas. Sobre esto, Delumeau
(2002) habla de un “cristianismo folklorizado”, el cual alimenta las relaciones na-
turales y su entorno social, al argumentar que una antropologia césmica estructura
los marcos sociales y culturales, en la que el hombre no se distingue de la trama
comunitaria y codsmica en la que esta inserto, sino que se encuentra amalgamado
con la multitud de sus semejantes, sin que su singularidad lo convierta en un indi-
viduo, en el sentido moderno del término.

En esa medida, los sujetos toman conciencia de su identidad, del yo, como un
arraigo estrechamente relacionado con lo fisico, y se reconocen Ginicamente en la
colectividad humana. Le Breton (2002) entiende que, para poder aislar algunas
de las representaciones del hombre —y de su cuerpo— anteriores a las actuales,
es necesario analizar la fiesta popular medieval —para lo cual retomara el analisis
de Bajtin—- Asi, considera que dicha fiesta estuvo en el centro de la vida social,
especialmente en el siglo XV.

Rupturas de la relacion cuerpo-mundo

El cuerpo grotesco es una especie de cuerpo provisorio, siempre en la instancia
de la transfiguracion sin descanso. Por lo tanto, el autor se enfoca en el sujeto que
es insignificante fuera de su sociedad, de su cuerpo y del cosmos.

En el analisis del siglo XVI sobre las formas de la sociedad y la racionalidad
del cuerpo, configuran una representacion que, hasta la actualidad, evidencia la
clausura del sujeto. Un espacio liso, moral y limitado tiene como consecuencia
un cuerpo aislado de los demas en su posicion de comunién con lo exterior. Esta
separacion limité las nuevas capas dirigentes de lo ideologico y de lo econémico
como posturas tradicionales del saber, donde la burguesia y los reformados son
los propagadores mas fogosos de la naciente visién del mundo que pone al sujeto
en el centro del ojo racional.
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En los sectores populares la persona contintia subordinada a la totalidad c6smi-
ca y social, cuyas fronteras, tales como “la carne”, no marcan limites dentro de
lo individual, sino como un tejido de correspondencias que entrelazan el sentido
comun y los instintos animales del mundo invisible.

Todo esta vinculado, todo resuena en conjunto, nada es indiferente, todo acon-
tecimiento significa. En este sentido, se habla de una mentalidad “primitiva” de
las sociedades tradicionales. Asi, las leyes de la participacion se vinculan a la
relacion con la simpatia y demas formas animadas que se encuentran inmersas en
la vida del hombre. Cassirer (2003) también hizo referencia a este sentimiento de
continuidad, de “comunidad de todo lo viviente”, que imposibilita la separacion
de una forma de vida del resto del mundo.

Segun Le Breton (2002), la representacion no sufre ninguna ruptura entre el
hombre y el mundo. Sin embargo, destaca el principio fisiolégico humano que
le da continuidad a la cosmologia. En consecuencia, el cuerpo humano sigue el
caracter inmerso en las tradiciones populares como vector de la inclusion o ex-
clusion, como un campo de relaciones de poder. Ademas, propone analizar las
representaciones ¢ imagenes del cuerpo en el canon clasico, al sefialar que en la
Alta Edad Media solo los altos eclesiasticos de la Iglesia o personajes importantes
del reino dejaban retratos de sus personas, y siempre estaban protegidos en las
escenas en que figuraban rodeados por personajes celestiales.

En el siglo XV, ya es posible ubicar el retrato individual sin ninguna referencia
religiosa, practica que se afianzaba en la pintura. El retrato se vuelve un género
en si mismo, soporte de una memoria, de una celebracion personal sin ninguna
otra justificacion. Le Breton (2002) expresa que la preocupacion por el retrato vy,
por lo tanto, por el rostro, tendra cada vez mas importancia con el correr de los
siglos. El retrato se transforma en la fuente artistica expresada en la pintura. Las
modificaciones paulatinas en los decenios siguientes establecieron tendencias en
la representacion de las personas con fines politicos o religiosos. Por otra parte, un
elemento que resalta Le Breton (2002) es la aparicion de la firma de los pintores,
pues, en la Edad Media, la mayoria de ellos eran anénimos. El artista deja de ser
el artesano anonimo de los grandes objetivos colectivos, para convertirse en un
creador autonomo.

En el siglo XVI, el emprendimiento por la ciencia médica permite entender el
cuerpo como un patrimonio que debe ser protegido, segun los discursos espe-
cializados en la anatomia. Es asi como el cuerpo de la Modernidad, por un lado,
privilegia la boca —organo de la avidez, del contacto con los otros por medio del
habla, del grito o del canto—; por otro lado, hasta el siglo XVI, el conocimiento
del interior del cuerpo humano venia de la obra de Galeno, a partir de la cual
los anatomistas hacian una separacion evidente en el pensamiento occidental: el
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cuerpo y el hombre. Este dualismo habia tenido sus primeras observaciones en
Vesalio, pues el cuerpo reune ciertos aspectos interiores y exteriores. El cuerpo
no es, para Vesalio, mas que el cuerpo. El abre el camino, pero se queda en el
umbral. Ilustra la practica y la representacion anatdomica en un periodo en el que
quien osaba a realizar una disecciéon no estaba totalmente liberado de sus anti-
guas representaciones, arraigadas no solo en la conciencia sino, sobre todo, en el
inconsciente cultural del investigador, donde mantienen durante mucho tiempo
su influencia.

Resumiremos de esta manera algunos puntos sobre el cuerpo y la Modernidad:

*Primer momento: ¢l cuerpo esta inserto dentro de una comunidad.
Ejemplos: rituales de las culturas tradicionales y el carnaval medieval,
donde los cuerpos forman una totalidad, que representa la idea del
cuerpo como integracion y no como separacion.

*Momento de transicion: el Renacimiento y su concepcion individualista,
donde las ideas religiosas dogmaticas van disolviéndose en la razon,
cada vez mas visible. Ejemplos: los artistas del Renacimiento comienzan
a firmar sus obras como autores individuales —ya no como artesanos
anonimos—. Con el anatomismo, la razon cientifica avanza y retroceden
las creencias religiosas —en las clases cultivadas—.

*Modernidad —con Descartes como su principal representante—: el
cuerpo como parte denigrada de la dualidad cuerpo-alma. El pensamiento
esta situado en el dualismo. “Pienso, luego existo”. Intimidad: valor
clave en la Modernidad, bienestar personal, explotacion de si; contacto
con mesura, distancia y de manera controlada.

La problematica del dualismo —cuerpo-maquina—

Las relaciones del cuerpo desde la modernidad aparecen con René Descartes,
quien comienza con las discusiones en torno al concepto cuerpo-maquina.

Segutin los relatos “autobiograficos” de Descartes (1999), cuando lleg6 a Holan-
da, se intereso por el estudio de los 4tomos y de la anatomia. En particular, se in-
tereso por la diseccion. Entonces, la concepcion del cuerpo humano y su relacion
con el alma presuponia unas cuestiones metafisicas compuestas por un dualismo
del cuerpo, el cual involucra pensamiento, imaginacién y sensacion.

La relacion mente-cuerpo presenta un dualismo antagonico desde dos perspec-
tivas: la primera, el interaccionismo de entidades y, la segunda, la independencia
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del cuerpo con la mente. Esto implica que la tesis del dualismo responde a una
concepcidn platonica de que el cuerpo es la carcel del alma (Platén, 2014) y su
interaccion solo es posible a partir de la glandula pineal.

Todo cuerpo es una maquina y las maquinas fabricadas por el arte- sano
divino son las que estan mejor hechas, sin que, por eso, dejen de ser
maquinas. Si solo se considera el cuerpo no hay ninguna diferencia de
principio entre las maquinas fabricadas por hombres y los cuerpos vivos
engendrados por Dios. La tinica diferencia es de perfeccionamiento y de
complejidad. (Descartes, 1999, p. 57).

Estas dos citas esclarecen las metaforas que se consolidaron en el siglo XVI
y XVII, donde se ve al cuerpo como un autdmata y con la funcién principal de
transformar la naturaleza. Por lo tanto, un elemento mecanico que se instaura en
el interior del cuerpo promete el funcionamiento de innumerables funciones de las
representaciones y de los sujetos.

Disciplina y panoptismo

Desde la metafora cuerpo-maquina, se establecen las bases para las relaciones
de saber-poder enmarcadas en las disciplinas y en el panoptismo, estudiado prin-
cipalmente por el filosofo francés Michel Foucault, quien, a lo largo del segundo
periodo de sus investigaciones, interpreta la dominacion en la sociedad moderna,
al problematizar los conceptos de prision, censura y represion, a través de las
practicas.

La sociedad disciplinar establece un poder que Unicamente permite compor-
tamientos dentro de la normalizacion, es decir, atravesados por lo que se centra
en las instituciones. Para el caso particular de este libro, se repiensan las practi-
cas y nuestra corporeidad a partir de un analisis genealogico. De este modo, las
relaciones de saber-poder se han compenetrado en términos de productividad y
docilidad.

Desde el siglo XVII, la anatomo-politica se consolida como foco central en las
nociones de cuerpo que posteriormente serdn parte de la caja de herramientas para
pensarnos en la constitucion del sujeto contemporaneo. Foucault (2012) describe
las transformaciones de las prisiones en el siglo XVIII y a principios del siglo
XIX, donde se establece el “cuerpo docil” con fines militares, en palabras del au-
tor, “(...) el cuerpo es objeto y blanco de poder, al que se le manipula, al que se le
forma, que se educa, que obedece, que responde y se vuelve habil o cuyas fuerzas
se multiplican. Un cuerpo es docil porque puede ser sometido, puede ser utiliza-
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do, puede ser transformado y perfeccionado” (p. 140). Alli, la tortura del cuerpo
condenado y las condiciones de encierro permiten un empleo detallado del tiem-
po y una supervision continua mediante castigos de la ley penal. La modificacion
principal se da en la desaparicion de los suplicios que implican una ruptura en
la relacion cuerpo-castigo, sometiéndo a los sujetos al encierro para privarlo de
la libertad. Ademas, se sefialan unos delitos y crimenes que buscan identificar
patrones en las anomalias para reconocer e identificar a los delincuentes y, a su
vez, consolidar la seguridad como practica del poder.

Desde esta mirada, el proceder del poder se encamina a la produccion de efec-
tos que paulatinamente transforman las maneras en la que los cuerpos se relacio-
nan con las diferentes tecnologias politicas. Asi, se elimina la resistencia o la su-
blevacion y se produce sumision y docilidad del cuerpo productivo. Esto implica
un cambio en como opera la violencia, pues la torna sutil en las instituciones, es
decir, opera desde una “microfisica del poder” con multiples relaciones de fuerza
(Foucault, 2019).

La sumision y la disciplina son la nueva relacion con el cuerpo. Lo nuevo ra-
dica, por una parte, en la escala de control. Es decir, el cuerpo no es una unidad,
sino que son partes especificas las que se dejan dominar; y, por otra parte, se
modifica el objeto del control. Por lo tanto, el cuerpo opera, principalmente, en la
eficacia de los movimientos con fines de fuerza y organizacion tanto econémica
como politica, al tiempo que se ejercen restricciones sobre los procesos antes que
sobre la finalidad.

Las disciplinas son “métodos que permiten el control minucioso de las opera-
ciones del cuerpo, que garantizan la sujecion constante de las fuerzas y les impo-
nen una relaciéon docilidad-utilidad” (Foucault, 2012, p. 142). Asi, la disciplina
ya no es solamente el arte de distribuir los cuerpos o de extraer la utilidad, sino
de formarlo como aparato eficiente. A partir de esto, el filosofo francés clasifica
los instrumentos usados para disciplinar el cuerpo en:

* Vigilancia jerarquica: el ejercicio de la disciplina supone un aparato en
el que las técnicas que permiten ver inducen efectos de poder y donde los
medios de coercion hacen visibles aquellos sobre quienes se aplican; una
magquinaria de control que funcione como microscopio de la conducta;
un aparato de observacion, registro y encauzamiento de la conducta.

* Sancion normalizadora: en el centro de todo sistema disciplinario fun-
ciona un pequefio mecanismo donde opera la ley penal. Se trata de hacer
penalizables las fracciones ma pequeiias de la conducta social. La pena-
lidad perfecta atraviesa todos los puntos y controla todos los instantes de
las instituciones disciplinarias, compara, diferencia, jerarquiza, homo-
geniza y excluye.
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* El examen: combina las técnicas de la jerarquia que vigila y las de la
sancion que normaliza. Es una mirada normalizadora, una vigilancia que
permite calificar, clasificar y castigar. La superposicion de las relaciones
de poder y de las relaciones de saber adquiere en el examen toda su no-
toriedad visible.

Por otra parte, hablar del panoptismo de Bentham (2000), como disposicion
arquitectonica donde se expone la pareja ver ser visto, puso en evidencia que el
individuo puede permanecer encerrado y ser vigilado obteniendo cierta informa-
cion o experimentacion. Como dispositivo de poder, garantiza que quien esté en-
cerrado sera sometido a la visibilidad permanente para ser coactado y sometido.
Sobre los sujetos se ejercen espontaneamente relaciones de causa-efecto sin otra
posibilidad fuera del disefio arquitectonico, es decir, del exterior. Esta vigilancia
exhaustiva y siempre presente capaz de ver sin ser visto, es el principio del panop-
tico estudiado por Michel Foucault.
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Imagen: Pandptico. Foto: Wikipedia.

Las disciplinas sustituyen al viejo principio exaccidon-violencia, por el principio
suavidad-produccion-provecho. Aqui, las disciplinas son técnicas para ordenar
y normalizar tres grandes criterios: el ejercicio menos costoso posible, que los
efectos alcancen una perpetuidad en el tiempo y que aumenten la docilidad de los
cuerpos con fines de utilidad.
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Principales rupturas de la Modernidad

La Modernidad, con su modelo razén y cuerpo-maquina, planteo las representa-
ciones principales del cuerpo humano, pues la categoria dominante de la relacion
cuerpo-mundo de las sociedades tradicionales radicaba en el entramado social.
También, diversas rupturas se presentan a inicios del siglo XIX y principios del
siglo XX, cuando el “pienso, luego existo” cartesiano marcd preponderantemente
el sujeto disciplinado para conocer cientificamente y ser dominado o explotado.

Michel Foucault se han relacionado tanto con el discurso moderno como con la
“sospecha”, que entrelaza a pensadores como Nietzsche, Freud y Marx, los cuales
instauraron nuevas relaciones con el lenguaje y liberaron lo meramente reflexivo
por la razon.

Por un lado, Foucault (1994) indica que Marx no se circunscribe a analizar la
sociedad burguesa, sino a la interpretacion burguesa de la sociedad; que Freud no
descifra el suefio del paciente, sino el relato secundario que el paciente expresa
sobre su sueflo; y que Nietzsche no interpela la moral de Occidente, sino las
genealogias morales. Por otro lado, Ricoeur (1985) hace afirmaciones similares
sobre los tres pensadores como filosofos de la sospecha: los tres redescubren la
sociedad que indagan con el objetivo de transformarla. Para ¢l, Nietzsche, Freud
y Marx formulan la crisis de pensamiento de la modernidad y manifiestan un es-
piritu critico hacia la sociedad que habitan y los valores de su época.

Segun el pensamiento nietzscheano, la reflexion sobre un sujeto — objeto de
interpretacion— se origind en la Grecia Antigua. Los filésofos presocraticos re-
saltaron el sentido tragico de la vida como una caracterizacion entre lo apolineo,
al basarse en la apariencia, el orden, lo figurativo y la razén, versus lo dionisiaco,
donde la vitalidad, renovacion y éxtasis estaban presentes en la vida. Si bien,
Nietzsche sefiala que las explicaciones de corte ontoldgico se convierten practi-
camente en reflexiones de tipo moral, se resalta que el mundo es inmutable. Por
lo tanto, la tarea de los sujetos es entender el sentido genealdgico de su propia
constitucion.

Nietzsche cuestiona este concepto de verdad, al revisar sus origenes y muta-
ciones lingiiisticas. Les asigna un sentido genealdgico. Plantea la necesidad de
transformar estos valores, a favor de lo vital y de una nueva moral. También, se
posiciona contra algunas posturas filosoficas clasicas, las cuales solo buscan el
orden y la verdad. Sobre esto, Citro (2009) contrapone al pensamiento cientifico
racional —que fija e inmoviliza— esta ciencia alegre (La gaya ciencia), para la
cual la metafora del baile es la expresion mas clara de libertad, como libertad de
movimiento.
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Diaz (2007) analiza la posicion del espectador frente al film Rashomon, de
Akira Kurosawa (1950), y lo relaciona con la interpretacion de Foucault (2010)
sobre el cuadro de Las Meninas, al seialar que se instaura en el espectador un
lugar exterior a la representacion. Asi, tanto el pintor Veldsquez como el cineasta
Kurosawa encontraron la forma de expulsar a los personajes principales de sus
respectivas obras y hacerlos habitar entre nosotros.
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Imagen 4: Rashomon (1950) Japanese re-release  Imagen4:Velazquez,DiegoRodriguezdeSilva.Las
movie poster. meninas (1656). Oleo sobrelienzo, 320,5 x 281,5
cm. Sala 012 Fuente: Museo Nacional del Prado.

Siguiendo la interpretacion foucaultiana, en el fondo de Las Meninas hay un
espejo que duplica los personajes principales, los cuales son observados por todos
los demas. Es un mirar detenido en el tiempo donde los reyes son “observados”
y donde podemos reflexionar sobre el conocimiento cientifico, que se remonta
a la “representacion” de lo real, pero una realidad invisible para el espectador.
Como modelo de acceso a la verdad en la modernidad, el espejo reflejaria/repre-
sentaria la “verdad objetiva” de la naturaleza. Es una superficie reflectante donde
no se concebiria la posibilidad de deflexion; sin otra perspectiva que una imagen
fija, fuera del trascurrir del tiempo historico. Alli, cualquier variacion produciria
devenir o ausencia de sentido —en términos de objetividad—, y el espectador
se encontraria en ese rol privilegiado, de objetividad y neutralidad cognoscitiva.
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Metaforas de la hibridacion cuerpo
maquina

Ciencia y naturaleza

Partiendo de la relacion cuerpo-maquina, se analizaran sus procesos de hibrida-
cion con los relatos técnico-cientificos en algunas narraciones de ciencia ficcion.
Aqui, se hara referencia al modelo Frankenstein, donde se mezcla lo cientifico
con lo imaginario y se revela una tematica que relaciona tres aspectos: el primero
tiene que ver con la division entre el cuerpo y la mente; en el segundo se presupo-
ne que la materia se puede dominar y que la ciencia es la encargada de desplazar
a los dioses de la naturaleza; y finalmente esta el racionalismo cientifico, que
desenmascara a la alquimia como terapia hacia la vida eterna.

El hombre moderno como sefiala J. Martinez (2008), motivado por la presun-
cion de su conocimiento —cuya pretension se compara con la de Victor Frankens-
tein—, sustrae la sabiduria de los dioses. El autor plantea la escena del dios Pro-
meteo como vinculo con la inmortalidad y la figura de un no-muerto. Con esta
idea trabaja la ciencia ficcion, especialmente, el relato del Dr. Jekyll. La ciencia
ha intentado enfocarse de cierta manera y ha desbalanceado el equilibrio entre lo
corporal y lo espiritual.

"
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La ciencia permite al hombre faustico actuar sobre si mismo, con supuestas
garantias de control de la situacion y del experimento. En el analisis del relato, J.
Martinez (2008) afirma que Hyde encuentra tiempo para crecer en sus momentos
de autonomia respecto a la parte mas espiritual dominante:

Aquella parte de mi que yo tenia el poder de proyectar habia tenido, en la
ultima temporada, sobradas ocasiones de ejercitarse y nutrirse; apréciame
ultimamente como si el cuerpo de Edward Hyde hubiese aumentado de
estatura, como si yo fuera consciente (mientras portaba aquella forma) de
un mas generoso aflujo sanguineo; y comencé a barruntar el peligro de
que, si aquello se prolongaba mas de la cuenta, pudiera destruirse perma-
nentemente el equilibrio de mi naturaleza, perderse mi poder de cambiar
voluntariamente y tor- narse en irrevocablemente mio el caracter de Hyde.
[...] todas las cosas parecian indicar, por tanto, que estaba perdiendo lenta-
mente el control de mi yo original y mejor y que, lentamente, se me estaba
incorporando mi segundo y peor yo. (R. Stevenson, 2005, p. 172)

El extracto anterior, implica una relacion con el tiempo y, a su vez, con el poder,
pues se establece una relacion directa del racionalismo con la voluptuosidad. El
proyecto moderno de los no-muertos reduce la realidad y su respectivo significa-
do unico como previa las deducciones empiricas y matematizadas que genera el
conocimiento “verdadero”. Por lo tanto, el racionalismo al cual se hace referencia
aqui implica que a los sujetos se nos muestra como un amasijo de pulsiones y un
cuerpo que intenta liberarse. Asi, se pone en el centro de la tension la voluptuosi-
dad como elemento propio relacionado al instrumento de poder. Aqui se sabe que
el hombre es una materia y que los no-muertos atraen voluptuosidad como ilusion
de perfeccion otorgando una vision dualista.

Un rasgo caracteristico de Dracula es que esa libertad es comprendida desde la
posibilidad de satisfacer las necesidades humanas. La muerte supone la elimina-
cion de la mayor aspiracion, el anhelo o deseo de los hombres por encontrar un
amor mas fuerte que la muerte. La capacidad de afrontar la muerte sin perder la
humanidad es la esperanza. Otro rasgo seria el infantilismo del monstruo. Pese a
tener una edad muy superior a la de todos sus perseguidores, Dracula tiene una
psicologia infantil. Sin un ideal, las energias humanas no encuentran un canal
a través del que volcarse en un proyecto de construccidon personal y social, por
lo cual tienen que liberarse de un modo egoista y sadico. Por lo tanto, Dracula
entiende al pr6jimo como un alimento para si mismo. La tradicion literaria sumi-
nistra los materiales necesarios para la creacion de un nuevo personaje de la saga
de los no-muertos. Esto indica que lo no-muerto estd maduro en el imaginario
colectivo para llegar a convertirse en zombi.
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Robotizacion y flexibilizacion posindustrial

Durante el siglo XVIII y en el desarrollo de la Revolucion Industrial, con las
transformaciones en torno a la relacién cuerpo-maquina, se vuelca la mirada ha-
cia un sistema de produccion capitalista, el cual consolida una serie de pensa-
mientos sobre la figura del robot. Surgieron diferentes mitos y reconfiguraciones
posteriores, mediante descubrimientos cientificos, acerca de la posibilidad de que
una maquina fuera mejorada y adoptara caracteristicas humanas potencializadas
mediante la tecnologia. Aqui se provoca una reflexion profunda que atraviesa
diferentes disciplinas. Se indaga la relacion de nuestra corporeidad con una tec-
nologia que expanda nuestros limites, como la memoria humana, la supervivencia
o la inmortalidad.

Las diferentes narrativas sobre las tensiones y distensiones que muestran las
creaciones cientificas y sus respectivos avances en la historia de la anatomia esta-
blecen una relacién entre el discurso tecnoldgico hacia lo instrumental y el cien-
tifico hacia el saber. Por un lado, se legitima el progreso y, por otro, a la filosofia.
Las maquinas se definen como un conjunto de piezas artificiales combinadas en-
tre si, una combinacion funcional de elementos. Los avances en la biotecnologia
cuestionan profundamente la relacion directa entre tecnologia y artificialidad.
Asi, hay dos légicas de construccion de esta integracion como “modelizacion
antropomorfica”.

Se podria afirmar que esta condicion es la que sienta la base, la posibilidad 16gi-
ca de integracion, definiendo dos tipos de integracion: la primera es la integracion
endogena, que da lugar al posthumano, entidad que imita a la maquina, cuyo re-
sultado es un ser humano mecanico, que conserva la vivencia de la especie; la se-
gunda es la integracion exdgena, como proceso de humanizacion de la maquina,
cuya logica de construccion es mimética y cuyo resultado deviene en el androide,
0 maquina humanizada, que tensiona el limite de su potencial humanidad.

Desde otra perspectiva, se podrian retomar los argumentos del hombre bicente-
nario, creado por Asimov (2013), cuyas tres leyes de la robotica son establecidas
para vivir en armonia con los humanos, al prever cualquier sublevacion sobre sus
“amos”. Estas eran:

 Un robot no debe causar dafio a un ser humano ni, por inaccion, permi-
tir que un ser humano sufra ningun dafo.

» Un robot debe obedecer las 6rdenes impartidas por los seres humanos,
excepto cuando dichas ordenes estén refnidas con la primera ley.

» Un robot debe proteger su propia existencia, mientras dicha proteccion
no esté refiida ni con la primera ni con la segunda ley.
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Esta visién muy futurista hoy en dia parece asequible con la transformacion
tanto de la sociedad como de la tecnologia. Sin embargo, la extensa utilizacion
de robots seguramente perturbaria los modelos laborales y repercutiria en la or-
ganizacion empresarial, a medida que las compaiiias remplacen la mano de obra
humana por mecanismos robotizados, lo cual causaria mayor desempleo.

Los efectos de los sistemas automaticos y basados en robots en los sec-tores in-
dustrial y de servicios son de cuatro categorias: en primer lugar, probablemente
afectaran a las tasas de empleo en aquellos campos de actividad en los que las
tareas se conviertan en automatizadas; en segundo lugar, los modelos labora-
les y las caracteristicas del empleo pueden cambiar, lo que hara necesaria la
adquisicion de nuevos conocimientos y formacion; tercero, pueden producir-
se cambios en la organizacion empresarial, conforme las empresas se vayan
adaptando para aprovechar todo el potencial de los sistemas robotizados; y en
cuarto lugar, la robotica pudiera tener un impacto mas general en la sociedad,
en términos de nuevos patrones de ocio, cambios en el hogar (como resultado
de la coexistencia con robots de servicio) y una transformacion del significado
y valor del trabajo mismo. (Picazo & Jaramillo,2009)

El escenario de una sociedad emergente, donde la inactividad forzada se exten-
deria a muchos, en la que los ingresos vendrian, principalmente, de la sociedad
de consumo, implicaria una sociedad profundamente dividida: con una minoria
segura y rica y con la mayoria excluida de todo consumo —un conflicto social
muy alto—.

Del cuerpo como mecanismo al modelo cibernético del cuerpo

Al presentar la figura del robot, la mediacion simbodlica entre caracteristicas de
la maquina y caracteristicas de los seres humanos se enfatiza en la modelizacion
de la mente humana desde los pardmetros cibernéticos, donde la autonomia y
la emancipacion del pensamiento intenta caer presa de la automatizacion en los
procesos de convergencia digital.

Wiener (1998), a partir del desarrollo del autdémata y de las modificaciones
biotecnolégicas, dividia las modificaciones del cuerpo en cuatro modelos: como
modelo de mecanismo de reloj —siglos XVII y XVIII—; como maquina de calor
—por la navegacion a vapor en la Revolucion Industrial—;como uno que consu-
me algln incentivo combustible en vez del glucégeno de los mtisculos humanos;
y, por ultimo, como un sistema electréonico —por el modelo informatico de la
actualidad—.
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Asi, se ve como el concepto de cibernética se articula con la sociedad del con-
trol y, a su vez, con las teorias de la comunicacion, al explicar el funcionamiento
del cuerpo con la mente y al centrarse en el modelo que, posteriormente, fue
acuiiado bajo el nombre de cyborg. Este es considerado como un organismo ci-
bernético que tiene sus propios componentes nanotecnologicos bajo mecanismos
de retroalimentacion —feedback—, en la cual, el sistema, lo interactivo y la or-
ganizacion son primordiales en la toma de decisiones. Tanto los procesos biologi-
cos como artificiales se comprenden como dispositivos que simulan lo viviente,
lo cual permite normalizar, moldear, controlar y retroalimentar el automata. Por
eso, las innovaciones tecnoldgicas facilitan la disolucion entre lo inhumano y lo
humano, mente y materia, entre otras.

La ciencia de los sistemas esta cargada de teorias cibernéticas y transhumanis-
tas que fusionan organismos autorregulados: homeostasis y feedback, informa-
cion y entropia. Asi, Bateson (1999), desde la perspectiva humanista, amplia la
metodologia de los sistemas y del comportamiento, al analizar las implicaciones
directas en la sociedad.

El concepto de posthumano nacid en la ciencia ficcion y tanto la filosofia como
el arte contemporaneo desarrollaron una convergencia en los debates contem-
poraneos. Ejemplo de ello es el filésofo aleman Peter Sloterdijk (2001), quien
renueva la antropologia filosofica desde las posturas humanistas de Heidegger
(2013), al aludir a la transformacion y evolucion del ser humano.

La primera potencia de lo posthumano, es el llamado mecanismo de instala-
cion es practicado por todos los seres vivos cuando adaptan el espacio para su
supervivencia. El segundo es el mecanismo de supresion de los cuerpos, con el
disefio y fabricacion de herramientas para superar sus limitaciones. Esta condi-
cion viene impuesta por el tercer mecanismo, llamado neoteniao limitaciones de
adaptacion, que el ser humano trae consigo desde su nacimiento. Por ultimo, esta
el mecanismo de transposicion, donde, a través del cerebro y el lenguaje, el ser
humano puede interiorizar cuestiones externas y exteriorizar las internas, es decir,
comunicarse e interactuar con el entorno.

Un hombre autooperable esta inmerso en los cambios de la ciencia y en la
tecnologizacion de los procesos humanos, en los que el cuerpo biologico es ali-
mentado por las ideas transhumanistas y las tecnonarrativas fantasticas de co-
existencia entre los robots y los hombres. Esta tension ha sido estudiada desde
un caracter interdisciplinar con las filosofias transhumanistas que operan en la
transformacion tanto de la corporeidad humana como de los habitos culturales
sobresalientes en nuestra sociedad contemporanea (Sloterdijk, 2006).
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Virilio (1996), por otra parte, conceptualizd los fendmenos que afectan di-
ferentemente a los objetos técnicos y que, automaticamente, forman parte de
nuestro organismo, ejemplificados quizas en un hombre bidnico. La relacion a
través de dispositivos o interfaces crea una nueva situacion, una nueva relacion
hombre-maquina que, en la mayoria de los casos, desdibuja la procedencia de
la intencionalidad, por lo que en los procesos productivos llevados a cabo con
estas tecnologias surgen situaciones de coautoria sintética-bioldgica, que genera
dindmicas propias.

Desde otra perspectiva, Cabrera (2004) analiza como el siglo XX dio lugar
a una nueva situacion —luego de dos guerras mundiales, y con la posibilidad
de una guerra nuclear—, en la que el desarrollo técnico y econémico perdid su
consenso cultural, precisamente en un momento de grandes transformaciones so-
ciales y tecnoldgicas, en el cual se interpreto la crisis de la creencia del progreso
como separacion de sus dos sentidos constitutivos: el avance técnico y el progreso
social.

La sociedad del riesgo (Beck, 2013) es critica de los procesos técnico- cientifi-
COs y sus consecuencias sociales siempre estan latentes. Sin embargo, la sociedad
requiere de esa confianza en la tecnologia para poder avanzar. Asi, las nuevas
tecnologias pueden ser pensadas de manera positiva y optimista para generar es-
peranza en el progreso de la sociedad contemporanea. El capitalismo, a su vez,
aparece como una consolidacion mediante el consumo de los suefios tecnoldgicos
gestados desde la sociedad de la informacion y el conocimiento.

Nace asi la utopia “tecnocomunicacional”, constituida por las nuevas tecnolo-
gias de la informacién y la comunicacion, cuya manifestacion actual mas acaba-
da es internet. La matriz simbolica se configura a partir de la triada tecnologia,
comunicacion y futuro, cuya genealogia radica en prolongar los modelos de la
globalizacion.
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