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Biopolitica y resistencia social desde la
corporeidad.
Alvaro Reyes Toxqui' y Carlos Jiménez
Solares®

Resumen

El cuerpo es una realidad simbolica que esta
delimitada por las escrituras intersubjetivas que
la cultura y el poder inscriben en su piel, en sus
gestos, en sus formas de expresar la
subjetividad y el imaginario social en donde se
inserta. Michel Foucault ha establecido que la
dinamica del poder contemporaneo tiene la
cualidad de ir dirigido a aperturar campos
estratégicos que controlen no sélo los procesos
econdmicos o politicos sino que se centren en la
vida. A esta dindmica del poder se le denomina
biopolitica. Sin embargo, todo juego de poder
implica también la aparicion de resistencias que
-transversales, abiertas o invisibles- suponen
visiones alternativas sobre cuestionan las formas
de produccién de la vida, de la intersubjetividad
y de la dinamica social.

Este documento parte de la tesis de que
existen manifestaciones sociales
contempordneas que, desde una vision
alternativa de la produccién del cuerpo, son
capaces de anteponerse al discurso hegemonico
de la globalizacion quien, a través de los
dispositivos de la incertidumbre y el miedo, ha
logrado generar cuerpos andénimos, ludicos, en
un vertiginoso transito de las identidades
corporeas del mercado. La resistencia que se
rebela ante este tipo de controles intersubjetivos,
gue no cae en la tentacion de la inocencia y
busca generar otros modelos de produccion del
cuerpo y de la vida, adquiere un nuevo nombre
(bioresistencia) y significado en las
interpretaciones de los movimientos sociales
contemporaneos.

La bioresistencia es, en este sentido, la
posibilidad de entender los nuevos caminos que
conducen a la libertad.

Palabras clave: cuerpo, resistencia,
poder, globalizacién, incertidumbre.

! Tesista
2 Director de tesis

Biopolitics and social resistances since the
body
Alvaro Reyes Toxqui3 y Carlos Jiménez Solares*

Abstract

The body is a symbolic reality defined by the
intersubjective writings that culture and power
embed in its skin, in its gestures, in its ways of
expressing subjectivity and the social context
where it is placed. Michel Foucault has
established that the dynamics of contemporary
power has the ability to be directed at opening
strategic fields that control not only economic or
political processes but are also centered on life
itself. This power dynamic is called biopolitics.
However, all power games also involve the
appearance of transverse, open or invisible
resistance movements that entail alternative
visions that question control over life,
intersubjectivity and social dynamics.

This research begins with the idea that
there are contemporary social demonstrations
that are based on an alternative vision of the
body and subjectivity. These visions are
antagonists to the Western powers who, through
the devices of uncertainty and fear, have
managed to create anonymous, recreational
bodies, in a rapid transition from the corporate
identity of the market. The resistance that rebels
against this type of intersubjective controls,
which do not fall into the temptation of innocence
and seek to create other production models of
the body and life, acquires a new name
(bioresistance) and meaning in the interpretation
of contemporary social movements.

Bioresistance is, in this sense, the
possibility of understanding new paths leading to
freedom.

Key words: body, resistance, power,
globalization, uncertainty.

% Tesista
* Director de tesis
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INTRODUCCION

¢, Como pensar la libertad en un mundo deterritorializado, de redes, de poderes
transnacionales cuya impronta es la realizacion del interés privado sobre el
espacio publico y para lo cual han operado estrategias eficientes, tanto juridicas
como simbolicas, que han atravesado el cuerpo humano y lo han resignificado?
¢Como y con qué instrumentales tedricos hay que reflexionar sobre la
heterogeneidad de realidades que pulsan el poder, la libertad y la resistencia,
los saberes y las escrituras que sobre el cuerpo se han inscrito en este inicio de

siglo? ¢Es posible pensar la resistencia como una de-sujecion desde la
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corporeidad frente a los poderes invisibles que hoy constituyen una sociedad
basada en el shock y en el miedo? Estas preguntas, como pudiera parecer
obvio, representan una gama muy amplia de nuevos problemas sociales que
se encuentran repercutiendo en todos los niveles de la experiencia humana:
desde los grandes escenarios de la globalizacion en donde Estados,
organismos translaterales, corporaciones transnacionales y las redes globales
de resistencia civiles se enfrentan en una muy desigual lucha geoestratégica
por definir las posibilidades de futuro social, hasta en los niveles del micropoder
en donde la cotidianidad se ve atravesada por todos los imperativos biopoliticos
gue no solo presuponen el control de las poblaciones vivas sino que alcanzan a
configurar el significado que tienen nuestro cuerpo, emociones y nuestra
intimidad.

La amplitud de los problemas que prevemos asi misma se hace mas
compleja cuando se consideran toda una serie de novedosos fendmenos que
requieren no soélo de soluciones politicas sino, también, de posiciones éticas
con respecto a lo que se ha dado en llamar como la privatizacion de la vida y
del conocimiento. Las nuevas biotecnologias, por ejemplo, no sélo son capaces
de redefinir las configuraciones gendémicas a través de la manipulacion del
mapa genético, su poder supone una nueva escritura de la vida en donde, ya
por la nanotecnologia o por la via de ofrecer soluciones biomédicas a las
pandemias del nuevo siglo, cada momento y cada lugar de la experiencia vital
humana se encuentra tocada por el Midas de una sociedad de control cuyo
discurso supone un redescubrimiento del cuerpo —mas abierto a sus pulsiones,

mas focalizado dentro del sintoma de la permisividad- pero que, por el contrario,
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también construye una red casi invisible de regulaciones que parten,
precisamente, de nuevos dispositivos, de nuevas estrategias de poder. Como
escribio Jeremy Rifkin: “La revolucion biotecnoldgica influird en todos los
ambitos de nuestras vidas. Qué comemos; con quién salimos y nos casamos;
como tenemos a nuestros hijos; como se los cria y educa; en qué trabajamos;
como participamos politicamente; como expresamos nuestra fe; cémo
percibimos el mundo que nos rodea y el lugar que ocupamos en él: las nuevas
tecnologias del siglo de la biotecnologia afectaran a todas nuestras realidades,
individuales o compartidas” (Rifkin, 1998: 221)

El encuentro con estas nuevas realidades sociales anunciadas por Rifkin
han colocado, frente a nuestro campo de vision, una serie de fenbmenos tan
disimiles pero interconectados que lo mismo sefialan una abierta y creciente
crisis de las democracias contemporaneas —la cual nos conmina a reflexionar el
orden politico- con aspectos que parecieran pueriles en el orden de la
individualidad como la aparicién de nuevas estéticas del cuerpo basados en
artificios comerciales cuya logica de consumo ha logrado constituir también
novedosos servicios de la plastica del mercado: el spa, los gimnasios, los
alicamentos®, las andréginas sexualidades fashion que, como la
metrosexualidad, reflejan lo que Slavoj Zizek (2008) ha definido como el goce

del sintoma® y que también ha dado pie a un anélisis de la intersubjetividad

5 Alimentos que curan.

® Para este pensador la crisis del poder en las sociedades occidentales se refleja en un cambio en las
formas de prohibicién y permisividad sociales de tal modo que, bajo la luz del mercado, el nuevo
imperativo es gozar. Ver Contra el Goce. Entrevista de José Fernandez Vega a Slavoj Zizek. Consulta
electrénica: www.lacan.com/zizekba2.htm
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corporal en el término egobuilding’, acufiado por Gilles Lipovetski (1998). Los
planteamientos de ambos autores, cada cual por su lado y con sus propias
perspectivas, establecen que los nuevos derroteros del poder han recrudecido
los controles sociales, ya por la tecnologia de la individualizacién, ya por el
principio del placer.

Los fendmenos que ahora chocan, se conjugan y se convierten en nuevas
realidades ante la mirada atonita de los hombres y las mujeres del siglo XXI
son, como aseguraria Michel Foucault (1981), una reconfiguracion de las
nuevas epistemes que operan el mundo desde cierta 6rbita de relaciones
estratégicas y que han generado nuevas significaciones en todos los ambitos
de la experiencia humana.

El ser humano hoy esta desencajado de la dimension de explicaciones que
nos ofrecia, ya con cierta seguridad, la teoria social del siglo XX y el vivir en
regimenes democraticos que garantizaban —en mayor o menor medida bajo la
luz de los limites de la legalidad y la gubernamentalidad- un cierto ejercicio de la
libertad que justificaba y explicaba los regimenes de produccién, las formas de
circulaciobn de mercancias, la circulacion de significaciones que incluian un
universo fisico en franca expansion, un mundo desacralizado, huérfano de
dioses, pero con la virtud de estar interconectado a un régimen de
representatividad politica que aseguraba un cierto orden en ciertos tipos de
Estado. Este mundo esta desapareciendo rapidamente y esta dando paso a una

nueva configuracion de lo real en donde las separadas esferas de la politica, la

" El concepto egobuilding ha sido desarrollado por Gilles Lipovetsky en su texto El crepsculo del deber y
aparece constantemente en su produccion teodrica donde reflexiona, desde La era del Vacio, en la
constitucion de nuevos regimenes de control sobre la base de que no existe nada, excepto el mercado.
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economia, la tecnologia y la produccion de la vida ahora se mezclan de manera
vertiginosa de tal modo que exigen entender los escenarios sociales en donde,
pese al discurso proveniente del Estado y del mercado, se han ido restringiendo
cada vez mas los espacios de libertad humana.

El problema de la libertad, el de la realidad de ampliar o ver disminuidos los
campos estratégicos en donde es posible ésta, pasa necesariamente por una
serie de fenomenos los cuales abordaremos a lo largo del presente estudio y
que, dado el caracter exploratorio del mismo y los objetivos planteados desde el
inicio de esta investigacion, son hilvanados por el problema de la corporeidad y
el de las formas y sus agentes de poder que hacen posible la produccion de
sujetos, discursos, saberes y la ejecucion de dispositivos que han penetrado en
la configuracion de un mundo que se presume globalizado, deterritorializado v,
curiosamente, descorporeizado por la l6gica de una sociedad que coloca sus
bases en la experiencia frenética del espectaculo. Asi mismo, debe incluir,
desde la corporeidad misma, la probabilidad de la bioresistencia como una
concomitante que responde -desde diferentes Orbitas de la accién social, la
protesta y las nuevas identidades- a los poderes invisibles que buscan “fabricar”

el cuerpo necesario para la sociedad del mercado contemporanea.

El itinerario intelectual que hemos recorrido nos ha llevado a recurrir, como
quizéas ya sea obvio, a la teoria de la anatomopolitica de Foucault, al analisis de
los dispositivos corporeos de Giorgio Agamben y a la propuesta del analisis de
los espacios sociales que ha sido visualizada por Lefebvre. A partir de este

triada hemos recurrido a las observaciones que sobre el poder contemporaneo
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hacen autores de la talla de Lipovetsky y Baudrillard para anclar una serie de
observaciones en torno a la construccién de nuevas subjetividades que, como
la incertidumbre y el miedo, permiten que las redes reticulares del poder ejerzan
Su propio juego discursivo.

En este trabajo hemos partido de la necesidad de reflexionar sobre los
resortes invisibles del poder y, a partir de ahi, generar un constructo teérico
gue, desde la sociologia del cuerpo, abone sobre el desarrollo interdisciplinar en
las ciencias sociales y ayude, por otro lado, a contar con herramientas de
analisis de la realidad contemporanea. De este modo, y dando saltos entre la
filosofia, la politologia y la tradicion sociologica, este trabajo teje hilos que
permiten entender como desde el plano de la subjetividad —un poco al estilo de
Simmel- se puede ir expandiendo y contrayendo la comprension de los campos
estratégicos del poder que alcanzan a los procesos generales de la operacion
capitalista, el Estado y sus expresiones colectivas.

Este camino es largo porque supone un ejercicio expositivo en donde se
problematizaran las categorias de andlisis que serviran de anclaje a esta
investigacion y luego, bajo el refuerzo de las mismas, se avanzara sobre el
analisis de resistencias sociales, de movimientos de protesta o de formacion de
nuevas identidades cuya impronta sea, precisamente, el de expresar relaciones
estratégicas contra el poder normalizado desde la vivencia de otras
corporeidades. Existe otra dimension que no debe quedar fuera de este estudio
porque supone otra gama de problemas dentro de la accion estratégica en la

guerra que supone el ejercicio del poder: el de los dispositivos de la corporeidad
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que modelan la intersubjetividad de los cuerpos homogéneos, ladicos y
relacionales con las que se ha despoblado politicamente a la democracia.

Como puede entreverse ya, el objetivo de este itinerario pretende encontrar
vias de reflexion no so6lo sobre los problemas que subyacen en la construccion
de la corporeidad humana —situacion apremiante en términos de comprension
sociologica-, sino avanzar sobre las posibilidades estratégicas de la resistencia
social, la libertad que supone y el entramado politico que supone un modelo en
donde el Estado, por lo menos aparentemente, se ha contraido a favor de una
sociedad del espectaculo con sus redes de dominacion que pasan por la
construccion de subjetividades, de cuerpos, de identidades ficticias y que son
s6lo una expresion, entre muchas, de un juego de poder en donde las
corporaciones transnacionales —con la logica de su interés privado-, los Estados
—con detrimento del espacio publico- y la ciudadania —ya activa, ya
procedimental-, se encuentran interactuando en un campo de acciones
estratégicas cuyo resultado es la consolidacion de una realidad social compleja,
inestable y dinamica cuyo analisis nos exige sino de nuevas categorizaciones,
si de diversas problematizaciones que despierten, una vez mas, la imaginacién
socioldgica.

Este itinerario desde el estudio de la corporeidad inicia con dos capitulos en
donde se colocan las bases tedrico-conceptuales de lo que entenderemos por
corporeidad, biopoder y bioresistencia. La recurrencia a Foucault, Le Breton y
Agamben son frecuentes en esta primera parte. El tercer capitulo analiza como
las ciencias sociales, especificamente la antropologia y la sociologia, han

abordado el problema de la corporeidad y sus formas de representacion social.
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El cuarto aopartado avanzara sobre los dispositivos, las estrategias y las
tecnologias corporales que responden a las formas biopoliticas que impulsan
los centros de poder deterritorializados del neoliberalismo contemporaneo para,
finalmente, en la ultima parte de este documento, arribar al estudio de varias
experiencias de bioresistencia en su lucha estratégica por la libertad, una que,
por supuesto, aun debe construirse.

Pese haber sefialado el camino, me parece indispensable hacer una
precision: en la medida de lo posible y en la medida del analisis que propongo,
el itinerario buscard esbozar problematizaciones acerca de los fenébmenos de
estudio de tal modo que, en coherencia con la idea de que la realidad es
inestable, no se suponga que los categorias de analisis son Unicas e
indiscutibles. Si hay una tarea pendiente en la sociologia contemporanea es,
precisamente, la de repensar, sin detenerse, sus modelos de analisis para
ajustar sus teorias a la dinamica cambiante, casi de forma frenética, de la

realidad social.
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EL PROBLEMA DE LA CORPOREIDAD

El cuerpo no existe, es un acto improbable sociolégica y antropolégicamente
hablando. El cuerpo, plante6 David Le Breton, ni siquiera es un dato evidente
(Breton, 2002: 25). ¢De qué se habla cuando nos referimos al cuerpo? ¢Qué
concepcion acerca del cuerpo puede colocarse como referencia obligada en
nuestra vision deterritorializada de lo real en este nuevo siglo? ¢Acaso el
cuerpo es sOlo una maquina organica, un sistema de musculos, arterias y

sangre tal como lo imaginé la ciencia médica del siglo XVI?, {0 es acaso
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infinoparte de un cosmos que se comunica en relaciones analégicas y es
expresion de lo que acontece en ese movimiento tal como lo plantearian ciertos
misticismos orientales?® ;Qué es el cuerpo?, ¢Somos o habitamos un cuerpo?
¢Es el cuerpo arena de luchas entre entidades cosmicas que combaten por el
alma humana —de acuerdo a las visiones judeocristianas- o es el punto de
enclave donde el principio del placer se realiza como una forma de construccion
de la personalidad humana?

Responder estas interrogantes no resulta un ejercicio sencillo porque
suponen toda una serie de descripciones culturales acerca de lo que somos o
creemos ser, suponen también una compleja red de imaginarios sociales y de
sistemas simbdlicos en donde el cuerpo adquiere su carga de sentido y
significado. El cuerpo tatuado de las tribus maories, el cuerpo reconstruido de
las geishas japonesas o de la nobleza maya, el cuerpo mutilado de los rituales
de circuncision hebreos, el cuerpo torturado y negado de los silicios y
penitencias cristianas del Medioevo, entre tantos posibles ejemplos,
corresponden, cada uno, a diversas significaciones de la realidad, a diferentes
mitos y ritos que se desprenden de aquellas, de las relaciones estratégicas de
poder que suponen tecnologias dirigidas al control o liberacion del cuerpo y de
la conformacién de complejas estructuras sociales que administran y viven

inmersos en los universos simbdlicos constituidos culturalmente.

8 para un analisis de la dichas visiones orientales es importante sefialar al concepto de sincronicidad de
Carl Jung en el cual, opuesto a los dualismos occidentales de la causalidad, se explica que la vision China
del 1 Ching, el libro de las mutaciones, corresponde a esa experiencia vital que asume que cuerpo, psique y
entorno mantienen correspondencias no causales. Ver el prologo de Jung a mencionada obra. | Ching, el
libro de las mutaciones, 1998, editorial sudamericana, 122. Edicion, Buenos Aires, pp. 21-42.
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El cuerpo, repetimos, no existe como una entidad Unica y natural, como un
puro zoé orgénico, implosion de pulsiones, estallido de instintos animales.
Sobre el cuerpo no se pueden realizar sintesis analiticas y erigir sobre él una
teoria que suponga una cierta facticidad. El cuerpo no existe como unidad
ontolégica capaz de explicar de una sola vez las relaciones que el hombre tiene
con su entorno natural o social. Ni como entidad organica ni metafisica, el
cuerpo es un dato accesible para la investigacion.

Aqui debemos dejar sentada la siguiente premisa: lo que es objeto de
investigacion sociolégica no es el cuerpo sino la corporeidad, es decir, las
maneras en que los hombres y mujeres, en cada sociedad, saben dotar de
significado y servirse de su cuerpo (Mauss, 1971: 343).

La corporeidad es una categoria analitica que busca entender las
relaciones, los modos y los por qué de aquellos imaginarios sociales que
otorgan sentidos, valores y significaciones al cuerpo humano y lo colocan en el
ambito de acciones simbdlicas que incluyen gestos, ropajes, marcas Yy
escrituras culturales propias de los grupos humanos que los disefian y viven. La
corporeidad nos sitla en la necesidad de comprender cobmo se construye
socialmente ese fendmeno denominado cuerpo.

El cuerpo se tatla, se reviste con ropajes ordinarios o rituales, se modifica
con base a los canones estéticos o con base a la exigencia de convenciones
sociales que abarcan ciertos imaginarios colectivos: lo mismo incluyen etiquetas
de cortesia cotidiana, artes amatorios, procesos disciplinares, socializaciones,
gestos, disposiciones con respecto de los fluidos corporales -—saliva,

excremento, sudores-, practicas de higiene, entre tantos fendmenos, todos ellos
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exigen del uso de técnicas corporales, tal como lo sugiri6 Marcel Mauss, y
pertenecen a innumerables campos de intersubjetividad que caracteriza toda
interaccion social.

La corporeidad supone al cuerpo pero soélo en el sentido de su elaboracion
social y cultural, s6lo en el sentido de la moldura que los imaginarios sociales le
crean: las representaciones, los imaginarios, las conductas, las formas
disciplinarias, los ritos y mitos. El cuerpo se constituye como una urdimbre de
significados y, como tal, depende de manera exclusiva de los contextos
culturales en donde se enfrente a su simbdlica cotidianidad.

Un ejemplo de esto lo encontramos en el cuerpo del sacerdote judio el cual
estaba construido alrededor de la nocion de un dios invisible y universal, y
alrededor de los actos rituales que suponian la atencion de los objetos
separados para los usos del reconocimiento colectivo de dicha divinidad. En
principio, el sacerdote debia poseer sangre del linaje de Levi,® lo que
garantizaba la herencia de las castas sacerdotales, después tenian que ser
disciplinados en el aprendizaje del Tordh y tenian, cada vez que iban a acceder
al llamado Lugar Santisimo —espacio del tabernaculo en donde se encontraba la
presencia de YHWH- someterse a rituales de ablucion y conformarse con una
dieta definida por alimentos permitidos y prohibidos.

El cuerpo sacerdotal hebreo se entiende dentro de la premisa fundamental

de las representaciones de un pueblo cuyas visiones politicas, juridicas y

% La referencia inmediata a esta serie de rituales de las comunidades hebraicas se encuentra en los
primeros libros del pentateuco biblico pero especificamente en el Exodo, el Levitico y el Deuteronomio,
textos en donde se localiza todo el sistema juridico religioso de Israel. Referencia de la Santa Biblia,
version de Casidoro de Reina y Cipriano de Valera.
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religiosas se encontraban tan perfectamente ligadas que aun hoy tales esferas
son dificiles de separar.

La cosmovision hebrea partia de toda una serie de arquetipos teofanicos
cuyo modelo se encuentra en ese contacto que se da entre la historia —o tiempo
humano- con la representacion de un Dios que yace fuera del tiempo: un dios
creador, guerrero, celoso, que proviene del oscuro desierto y que es capaz,
segun lo esperaba el mesianismo hebraico, de intervenir en cada momento y en
cada estructura de la organizacion social de dicho pueblo. Las abluciones, los
sacrificios, la prescripciéon de alimentos y bebidas, los dias de regocijo y de
reposo, la hechura de las vestiduras sacerdotales asi como las leyes de
purificacion corporal y sexual giran alrededor de la nocion de santidad que el
pueblo hebreo suponia en su dios.!® Mircea Eliade, al hablar de lo sagrado,
estableceria la tesis de que un objeto o un sujeto sagrado lo es sélo en el
sentido de su participacion con ciertos actos separados y especiales. “Una
piedra —0 una construccion corpérea, podemos parafrasear- serd sagrada por el
hecho de que su forma acusa una participacion en un simbolo determinado, o
también porque constituye una hierofania, posee mana, conmemora un acto
mitico.” (Eliade, 2001:7). De este mismo modo, el cuerpo exigido por la
religiosidad judia acusa su forma al imaginario social que subyace en el

entramado simbalico y politico del pueblo de David.

% £| libro del Levitico contiene la maxima: “santos seréis porque santo soy yo” (19:2). El sistema
teogonico de la doctrina de la santidad establece una serie de prescripciones rituales y miticas que
generaron una serie de tecnologias y dispositivos corpdreos que definieron los actos de inmoralidad y
legitimaron los procesos judiciales en contra del cuerpo mismo: lapidaciones, apedreamientos hasta la
muerte, exclusiones de la comunidad y ahogamientos, entre los mas célebres entre el pueblo biblico
judio. La Santa Biblia (1986), version de Casidoro de reina y de Cipriano de Valera. Sociedad Biblica
Unidas, México.
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El imaginario social del pueblo hebreo, que incluia no sélo el novedoso
monoteismo religioso sino también la concepcion lineal del tiempo y de la
historia —de la cual somos herederos-, poseia una fuerte carga de elementos
éticos y legales cuyos efectos sobre la corporeidad fueron estudiados por Mary
Douglas (1963) mas como elementos disciplinarios que como O&rdenes
doctrinales. De acuerdo con Douglas, las ideas de la santidad y de la bendicion
se constituyen en ejes rectores de toda la vida social, militar, juridica y religiosa
del pueblo de Moisés. La santidad, sin embargo, no tenia ninguna cualidad
magica o de ascesis espiritual, sino que, por el contrario, suponia la idea de la
separacion, del orden y de la exclusion social. “Todos estos preceptos tienen
como prefacio el mandamiento general; «Sed santos, porque yo soy santo.
Podemos concluir que la santidad se ejemplifica por el cumplimiento. La
santidad requiere que los individuos se conformen con la clase a la cual
pertenecen. Y la santidad requiere igualmente que no se confundan los géneros
distintos de las cosas. Otra serie de preceptos afina este Ultimo punto. La
santidad significa mantener distintas las categorias de la creaciéon. Implica por lo
tanto la definicidn correcta, la discriminacion y el orden. Bajo este capitulo todas
las reglas de moral sexual ejemplifican lo santo. El incesto y el adulterio
(Levitico XVIII, 6-20) van contra la santidad, sencillamente en el sentido del
orden justo.” (Douglas, 1963: 76). Un hombre santo, sin defectos fisicos, sin
emisiones de fluidos prohibidos, con un régimen dietético con animales puros,
sin actos de inmoralidad que lo apartaran de la vida publica o lo avergonzaran

en la vida privada era, por asi decirlo, el mas propicio para las dos tareas
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fundamentales de un pueblo que buscaba asentarse en un territorio prometido,
a saber, la militar y la sacerdotal.

El ejemplo anterior derivado de un analisis extenso y antropoldgico del
imaginario social del pueblo hebreo, tiene algunas claves del problema de la
construccion de la corporeidad y del cuerpo que pudiera ayudar a complejizar
el fendmeno que estudiamos. En primer lugar, describe lineas de analisis
acerca de la importancia del estudio del edificio cosmogoénico del imaginario de
los grupos sociales; segundo, establece correspondencias entre el universo
simbdlico y el universo social y corporal que dicha dimensién simbdlica exige v,
finalmente, ayuda a comprender —mas alla de los elementos de la pura
descripcion antropoldgica o sociolégica, las formas de la ritualidad cotidiana y

las formas de otorgar y reconocer los significados y los usos del cuerpo.

Historias del cuerpo

Hemos establecido como premisa la improbabilidad del cuerpo como fenébmeno
socioldgico y antropoldgico, también hemos avanzado sobre la definicion de la
corporeidad como categoria analitica y la hemos colocado, aunque sea de
manera provisional, como parte de las correspondencias entre los universos
simbdlicos, sociales y corporales que se manifiestan dentro de sendos edificios
de significacion social. La premisa, sin embargo, debe ser desarrollada poco a
poco en tanto que, al parecer, no es tan facil negar la «evidencia empirica» de
gue el mundo, o la realidad objetiva como muchos gustan definir, esta saturada

de cuerpos.
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En materia y en extension, en espacio y en movimiento, aparentemente los
cuerpos pueblan la geografia y la topografia de nuestro planeta. Como
entidades organicas, pulsantes, estos cuerpos cumplen ciclos vitales de
nacimiento, crecimiento, reproduccion y muerte. Vista en términos puramente
organicos, la existencia en el mundo es puro instinto. Se mata, se come, se
copula, se vive —0 se sobrevive- en una naturaleza que no tiene limite, que no
tiene origen definido.

La naturaleza se presenta, en un primer plano, como extension de cuerpos
gue consumen otros cuerpos. Ernest Becker describi6é este estado de cosas al
nivel de una pesadilla dantesca: «Vista en términos absolutos, la vida en este
planeta es un espectaculo sangriento, una pesadilla de ciencia ficcién en la que
aparatos digestivos por un extremo con sus dientes destrozan cualquier tipo de
carne que tengan al alcance y por el otro arrojan el excremento humeante a
medida que se mueven en busca de méas carne». (Becker, 1975: 17). La
descripcion de Becker puede parecer grotesca pero permite entender que, vista
en términos puramente biolégicos, la vida se presenta como un
encadenamiento tréfico de cuerpos que devoran cuerpos. La vision meramente
organica de la existencia pudiera ser oferente de un axioma basico: si bien
centros de interés en el escenario alimenticio, los cuerpos de los organismos no
existen sino como carne susceptible de ser devorada o, a razén de los estudios
taxondmicos de Aristoteles, clasificada.

La descripcion organica de los cuerpos, sin embargo, no puede explicar
como una forma animal hominida trascendido lo instintivo -sin abandonar

definitivamente ese estatus- y se instalé en una esfera especial de la existencia
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cuya complejidad residio, precisamente, en la construccion del pensamiento y
del lenguaje articulado. Un cuerpo que habla, que es capaz de distanciarse de
los otros cuerpos Yy de preguntarse sobre los fundamentos del mundo de tal
modo que escinde a la naturaleza, la convierte en fenbmeno y la supedita al
emplazamiento de sus propias necesidades parece, en efecto y tal como lo
imagind Nietzsche, un acto contranatural de tal magnitud que no le queda mas
remedio que desaparecer o, tras breves respiraciones, la naturaleza misma
habra de erradicarlo de la faz de la tierra.'’ Sin embargo, y méas alla del
pesimismo que se vislumbra en esta profecia nietszchiana, lo cierto es que el
ser humano se presenta como el fendmeno mas extrafio del orden bioldgico, el
mas perverso segun la vision de Rousseau o el mas divino, segun las
cosmologias religiosas de orden judeocristiano. Pese a estos revestimientos, lo
anico que no puede negarse es que, en primera instancia, todos los cuerpos
son naturaleza organica (zoe) y que por esta raz6n no abandonan jamas la
materia que los constituye (Agamben, 1998)

Utilizar el vocablo griego para vida organica tiene una razén de ser dentro
de la posibilidad de entender el distanciamiento ilusorio entre cuerpo y
naturaleza. El zoe, como ya se enuncid, era vida nuda, vida que sélo pertenecia
al &mbito de lo organico. EI mismo Aristételes utilizé tal categoria como una
forma peyorativa para calificar a aquellos que no se incorporaban a la vida de la

polis. Aristoteles distinguia el zoe del bios. El primero era categoria taxonémica;

1 Hacemos alusién a Sobre verdad y mentira en un sentido extramoral de Federico Nietzsche y a la fabula
con la que inicia dicho texto: “En algun apartado rincon del universo centelleante, desparramado en
innumerables sistemas solares, hubo una vez un astro en el que animales inteligentes inventaron el
conocimiento. Fue el minuto mas altanero y falaz de la “Historia Universal”: pero, a fin de cuentas, s6lo
un minuto. Tras breves respiraciones de la naturaleza, el astro se hel6 y los animales inteligentes hubieron
de perecer.” Editorial Tecnos, Madrid.
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el segundo, por el contrario, era precisamente naturaleza centrada en la
inmersion en los asuntos publicos. El zoe también ayudd a Aristételes en su
tarea de establecer los principios de la clasificacién de las especies, el bios lo
auxilio en su reflexion politica y le permitio establecer que los hombres son
inentendibles fuera de la esfera de la polis. En todo caso, si seguimos este
orden de ideas, se nace zoe, animal, ser organico que posee instintos, deseos e
impulsos. Como ser organico, el hombre no se diferencia en mucho de otros
seres cuya principal virtud radica en satisfacer las exigencias de sus instintos.
Como se describi6 lineas arriba, el zoe es esa descripcion que Ernest Becker
realizd en donde la vida nuda supone cuerpos que devoran cuerpos (aunque se
podria ser mas categoricos y decir que son zoe que devoran zoe).

La esfera del bios tiene otra l6gica y otra dinAmica. El bios es vida politica,
es inmersion en los asuntos publicos, es moral que parte de la idea de que, en
efecto, sélo en la colectividad es posible la naturaleza propiamente humana.
Cuando Aristételes expreso6 la clasica definicion del «zoon politikon» estaba
afirmando, entre otras cosas, que si bien seres organicos, la diferencia con
respecto a otros seres consistia precisamente en constituir organizaciones
complejas y autosuficientes para la realizacion de todos los fines humanos. La
polis es comunidad politica, zoon koinonikon, es el ambito donde es posible la
realizacion de todos los fines aunque el fin supremo sea eu zen, es decir, el vivir
bien o la felicidad (eudaimonia). En el concepto aristotélico el bios esta
directamente vinculado con las ideas anteriores. Oscar Godoy lo expresa del
siguiente modo: “En la polis, desde otro dngulo la naturaleza social encontraria

la plenitud de su expresion, porque en definitiva el hombre no es solamente un
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zoon koinonikdn, un animal comunitario, sino mas que eso, un zoon politikon,
un animal avocado a llevar una vida politica o ciudadana, un bios politikds.”
(Godoy, 1993: 8).

La corporeidad en el bios es expresiéon del cuerpo/animal que ha
trascendido su naturaleza organica por la capacidad del logos (zoon légon
ejon). La politica es expresion del I6gon, la moral es la realizacion de la politica.
En ambas dimensiones, el cuerpo aparece como origen y como destino: de él
emanan y a él vuelven, es escenario y es finalidad ultima de las acciones que
se justifican a si mismas como trascendentes de la dimension organica de la
existencia.

Lo orgénico (zoe) y lo politico (bios), sin embargo y pese a la ficcion del
alejamiento entre ambas dimensiones, siempre han estado unidos y comulgan
el mismo objetivo: la reproduccion y conservacion de la especie humana. Tal
como lo imaginaba Aristételes: el Estado, como asociacion de muchos pueblos
y como expresion de la naturaleza misma que se organiza para sobrevivir,
“tiene su origen en las necesidades de la vida y debe su subsistencia al hecho
de ser éstas satisfechas”. De este modo, en el estagirita, el Estado y la politica
s6lo son entendibles bajo la égida de la corporalidad, es decir, del bienestar del
cuerpo. La ética —se puede interpretar-, tiene como objetivo el bien supremo y
en Aristoteles éste sb6lo se manifiesta como el logro de la felicidad y

conservacion de la misma en la polis. Como tal, y sin negar la dimension de los
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“placeres honestos” y de la realizacion del placer, la consecucion del bienestar
es y debe ser una obligacién orgénica de Estado.*?

La naturaleza organica de la polis griega no se reduce a la experiencia zoe
gue ya hemos desarrollado lineas atras, la estructura vital de la polis residia en
la identificacion de la humanitas, es decir del ser del hombre, de la civilitas —de
la constitucién de la cultura- y lo politikon como fenbmenos estrechamente
enlazados de tal modo que la vida dentro del cosmos griego respondia a una
serie de ecuaciones en donde la Razén hilvano y entretejio al ser politico y dio

corporeidad a los ideales de esta civilizacion.

Cuidado y conocimiento de si

Uno de los estudios mas interesantes sobre la relacion entre politica y
corporeidad en la edad griega le corresponde a Giorgio Agamben (1998) quien,
al revisar la nocion de vida, entendid que existian dos percepciones que
estaban directamente vinculadas con la esfera de las representaciones
politicas. De acuerdo con este autor, y tal como lo hemos desarrollado en lineas
anteriores, la palabra vida tiene dos acepciones. La primera, muy vinculada con
la constitucién orgénica y animal de sus manifestaciones, se nombraba zoe; la
segunda, en contacto estrecho con la esfera politica, se le denominé bios. Entre
el zoe y el bios existi6 la frontera de la Razén porque el primero sélo fue
elemento de clasificacion de las especies dentro de la taxonomia desarrollada

por el mismo Aristoteles y el segundo incluyd la inmersion organica al mundo de

12 |_a corporeidad es politica, est4 estrechamente vinculada con el bios. Por esta razén, Agamben explicita
que si bien lo politico no es un atributo tal cual de la vida, si es una diferencia especifica del género zoon.
Ver Agamben, 1998: 2.
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la estructura vital de un pueblo para el cual la existencia comun se convirtié en
el signo mas elevado de civilizacion. ElI cosmos politico y legal del antiguo
modelo helénico, explica Werner Jager, “el estado es el espiritu mismo y la
cultura espiritual se refiere al estado como a su ultimo fin” (2001:115).

El signo elevado de la civilizacion griega, confiada en ese cosmos organico
y legal ya aducido, se expreso en los ideales de la educacion y en la busqueda
de constituir un modelo de hombre capaz de estar en el horizonte de la virtud
(areté) y en el deseo de convertirse en ciudadano perfecto de ese orden politico
y organico. De acuerdo con Jager, ese ideal s6lo se pudo expresar en lo que él
denomin6 Paideia. La “educacion de los nifios”, segun la razéon etimolégica de
la palabra, en realidad puso de manifiesto un modelo trascendental de
educaciéon que incluy6 un ideal de humanidad, una serie de arquetipos estéticos
y un revestimiento corporal que se manifesto en la gimnasia, en la dietética y en
el cuidado de si que estuvo presente en la administracién del conocimiento y
del ocio griego.

En los Dialogos de Platon, especificamente en El Banquete, se puede
observar los rituales corporales que antecedian a los simposiums y el ambiente
de cuidado corporal que pasaba por el buen alimento, el descanso del cuerpo y
la disertacién racional. Después de los rezos, los alimentos, las abluciones y el
vino, los convidados por el anfitribn pasaban a una sala amplia donde estaban
dispuestos otra suerte de manjares, bebida a discrecion y esclavos que servian
las viandas o daban masajes mientras el comensal se recostaba en los klinai.*®

Una vez puesto el escenario, el anfitrion proponia un tema que a su vez podria

13 Klinai o lecho de dos plazas.
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ser desarrollado y debatido por todos y cada uno de los asistentes. Estos
simposiums eran una especie de banquete corporal e intelectual, un espacio
para los concursos retdricos en los que, como asegura Paul Veyne (1987), se
celebraba el ritual del poeta, del orador, del narrador de historias que una
sociedad tragica requeria. Estos ensayos retdricos no eran, sin embargo,
ejercicios aislados. Por el contrario, entraban dentro de una serie de tecnologias
culturales que ayudaban a construir el sentido de la identidad griega. Jager
identifica esto en el siguiente texto: “No obstante, aun fuera de Esparta, fue el
estado, en los tiempos del desarrollo de la cultura de la polis, el educador de
sus ciudadanos, puesto que considerd los concursos gimnasticos y musicales
que se celebraban en honor de los dioses, como una especie de auto-
representacion ideal y se puso a su servicio. Tales son las mas altas
representaciones de la cultura espiritual y corporal de aquellos tiempos. Con
Razon denomina Platon a la gimnasia y a la masica la "antigua educacion”
(apxaia TTaideia). El cuidado de esta cultura, originariamente aristocratica, por
las ciudades, en forma de grandes y costosos concursos, no se limitaba a
desarrollar el espiritu de lucha y el interés musical. En la competencia se
formaba el verdadero espiritu de la comunidad. Asi, resulta facilimente
comprensible el orgullo de los ciudadanos griegos por ser miembros de su
polis.” (Jager, 2001: 111-112).

El orgullo de ser parte de la ciudad-estado no fue sélo un sentimiento de
identidad sino un signo de vida politica activa y también un reconocimiento de la
necesidad de operar, sobre el propio cuerpo, cierta transformacion de si mismo.

Michel Foucault (1990) identificé en la antigiedad helénica por lo menos dos

31



practicas corporales: el epistemelesthai sautou ,«cuidado de si» y el gnothi
sauton, «el conocimiento de si». La primera definia la necesidad de hacer
realidad el precepto del sentirse preocupado por si mismo y de ocuparse no
s6lo de la adquisicion de riquezas y reputacién y honor, sino de alcanzar —
segun palabras de Sécrates- la sabiduria, la verdad y la perfeccion del alma
(citado por Foucault, 1990: 51).

El epistemelesthai sautou significaba la sujecion del cuerpo a tecnologias
corporales que iban dirigidas al gnothi sauton y al desarrollo de ese ideal griego
de humanidad que sélo podia ser posible a través del desarrollo de cierta
techné racional que atravesaba por lo menos cuatro relaciones corporales
basicas y que constituian redes de obligaciones y servicios para el cuerpo y
para el alma: la actividad politica, la pedagogica, la gnoseoldgica y la ars
erotica.

La red de obligaciones corporales entre los griegos -abluciones,
disciplinamiento fisico e intelectual, participacion politica, gimnasia, dietética-
estaban dirigidas hacia la constitucién del ideal del hombre y del alma que
permitié que esa «bella subjetividad»'* lograra su objetivacién y lograra, dicho
sea de paso, el proceso mismo de la distincién cultural que fue una tecnologia

de exclusion efectiva y que, a su vez, justificO la construccién de ciertas

14 Hegel, en sus Lecciones sobre la filosofia de la historia universal sefialé que «el momento griego» fue
aquel en donde la «bella subjetividad» habia logrado expresarse en la estética del cuerpo y habia
modelado, a través de la gimnasia y la filosofia, la posibilidad de la objetivacion de la Idea. Una breve
observacion a los elementos definidos por este autor decimondnico, nos permite ver tres momentos
conjugados: un arquetipo corporal subyacente en la plastica griega [la estética del cuerpo], la necesidad
de dispositivos dirigidos a conseguir dicho arquetipo [la gimnasia] y, finalmente, la objetivacion de la idea
que logra abandonar su morada corporal para convertirse en un elemento definitorio de la realidad.
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dualidades propias de ese momento historico: griego/barbaro, amo/esclavo,
zoe/bios.

El barbaro, por ejemplo, fue una construccién social desde la cultura
helénica que ya habia alcanzado un grado de esplendor y de unidad. Antes del
periodo helénico, es decir antes de los siglos IV y V antes de Cristo, esa
asignacion al extranjero, al otro, no existia. De acuerdo con Rosa Araceli
Santiago: “Consecuentemente, de acuerdo con la argumentacion tucididea, el
término barbaros como opuesto a griegos seria de esperar s6lo después que
el nombre se hubiera convertido en la designacion habitual del conjunto de los
diferentes pueblos griegos” (1998:35). Ser barbaro significaba, en primera
instancia, no ser griego, ser otro, no estar agrupado dentro del reconocimiento
del civilitas helénico. En segunda, significaba no tener un lenguaje apropiado,
tener problemas de elocucion y quien no busca ni en su habla, ni en su
inteligencia, ni en su cuerpo el cultivo del alma. Ser barbaro era, en el sentido
de lo que hemos venido disertando, no tener cuidado de si, no compartir el
disciplinamiento que presupone la Razdén ni tener los gestos de refinada
inteligencia que suponia el orgullo griego, en pocas palabras, ser el excluido del
banquete de la civilizacion.

La exclusion, por supuesto, era corpérea y tuvo que ver con la misma
division sexual del trabajo, con las condiciones del esclavismo en la que se
baso6 la economia griega y con lo que Foucault denomindé como ética griega de
la sexualidad. Sobre lo primero es clasico referirse a La Politica de Aristételes
para entender que la mujer y el esclavo tenian estatus de propiedad en una

sociedad de hombres y que los roles que jugaban apenas pasaban de los

33



trabajos domeésticos perfectamente definidos que iban —en el caso de las
mujeres- desde la procreacion hasta la administracion de la casa. Las mujeres
eran sexualmente inferiores, podian participar de festividades religiosas pero
fueron excluidas del «ideal griego» que incluia la participacion politica y el
disciplinamiento fisico.

La razén, como expresion acabada del espiritu griego, contiene en si los
dispositivos y las tecnologias de la exclusion, la separacion y la distincion del
«otro». Paraddjicamente, aunque el logos politico y filosofico aposté por
subordinar la dimension corporal a las premisas de la razon y de la nueva
episteme que surgié de ella, lo cierto es que generd una corporeidad —la del
griego que se conoce a si mismo y tiene cuidado de si, segun revisamos de
Foucault- contra la ilusoria idea de una corporeidad negada y subordinada, ya
por el espiritu, ya por la razon.

En efecto: ya sea como metafisica griega, ya como el verbo encarnado del
cristianismo apostolico, el pensamiento occidental imaginé la posibilidad de
ocultar o negar la corporeidad al asignarle atributos secundarios con respecto a
una dimensién espiritual —gnoseoldgica o religiosa- y en donde el cuerpo se
convirtié en el escenario de guerras intelectuales o celestiales.

En la concepcién gnoseoldgica grecolatina y en la tripartita cristiana, el
cuerpo debié ser abandonado a favor de la virtud o a favor del cielo. El
pensamiento o el alma se dirigen a lo celeste, el cuerpo a la tierra.*® El divorcio

entre ambas dimensiones de la experiencia humana fertiliza, por decirlo asi, el

1> Se hace referencia al Fedro de Platon (1985) en donde, en efecto, Sécrates establece las cualidades del aima y
la idea de que el cuerpo se dirigia a la tierra, a su extincion; mientras que el alma se dirigia hacia lo divino, hacia las
regiones celestes.
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imaginario filosoéfico y religioso que permitira siglos y siglos de debate entre lo
angélico y lo terrestre, entre la materia y el espiritu, entre la potentia divinas y la
potentia naturae que ha estado presente desde San Agustin hasta nuestros
dias y que solo ha encontrado un receso a favor del cuerpo en el
posmodernismo quien ha generado su revaloracion y una vuelta al hedonismo
como principio civilizatorio.

La negacidon del cuerpo sin embargo no pudo ser, en ningdn momento
realizado sino como suplicio o como disciplinamiento corporal y ello exigio la
necesidad de instituciones, practicas y tecnologias cuyos efectos, politicas y
acciones estuvieran encaminados al domefiamiento del cuerpo.

No es igual, bajo ninguna circunstancia, el cuerpo griego, estilizado,
sometido a los duros regimenes de ejercicios fisicos y de educacion racional
gue exigio durante su esplendor de la ciudad de Atenas, que el cuerpo negado,
sacrificado y sujeto a penitencias fisicas con silicio y cenizas de los rituales de
remision en el pueblo judio y, mucho menos, aunque de ahi deriven diversas
practicas litargicas y rituales, a los suplicios exigidos a los santos cristianos
quienes negaban el cuerpo y sus pulsiones pero lo requerian como sefial de

entera santificacion.

Edad Mediay cuerpo

La Edad Media, por ejemplo, es rica en la dualidad cuerpo/angélico y en las
formas simbdlicas de establecer los vinculos entre ellos. En esta larga etapa
histdrica —y resulta casi obvio decirlo- el imperativo cultural estuvo hilvanado por

una idea rectora que suponia el predominio de lo espiritual sobre lo terrenal.
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Esta verdad de perogrullo en realidad olvida que la negacion del cuerpo y el
privilegio de la espiritualidad no existian sino en la complejidad de dispositivos
discursivos y no discursivos que hacian del cristianismo oficial —y de sus cielos,
angeles, parusias y Apocalipsis- la institucion formal en quien recaia la
responsabilidad de constituir al dolor como via de penitencia espiritual y de
establecer el predominio del cuerpo como arena angélica en donde combatian
lo divino y lo demoniaco por el alma humana. Era en el cuerpo en donde se
tatuaban los sufrimientos y sélo en él donde se podia atestiguar el avance
espiritual al demostrar los flagelos salvificos que, con espinas, hierros
candentes, cinturones de castidad, silicio y ceniza, demostraban la idea de la
santidad y la aromatizaban con sudor, olor a carne infectada y a sangre
coagulada. Curiosa paradoja: la idea del mundo medieval suponia que el
espiritu negaba a la carne pero solo era en ella, en su martirio, en su imposible
negacion y en las huellas dejadas por la tortura o la autoflagelacién en donde
podia encontrarse evidencia de haber conseguido la gracia y la redencién.

Un ejemplo de ello se puede seguir en la concepcion medieval que se tenia
en torno al cuerpo femenino. El hecho de que durante el Medioevo el cuerpo de
la mujer fuera considerado vehiculo demoniaco no sélo era una profesion de fe
teoldgica o moral de la época. Esta vision correspondia a una organizacién en
donde la vivencia del matrimonio, la sexualidad y el control social estaban
entretejidos con una idea del mundo que establecidé como premisa la distincion
radical entre cuerpo y alma. El cuerpo humano, visto como escenario de
batallas celestes y angélicas, fue un microcosmos en donde los dispositivos de

culpa y la gracia se compaginaban con la medicina, con la division social del
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trabajo y con las formas de realizar politicas de control sobre la mujer. De
acuerdo con Robert Muchembled, “En todos los sectores del conocimiento o de
la vida social se operd una redefinicion de la naturaleza femenina. La medicina,
el derecho, la propaganda visual difundida por las estampas y las pinturas,
para limitarse a ciertos sectores, reafirmaron la idea de una vigilancia
indispensable para controlar a un ser imperfecto, profundamente inquietante”
(2006:92).

La mujer medieval tuvo que enfrentar la idea de que ella era un «ser para el
sosiego», una creatura de naturaleza fria y humeda, pronta para el pecado y
para el placer. La medicina de esa época, segun relata Muchembled, habia
generado severos tratamientos que iban desde las sangrias, la exclusion social
por el horror que producian los ciclos menstruales —fuente de enfermedades-,
hasta el exorcismo que suponia que la naturaleza femenina “pertenecia al
costado sombrio de la obra del creador, mas proxima al diablo que la naturaleza
del hombre, inspirada en Dios” (Muchembled, 2006: 93).

Esta vision justificé las campafias que promovio la Iglesia medieval en
contra de las mujeres al acusarlas de brujeria, de contactos sexuales con las
huestes infernales y justifico los procesos inquisitoriales que buscaban el control
de la sexualidad y la fertilidad femeninas. De acuerdo con documentos
histéricos del siglo XVI, en Europa, “ningun proceso se practic6 en hombres,
unicamente en las mujeres jovenes o virgenes hasta el fin del siglo”
(Muchembled, 2006:111).

Las politicas que se establecieron en el control de las mujeres partian de

algunos supuestos interesantes: primero, que la mujer es de naturaleza
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diabdlica; segundo, que precisa de vigilancia; tercero, que su alma —propensa a
la levedad de la vanidad y del sexo- es sujeta de redencion.

La relacidon cuerpo/alma en el Medioevo se construyo a partir de una vision
teologica del mundo en donde las dualidades carne/espiritu, Dios/Satanas,
caliente/frio, seco/humedo, dieron sentido al orden del macrocosmos divino y a
las politicas que ofrecieron identidad a un periodo del desarrollo de la
humanidad cuya luz apenas nos es percibida.

Como puede observarse, tanto en la experiencia griega como en la
medieval, el cuerpo fue signo de la atomizacién de sus vinculos y fue objeto de
los discursos y practicas disciplinares y simbodlicas. En ese sentido, la
corporeidad esta mas alla de la carne y esta instalada en la esfera de lo politico.
Los cuerpos se prolongan, se expanden hacia la esfera de lo politico. En esta
expansion el cuerpo deja de ser solo estructura bioldgica (zoé) y adquiere una
nueva definicibn como organismo dentro de lo politico. El cuerpo es una entidad
biolégica, la corporeidad es produccion biopolitica.®

Las representaciones del cuerpo en cualquier época de la historia de la
humanidad han estado vinculadas con las formas, los modos, las costumbres y
las tecnologias disciplinarias cuyas principales consecuencias han sido, hasta
este siglo, la definicion de los imaginarios sociales que han sefialado que tipo

de cuerpo precisa tal o cual sociedad. Ejemplos de ello hay muchos: las torturas

% Aun cuando desarrollaremos el concepto de biopolitica en apartados més adelante, es imprescindible
colocar como elemento de comprension algunas de las ideas foucaultianas sobre dicha categoria: «El
biopoder es una forma de poder que regula la vida social desde su interior, siguiéndola, interpretandola,
absorbiéndola y rearticulandola. El poder puede lograr un comando efectivo sobre la vida de la poblacion
solo cuando se torna en una funcién integral, vital, que cada individuo incorpora y reactiva con su
acuerdo. A decir de Michel Foucault: la vida se ha vuelto ahora... un objeto de poder”. Ver: Negri,
Antonio y hardt Michael, 2000. Imperio. Ediciones de harvard University Press, Cambridge,
Massachussets, pag. 4
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medievales suponian la liberacion del alma con respecto de un cuerpo
pecaminoso e irredento y ello, como verdad y como procedimiento judicial, a su
vez, estaba administrado por instituciones que se erigian como poseedoras de
saberes trascendentales, procesos inquisitoriales y técnicas de salvacion del
alma. En la sociedad contemporanea, aun cuando han cambiado los saberes,
los procesos y las técnicas, siguen vigentes las representaciones que
disciplinan el cuerpo y construyen su sentido Ultimo en estereotipos hedonistas.
La anorexia y la bulimia serian, desde este punto de vista, enfermedades que
parten de la representacion del cuerpo en una sociedad administrada por las
exigencias del mercado. Como puede observarse, la evolucién del tiempo y de
las culturas dejan apreciar transiciones entre nociones disimiles de la
corporeidad y, por supuesto, de las formas biopoliticas de crearlos. Desde
nuestro punto de vista, podemos dar seguimiento a tres concepciones de la
corporeidad: como cuerpo prohibido, como cuerpo instrumental y, finalmente,

como cuerpo relacional.’

a) Del cuerpo prohibido al cuerpo instrumental.

No es herencia exclusiva del cristianismo la negacion del cuerpo. La ilusion de
trascender, de abandonar, de negar y de someter a penitencias la carne
proviene de impresionantes tecnologias corporales que han aparecido y

desarrollado a lo largo de la historia de la humanidad. Dichas tecnologias

7 Sobre estas representaciones de la corporeidad es importante sefialar los estudios de Foucault, de Marcel
Mauss y del mismo Baudrillard acerca del cuerpo, el sentido del cuerpo y el deseo. Si bien Daniel Bell
(1994) en Las Contradicciones Culturales del Capitalismo ya habia anunciado el renacimiento del
hedonismo como principio civilizatorio, no va a ser sino hasta principios de la década de los ochenta
cuando su propuesta va a ser revisada desde la éptica foucaultiana del poder y de la anatomopolitica del
cuerpo, ambos conceptos desarrollados en Vigilar y castigar (2002).

39



tienen, también, referente en poderosos sistemas de legitimacion, ya sea
religiosa, filoséfica o cientifica. Antes del dualismo pitagorico y de Platon -
quienes teorizaron sobre la separacion de la dimension corporal respecto a una
etérea dimension espiritual, y vieron a la primera como prision del alma-, ya
muchas cosmogonias habian establecido en sus representaciones la idea de
que el cuerpo es impotente y el alma es una entidad superior, destinada a
abandonar tras la muerte su envoltorio corruptible. La antigua concepcion del ba
egipcio, la idea de la trasmigracion presente en muchas tradiciones orientales y
mesoamericanas, el pneuma griego y el espiritu cristiano, son sélo un ejemplo
de que, en efecto, la negacion y la prohibicién del cuerpo ha sido una constante
en las representaciones de la corporeidad. Ha sido, sin embargo, en el
pensamiento cristiano en donde ha fructificado la visién negativa del cuerpo.
Desde San Pablo en la postrera tradicion cristiana, el cuerpo es esa
experiencia de la dispensacidén gque supone gue Vvivimos en un cuerpo pero que
no se es soélo envoltura carnal. El cuerpo ha sido, a decir de Maria José Lucerga
(2005), una evidencia negada en Occidente y ha sido visto como carcel del
alma, digno de ser repudiado como centro de separacion entre la dimension
divina y la humana. San Pablo previno sobre el cuerpo como dimensién
divorciada de la gracia divina y precisé que tal sufrird una transformacién el dia
del advenimiento de Jesucristo. San Agustin, por su parte hablé de las
«carnales inmundicias del alma» y establecié un juicio dilatorio que debera
expiar el alma tras su virtual abandono de la carne. El resultado de ello, es decir
del desvanecimiento del cuerpo, fue precisamente su olvido como fuente de

reflexion filosofica y como experiencia no mediada. “Presente por doquier en la
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vida cotidiana, metafora recurrente en politica, religion, arquitectura o arte, la
corporeidad en si misma fue sin embargo escamoteada como experiencia y
como objeto de reflexion” (Lucerga, 2005: 10).

La negacion del cuerpo se extendio de la esfera religiosa a la cientifica. En
sus origenes, el pensamiento cientifico —heredero de la razén y de los procesos
de corporeidad exclusora- colocé una compuerta al problema del cuerpo al
reducirlo como res extensa, es decir, como topos abstracto en donde el yo-
cognoscente es capaz de dudar de todo, menos de si como ente pensante.
Descartes fundd una nueva metafisica: abandond lo angélico escolastico que
habia definido la capacidad de trascendencia humana alrededor de las vias
teoldgicas, pero construyo una filosofia racionalista por medio de la cual no sélo
deline6é una metodologia para conducir al espiritu, sino que siguié definiendo la
primacia del mismo.

Sobre las concepciones agustinas y cartesianas del cuerpo se han
construido excesos cuyas representaciones aun soportamos. La expresion «el
logos en detrimento del cuerpo» pudiera ser una sintesis apretada de lo que ha
sido la historia occidental, por lo menos desde que se establecio la I6gica de los
dualismos pitagoricos y desde las diadas bien/mal, oscuridad/luz, cuerpo/alma
fueron absorbidas por el pensamiento teolégico de los primeros padres de la
Iglesia. Si en Platon el cuerpo y sus sentidos son dignos de desconfianza
porque producen «sombras que se ven», en la perspectiva de los primeros
tedlogos cristianos, el cuerpo es receptaculo del alma, expresion de la carne y,
siguiendo las diadas, antagonico al espiritu. ElI cuerpo ha sido sujeto de

sospecha y persecucion; el espiritu, no.
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El detrimento del cuerpo, pese a lo que pueda pensarse, no es soOlo una
categoria analitica con la cual pueda explicarse la representacion de la
corporeidad que predominé por mas de mil afios en la historia occidental. La
l6gica del desvanecimiento del cuerpo ha tenido sus expresiones juridicas que
suponen mecanismos de control, salvacion y desecho de lo corporeo. Los
excesos referidos no se refieren al ambito de la epistemologia, como en el caso
cartesiano. Sus repercusiones las sufrieron hombres concretos que se
enfrentaron a poderosos sistemas de control juridico y judicial y que, en hombre
de la purificacion espiritual —la preeminencia del l6gon hecho carne, segun la
teoldgica reflexion de San Juan'®- sometieron al cuerpo a torturas, hogueras y
desmembramientos. La descripcion que hizo Michel Foucault acerca del
proceso inquisitorial de un caso de parricidio en pleno siglo XVIII nos ilustra lo
anterior. “Demiens fue condenado, el 2 de marzo de 1757, a ‘publica
retractacion ante la puerta principal de Paris’, a donde debia ser ‘llevado y
conducido en carreta, desnudo, en camisa, con un hacha de cera, encendida de
dos libras de peso en la mano’; después, ‘en dicha carreta, a la plaza de Gréve,
y sobre un cadalso que alli habra sido levantado [deberan serle] atenaceadas
las tetillas, brazos, muslos y pantorrillas, y su mano derecha, asido en ésta el
cuchillo con que cometié parricidio, quemada con fuego de azufre...”(Foucault,

2002: 11). La descripcion documental de dicho juicio continda con

'8 Sin necesidad de hacer una teologia del verbo encarnado, es decir hecho cuerpo, habra que entender que
el evangelista al que se le atribuye este documento neotestamentario, terminara escribiendo el libro de las
revelaciones o Apocalipsis en donde ese verbo encarnado es alfa y omega, principio y fin, espiritu que
controla el no-tiempo que es, en otras palabras, la eternidad. La encarnacién del verbo es transitoria y, en
todo caso como lo afirmaron algunas concepciones agnosticas de los primeros siglos del cristianismo, el
cuerpo de Jesucristo era angélico, libre de toda mancha y pecado. Ver Juan 1:1-12 en la versién de
Cipriano de valera, 1960, del Nuevo Testamento.
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desmembramientos, con incineraciones y con la muerte final del procesado.
Este ejemplo so6lo hace tangible histéricamente que el cuerpo prohibido lo fue,
precisamente, por controles corporales estrictos, institucionales y judiciales. El
trato social exigié ocultar los procesos organicos involuntarios y, por supuestos,
los que derivaban de la implosion del deseo. La corporeidad fue inventada en
los limites de la culpabilidad, la censura de las pasiones y la estructuracion del
cuerpo mismo en el sentido de su conservacion (alimentos y practicas
higiénicas), su presentacién (vestimentas) y su expresion afectiva (signos
emocionales).

Resulta obvio plantear que en esta vision de la corporeidad todas esas
dimensiones resultaban de una vision del alma como instrumento de las
practicas de encauzamiento del cuerpo. El alma no sélo dio movimiento a
reflexiones teoldgicas y generd esperanzas ultraterrenas, fue también parte
activa —sustantiva podria decirse- de una serie de técnicas corporales que
modelaron la obediencia de acuerdo con una anatomia politica y con una
economia simbdlica donde lo que circul6 no fueron mercancias sino cuerpos
dociles que produjeron, por asi llamarlo, la realidad constituida de toda una
civilizacion: la del Medioevo. Sin embargo, la representacion social del cuerpo
prohibido se vio confrontada histéricamente con un proceso civilizatorio que
minaria la dualidad y la transformaria en una nueva forma de control corporal.

El llamado Renacimiento descubrié de la vieja cultura grecolatina la vision
antropocéntrica y antropoplastica e invento, con ello, una novedosa estética: la
critica al arte, a la literatura, a la escultura medieval y arroj0 propuestas

estilisticas que transformaron no solo la economia, sino también la politica y el
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pensamiento ontolégico. Sin perder sus referencias cristianas, los pensadores
del Renacimiento descubrieron que la vieja nocion al hombre, sujeto de pecado
y de redencion, debia sublimarse por un ideal que pretendieron alcanzar a
través de la construccion de una filosofia del humanitas. Petrarca, criticando el
escolasticismo aristotélico que empez6 a impregnar la filosofia y la teologia a
partir del siglo XII, sostuvo que el objetivo primero de la reflexion humana es el
hombre mismo en su realidad y problematica espiritual. El objetivo prioritario de
la reflexion humana es el hombre y su praxis moral y religiosa. Pese a su origen
neoplaténico, el humanismo renacentista que estuvo representado por Erasmo
de Roétterdam, Pico de la Mirandolla, Marcillo Ficino, Dante Alhigieri, entre otros,
algunos de ellos lograron establecer, segun demostré Norbert Elias (1987), que
una de las manifestaciones de la transformacion civilizatoria fue, precisamente,
la transformacion de las costumbres corporales.

Elias establecié que detras de la nocion de civilite se habia desarrollado
una concepcion burguesa del cuerpo definida en una necesidad de contener y
separar, entre los cuerpos de la gente, las nociones de contacto con la boca y
las manos del otro y que se manifesté como un sentimiento de vergienza frente
a las necesidades corporales que se ofrecen a la vista de los demas y no
solamente en esta ocasion (Elias, 1987: 115). La civilizacion es entendida como
experiencia de lo fisico y de lo social que afectd también la logica del
pensamiento. El nuevo trato social exigid ocultar los procesos organicos
involuntarios o improcedentes: orinar, defecar, vomitar, limpiarse las fosas
nasales fueron considerados improcedentes de una etiqueta social y fueron

confinados a la oOrbita de lo exclusivamente privado. De igual modo el estornudo
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publico, el aspirar ruidosamente o la tos descontrolada se convirtieron en signos
asociados con la buena o la mala educacion.

La transformacion de la corporeidad que entraiid el Renacimiento estuvo
acompafada de una revolucion cientifica que no tuvo precedentes en la
historia. EI heliocentrismo de Copérnico, el movimiento de la tierra de Galileo
demostrada en De revolutionibus orbium caelestium libri sex (sobre las
revoluciones de los orbes celestes), la desescatologizacion del universo de
Giordano Bruno, la aparicion de la mathesis universalis como nocion textual del
universo, expresado por Newton y Descartes, asi como las primeras reflexiones
en torno a la metodologia cientifica, fueron un escenario donde el mismo ser
humano vio expandida su posicién en el universo que se abria y secularizaba,
gue dejaba de ser cosmos. A la par del desarrollo de las nociones burguesas
del cuerpo, surgieron ciertos aparatos que empezaron a tener un impacto sobre
el mismo manejo de la corporeidad y de la produccion. Uno de ellos, quizas de
mayor envergadura que el telescopio o la imprenta, fue el reloj. La posibilidad
abierta de medir el tiempo estuvo fuertemente vinculada con la necesidad de
disciplinar el cuerpo a los ritmos de un sistema de produccién que abandonaba
los feudos y se instalaba, precisamente, en las manufacturas. El reloj
transformé el modelo cultural de tiempo y generd la representacion cuantitativa
del mismo, ligada a la posibilidad largamente difundida de medir de forma
exacta su flujo y, con ello, de ser aprehendido en términos de eficacia, en
términos de una evaluacion econdmica. Esta vision instrumental del tiempo

repercutié directamente en la representacion que sobre la corporeidad se tenia
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y coadyuvé a crear la idea de que en el universo mecéanico, matematico, el

cuerpo también era una maquina, un organismo y un instrumento.

b) Del cuerpo instrumental al cuerpo relacional.

El desarrollo del -capitalismo produjo artefactos, objetos mecanicos,
concepciones instrumentales del tiempo, del espacio y de lo corporeo que, de
igual manera, se contrajeron a la eficacia, a los ritmos de la produccion
industrial. Son conocidos los estudios de Marx sobre el paso de la manufactura
a la gran industria y han sido consideradas las consecuencias econdmicas, los
hacinamientos de la clase obrera, explotada y enajenada que ello supuso.
Muchos historiadores, incluso, influidos por la teleologia marxista, han escrito
sendas narraciones de los sistemas de explotacion, del predominio de los
poderes economicos y tecnolégicos que imperan en el capitalismo. Sin
embargo, y en ello fue pionero Michel Foucault, no fue sino hasta la segunda
mitad del siglo XX cuando se empezd a entender que detrds del mundo de la
tecnologia, de las revoluciones sociales, del desarrollo del sistema capitalista y
de su visién instrumental del desarrollo y de la naturaleza, estaban ocultos
complejos dispositivos de poder cuyo principal objetivo era la creacion de
cuerpos déciles, domefiados, instrumentos de las sociedades disciplinarias que
precisaban de los mismos para su reproduccion como sistema de poder.
Foucault entendié que uno de los fenomenos corporales generados por el paso
del cuerpo prohibido al cuerpo instrumental fue, precisamente, el de la
concepcion del Hombre-maquina, de la corporeidad concebida como

manipulable, como sujeta a los ciclos de produccion y, con ello, sujeta a
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procesos de socializacion que dieron lugar a cuerpos ddciles. EIl cuerpo como
objeto y como blanco de poder ha generado signos que sefializan la idea de
que se puede dar forma al cuerpo, hacerlo manipulable, educarlo como
autdmata solo dedicado a mover palancas o a especializarse en una sola
accion dentro del gran sistema de produccion industrial. Empezando por el
anatomo-metafisico de Descartes, que es sOlo sujeto cognoscente, no cuerpo
vivido, y siguiendo por la visibn de organismo que ayudo a los médicos a
concebir de manera mecanica la relacion cuerpo/enfermedad (Foucault, 1984:
140), hasta la anatomia politica en donde es posible revisar las marcas de
aplicacion de las disciplinas corporales, es posible vislumbrar cémo se
«cincelan los cuerpos» con arreglo a la tarea que debe llevarse a cabo, segun
ciertos criterios de eficacia. (Albano, 2004: 58).

Un cuerpo docil es susceptible de ser vigilado, de ser sujetado, de ser
concebido como cuerpo natural, con fuerza para realizar operaciones
especificas, que puede ser encauzado utilmente: cada cuerpo ocupa un lugar
especifico en la distribucidn jerarquica, puede ser sancionado, vigilado,
calificado y castigado. Por esta razén, la corporeidad instrumental esta fundada
en el juego disciplinario que construye miradas que califican y se autocalifican
en la l6gica misma de la produccion de la vida. La moral puritana que estudio
Max Weber en su Etica protestante y el espiritu del capitalismo, y que fue tema
de su Sociologia de la religion, es quizas una de las manifestaciones de como
el cuerpo décil se constituyd como la representacidon misma de un ethos, es
decir, como una forma de vivir y representar el mundo. El puritanismo, con sus

practicas corporales y rituales asceéticas, dispuso el terreno para el «espiritu»
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del capitalismo moderno. La negacién del cuerpo no tuvo parangon con la vision
prohibida que prevalecié en la Edad media. En el puritanismo la negacién
estaba vinculada con la descorporeizacion burguesa que dio sentido al
individualismo moderno y que constituyd, segun Weber, el ethos caracteristico
de las modernas clases medias burguesas. La ética del ahorro y del trabajo,
auspiciada por el protestantismo luterano, calvinista y wesleyiano, supedité a
los cuerpos a practicas encaminadas al enriquecimiento, a la acumulacion, a los
ritmos de produccidn fabril, a los ciclos de circulacién de las mercancias vy, por
supuesto, a la disciplina de los deseos.*

La ética protestante, que segun Weber dio sentido a esa descorporeizacion
gue presupone el puritanismo burgués, sin embargo, también entrd en crisis con
los influjos de produccion y consumo necesarios en un modelo postfordista de
la produccion. De acuerdo con Daniel Bell, el capitalismo generé una
contradiccion basica entre la modernidad estética —y con ello de ciertas formas
de hedonismo social que se desarrollaron bajo la égida de un redescubrimiento
del cuerpo, del deseo y de los impulsos libidinales- y los principios axiales
tecnoeconémicos de gran escala. Esta contradiccion dentro del seno del
capitalismo genero la invencion de la realidad espontanea del ahora, del eterno
presente, cuya principal consecuencia fue la ruptura entre diversos proyectos
de futuro y sus estrategias de reproduccion cultural. Esto también significé que
el tiempo medible, cuantificable, progresivo y tecnolégico empezara a sufrir

transformaciones que, dicho sea de paso, influirian directamente en la nocion

9 Aun cuando en Weber no existe una teoria del cuerpo como tal, es importante sefialar que su idea
encaminada a estudiar los elementos éticos de la acumulacion de capital, dio paso a una reflexién sobre los
poderes intersubjetivos de los cuales trataremos méas adelante en esta misma investigacion.
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del cuerpo relacional que aqui estudiamos. Es decir, a partir del principio del
placer se instauraron nuevas tecnologias corporales, se constituyé una nueva
ontologia social definida en la logica del hedonismo y una nueva epistemologia
donde la razén dejo de ser suficiente como principio de construccion social. La
razon bajo sospecha, misma que inicia como prolegémeno filoséfico en la obra
de Federico Nietzsche, ha dado cabida a un redescubrimiento del cuerpo y a la
aparicion de nuevos relatos corporales: entre ellos, el de la estructura relacional
del deseo como principio civilizador de nuestro tiempo. %°

El principio civilizador que atribuimos al deseo ha tenido, en realidad, dos
fases. La primera es aquella en donde el placer funcion6 como bandera de
transformaciones civilizatorias, en abierta critica a la ética del ahorro y del
trabajo que permitio, segun veiamos en Weber, los procesos de acumulacion
originaria del capital; la segunda inici6 ahi donde el principio del placer se
convirtié en instrumento mediado para operacionar los dispositivos de poder y
para construir tecnologias corporales cuyo sentido ha sido el del control social.
La primera fase corresponderia a la época cuando el surrealismo, el simbolismo
y la dada emergieron como criticas estéticas en contra de los horrores que la
racionalidad tecnoldgica y militar produjeron en la Segunda Guerra Mundial. La
segunda fase, quizas, inici6 en la década de los afios sesenta cuando el siglo
XX empez0 a experimentar la aparicion de los mercados espirituales, la cultura
de las drogas y los fendmenos de creacion de nichos de consumo dirigidos a

una juventud que absorbieron los estereotipos del movimiento hippie, del rock

% |a sospecha de que la Razoén dejé de ser una tecnologia de la corporeidad sera desarrollada en el
siguiente epigrafe de este trabajo cuando analicemos la construccién de nuevas epistemes y nuevos
imaginarios corporales.
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underground, y de las religiosidades esotéricas como moda para el consumo.
En esta segunda fase, misma que se ha extendido hasta los primeros afios del
nuevo siglo, el principio del placer se ha convertido en dispositivo de control de
la subjetividad producida. La légica de este dispositivo inicid, precisamente, con
una incierta recuperacion del cuerpo.

La expresidn «somos un cuerpo» corresponde a la visién recuperada del
cuerpo que sintetiza la idea de que como cuerpo, la experiencia humana se
reduce a la inmanencia del tiempo y a la inmediatez del espacio. Aqui el placer
no es negado, mas bien es considerado como parte activa de la experiencia
corporal y, como tal, es entendido como fundamento del sistema de relaciones
productivas y mercantiles, como producto del ocio, del esparcimiento y de la
cultura de la imagen y del consumo. La recuperacién del cuerpo tiene, sin
embargo, dos lecturas. La primera, como liberacion de las tecnologias que
condenaban a todo lo corpéreo al ambito de lo pecaminoso y lo corrupto. La
segunda, como propenso a nuevas formas de dominio basado en la
construccion de estereotipos y de imagenes corporales. La publicidad, por
ejemplo, se ha presentado como la forma mediatica mas eficaz para la
construccion de las nuevas tecnologias de control del cuerpo. “La publicidad
como discurso ideoldgico interpreta a los seres humanos en cuanto sujetos con
intencidon consciente o inconsciente, con el fin de imponerles un determinado
sistema de representaciones del mundo, adscribiéndolos a pautas de
comportamiento especializadas y condicionadas por la ley de reproduccion de
la estructura social que subyace en el sistema de representaciones” (Crestelo,

2003: 4). El objetivo es, entre otros, la produccion del deseo.
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El deseo, visto de este modo, es una pulsion humana que entra en las
tecnologias de control corporeo como subjetividad construida. El deseo esta
conectado intimamente con la sensualidad y con la basqueda casi instintiva del
principio del placer. El que desea juega con reglas no escritas que lo vinculan
necesariamente en el horizonte del otro o de lo otro pero también se
circunscribe a lo que esta en el horizonte de lo deseable. El problema es que
dicho horizonte esta tocado por la dimensién de la necesidad y ésta es una
construccion artificial. En este sentido, sélo se desea lo que la sociedad puede
satisfacer, es decir, lo que es susceptible de ser satisfecho.

En el mundo del mercado no importa satisfacer a plenitud la demanda sino,
como contrasentido, dejar abierta la insatisfaccion para generar mas deseo.
Este es quizas el secreto del deseo en el horizonte de la cultura y de la
produccion de las subjetividades: se desea la posesion de lo otro aunque se
intuya que es imposible que satisfaga plenamente el placer que conmueve. La
necesidad, como los pensamientos, es intempestiva, centelleante, fugaz,
pertenece a la imperiosidad del instante. El deseo, como imperativo fugaz, no
es ruta de trascendencia; es, por el contrario, el principio de toda inmanencia,
de todo lo que nos ata a los poderes de este mundo.

La autodeterminacion del deseo, como ya se ha sugerido, so6lo es posible
en el acto mismo de desear, no en la esfera de la satisfaccion. En este sentido,
y dimensionando el problema del deseo como fendmeno sociologico en la
sociedad contemporanea, mediatica, es imprescindible indicar: el mercado es
un agente que se dinamiza satisfaciendo necesidades y creando deseos. No es

comprensible el dominio de los mercados actuales si no se considera este
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principio basico. El deseo es el objeto mas oculto de las subjetividades dentro
de la produccion capitalista.

El cuerpo relacional parte precisamente de la Orbita de la construccion del
deseo y ello implica la capacidad de crear mecanismos de produccion de las
subjetividades. El llamado capitalismo transterritorial de redes, a través de la
industria de la persuasion —medios, publicidad, empresas de relaciones
publicas, etc.- encuentran su especializacion en crear estereotipos de consumo,
vinculados directamente con estereotipos corporales. Ya sea por la via de los
alimentos, ya por la de la salud, la recuperacién del cuerpo ha servido para
hacer mas profundos los mecanismos de control biopoliticos. Gilles Lipovetsky
ha establecido que hoy se vive la era del vacio y que tal supone la
despolitizacién y la desaparicién de toda contracultura o proyecto alternativo de
sociedad. En la era del vacio “Unicamente la esfera privada parece salir
victoriosa de este maremoto apatico: cuidar la salud, preservar la situacion
material, desprenderse de los «complejos», esperar las vacaciones: vivir sin
ideal, sin objetivo trascendente posible” (Lipovetsky, 1994: 51). La produccién
de las subjetividades posmodernas implican por lo menos cuatro procesos: la
participacion de una percepcion de que «todo lo sélido se desvanece en el
aire», la autoseduccion que es el imaginario social del cuerpo narcisista
autodisciplinaria, la existencia de un mundo de objetos producidos bajo la efigie
de la autosatisfaccion y la creacion de nuevas necesidades y, finalmente, un
culto al cuerpo. Este culto es lo que constituye la novedad de una cultura
globalizada, que ha roto las fronteras territoriales, que se centra los flujos de la

informacion mediatica y que disefia modas fugaces pero que han otorgado a la
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corporalidad nuevas relaciones de poder y una nueva anatomia que se puede
definir como light. “Alcanzar los modelos ideales de belleza corporal entrafia
paradojicamente no pocos sacrificios. Los productos light se imponen; la
obesidad es una condicidon estigmatizada, asociada a la pobreza y al mal gusto
que puede incluso acarrear serios problemas en la formacidon de la
personalidad, sobre todo de los adolescentes. Ademas, la obsesién por la
obesidad imaginaria trae frecuentemente como consecuencia la anorexia con
finales muchas veces fatidicos. Todo lo cual debe hacer reflexionar acerca del
poder proyectivo que la sociedad tiene sobre cada uno de sus integrantes.”
(Acufa, 2001:46).

Concluyamos estas reflexiones con una frase lapidaria de Lipovetsky: “Con
el universo de los objetos, de la publicidad, de los mass media, la vida cotidiana
y el individuo ya no tienen un peso propio, han sido incorporados al proceso de
la moda y de la obsolescencia acelerada: la realizacion definitiva del individuo
coincide con su desubstancializacion, con la emergencia de individuos aislados
y vacilantes, vacios y reciclables ante la continua variacion de los modelos. Cae
asi el ultimo reducto que escapaba a la penetracion burocrética, a la gestion
cientifica y técnica de los comportamientos, al control de los poderes modernos
gue en todas partes aniquilan las formas tradicionales de sociabilidad y se
dedican a producir-organizar lo que debe ser la vida de los grupos e individuos,
hasta en sus deseos e intimidades; el consumo es un proceso que funciona por
la seduccidn, los individuos lo adoptan sin dudarlo los objetos, las modas, las

formas de ocio elaboradas por las organizaciones especializadas pero a su aire,
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aceptando eso pero no eso otro, combinando libremente los elementos

programados.” (Lipovetski, 1994: 107).

c) Del cuerpo relacional al Cyborg

Hay una concepciéon novedosa en torno a la corporeidad y que esta
directamente vinculada con los avances de la polémica ingenieria humana. Si
bien esto constituye material de reflexion para otras interrogantes de
investigacion, no podemos dejar de avizorar en el horizonte humano una nueva
tendencia de representar la corporeidad. Esta se basa en la idea de que el
cuerpo puede ser y es objeto de control tecnologico y, gracias a las nuevas
tecnologias de manipulacion genética hereditaria, puede ser redefinido en su
linea directa con las lineas de la evolucion bioldgica. El problema sin embargo
no se reduce solo a saber si la ingenieria humana puede o no reproducir clones
de seres humanos. Las nuevas vetas de reflexion que supone la interrelacion
del organismo con la tecnologia incluyen nuevas percepciones acerca del
espacio, del tiempo y del cuerpo. Para algunos autores, por ejemplo, el
ciberespacio es el fundamento ontolégico de la nueva realidad virtual de este
siglo y para otros la tecnologia ha dejado de ser herramienta a favor y se ha
convertido, en si, en una prolongaciéon del ser humano, en una parte
constituyente de su propio cuerpo y de su representacion como corporalidad.
Donna Haraway (1995) ha escrito que esa relacion entre organismo y
tecnologia ha traido un hibrido que ella misma denomina cyborg. Mas alla de

toda ciencia ficcion, los cyborgs ya se encuentran entre nosotros y son, aunque
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no seamos concientes de ello, nosotros mismos. “El cyborg es nuestra
ontologia, nos otorga nuestra politica” (Haraway, 1995: 254).

El ser tecnologico es uno de los nuevos retos que se presentan en la
comprension de lo que es el ser humano a inicios de este nuevo siglo y entrafia,
ademas, otros tantos problemas que nos convierten, como ya avisoraria Alvaro
Cuadra (2004), en hologramas, es decir, en narraciones hipertextuales, en
signos y cadigos codificados por las nuevas realidades virtuales y, con ello, en
cuerpos imaginarios. Este problema, sin embargo, se analizara en apartados
mas adelante. Aqui solo era preciso indicar que la corporeidad ha pasado
desde la concepcion del cuerpo prohibido hasta el cyborg y que ello ha
supuesto, como lo ensefid Foucault, tecnologias corporales que dieron
anatomia y sentido a los dispositivos de poder. La Unica diferencia que hay que
resaltar en estos trayectos historicos en torno a lo corporal es que cuerpo
(como zoe) y corporeidad (como bios), se conjuntan en la realidad del cyborg
como entramados politicos. La vida misma ahora puede ser reconfigurada: ahi
el secreto de esta nueva ontologia.

El cyborg es configurado sélo ahi donde la dualidad zoe/tecnologia ha sido
difuminada y en donde las fronteras entre lo real y lo virtual apenas dejan
estelas de los rastros que fueron. El cyborg es expresion de lo que algunos
autores, como Almudena Garcia (2006) han denominado como cibersociedad.
Este concepto, sin embargo, apenas si esboza algunos de los problemas que
sobre la corporeidad aparecen en pleno siglo XXI ya que si bien supone una
sociedad poblada por artefactos biotecnoldgicos, no define las posibles

relaciones de poder entre los actores que deben definir ese tipo de sociedad.
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Hasta ahora, por lo menos asi parece, la idea de la cibersociedad ha quedado
reelegada a una tipologia de lenguaje cinematografico o de literatura de ficcion
y no ha alcanzado estatus de categoria sociologica. Sin embargo, mas alla de la
ciencia ficcion, Haraway ha establecido que “la medicina moderna esta
asimismo llena de cyborgs, de acoplamientos entre organismo y maquina, cada
uno de ellos concebido como un objeto codificado...”, también establecioé que el
cyborg es una posibilidad abierta que implica una nueva realidad social y
corporal que, precisamente por sus posibilidades, trasciende el concepto
negativo de biopolitica de Michel Foucault. La visién abierta de Haraway supone
que la confusion de las fronteras entre los territorios de la produccion, la
reproduccion y la imaginacién, inaugura una nueva forma de resignificar el
cuerpo mas alla de la historia de la salvacion, mas alla de las terribles divisiones
genéricas, mas aca de la légica de la construccion del cuerpo y del género
desde la represion. El cyborg no es entonces una entidad negativa, de ficcion
cinematografica. En realidad se trata de la posibilidad de la subversion de la
ontologia clasica en donde el ser es lo manifiesto, lo existente, lo que supedita
todo a la dialéctica del género y de la especie. La nueva ontologia del ciborg se
sitia decididamente del lado de lo opositivo. Escribe Haraway: “Al no estar
estructurado por la polaridad de lo publico y lo privado, define una polis
tecnoldgica basada parcialmente en una revolucion de las relaciones sociales
en el oikos, el hogar. La naturaleza y la cultura son remodeladas y la primera ya
no puede ser recurso dispuesto a ser apropiado o incorporado por la segunda.”
(Haraway, 1995: 256). El cyborg también transforma la teleologia, las

finalidades ultimas. El cyborg no aspira a la eternidad, ni a la trascendencia. Los
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cyborgs son irreverentes, no precisan de salvacion divina o mundana. Son, por
asi decirlo, entidades organico-tecnoldgicas para la muerte, para la inmediata,
para la que no suefia con ser determinada por voluntades mas alla de las que
se enfrentan en la inmanencia.

El cuerpo cyborg ya esta aqui, entre nosotros, somos nosotros. Sin
embargo, y pese a la visibn optimista de Haraway, pareciera que en una
primera fase en donde los organismos cibernéticos —hibridos entre maquina y
organismo- empiezan a poblar el mundo, alun esta mediada por un cuerpo
relacional, hedodnico, capaz de interaccionar con artefactos tecnolégicos que no
sélo le facilitara la vida sino que le proporcionaran el goce del bienestar. Esta
l6gica no es esperanzadora. Supone que la corporeidad humana sigue siendo
construccion social, hibrida, rodeada de artefactos, injertados en su carne, pero
sin posibilidad de transformar la significacion de poder que el cuerpo cyborg ha
heredado de las representaciones anteriores. Sin embrago, como ya se anuncio
lineas arriba, esto sera tocado mas adelante cuando, en efecto, revisemos la
posibilidad de entender, como lo proponia Haraway, una ontologia social desde

la imagen ficcion del cuerpo cyborg.
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ll.  TEORIA SOCIAL Y CORPOREIDAD

El estudio de la corporeidad es de cufio reciente. Pudiera datarse este tipo de
trabajos en la década de los afios setenta del siglo pasado cuando Michel
Foucault avanz6 sobre el instrumental teérico y reflexivo que le permitiria
abordar el estudio del sujeto, del poder y del cuerpo en las sociedades
disciplinarias. Sin embargo, este reconocimiento de la paternidad foucaultiana
en torno a los estudios de la corporeidad olvida que ya desde la década de los
afos treinta, el antropdlogo francés Marcel Mauss ya habia incursionado en el

estudio e investigacion de las técnicas corporales. También es olvidar que, afios
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mas atras, en pleno decimononico, ya Carlos Marx habia entendido que en el
proceso de la transformacion del dinero en capital -especificamente cuando
analiza el problema del capital variable y tiene que analizar al trabajo humano
como fuente de valor-, la fuerza de trabajo esta directamente vinculado con la
corporeidad. “Por fuerza de trabajo o capacidad de trabajo entendemos el
conjunto de las facultades fisicas y mentales que existen en la corporeidad, en
la personalidad viva de un ser humano y que él pone en movimiento cuando
produce valores de uso de cualquier indole” (Marx, 1973: 121).

En el mismo sentido de sus reflexiones, Marx desarroll6 una importante
preocupacion por las condiciones de los medios necesarios de subsistencia del
poseedor de la fuerza de trabajo y buscé entender que esta cualidad
propiamente humana significa, entre otras cosas, un desgaste de “una cantidad
determinada de mdasculo, nervio, cerebro, etc., humanos, que es necesario
reponer’ Marx también avanzé en el estudios de la condicidn histérica de las
necesidades que denomind naturales —alimentacion, vestido, calefaccion,
vivienda- y la construccion de los habitos y aspiraciones, mismos que suponen
un cierto tipo de corporeidad obrera. “se gasta una cantidad determinada de
musculo, nervio, cerebro, etc., humanos, que es necesario reponer. Este gasto
acrecentado trae consigo un ingreso también acrecentado. Si el propietario de
la fuerza de trabajo ha trabajado en el dia de hoy, es necesario que mafana
pueda repetir el mismo proceso bajo condiciones iguales de vigor y salud. La
suma de los medios de subsistencia, pues, tiene que alcanzar para mantener al
individuo laborioso en cuanto tal, en su condicion normal de vida. Las

necesidades naturales mismas —como alimentacion, vestido, calefaccion,
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vivienda, etc.-- difieren segun las peculiaridades climaticas y las demas
condiciones naturales de un pais. Por lo demas, hasta el volumen de las
llamadas necesidades imprescindibles, asi como la indole de su satisfaccion, es
un producto histérico y depende por tanto en gran parte del nivel cultural de un
pais, y esencialmente, entre otras cosas, también de las condiciones bajo las
cuales se ha formado la clase de los trabajadores libres, y por tanto de sus
habitos y aspiraciones vitales.” (Marx, 1973: 124).

La teoria de la explotacidon en Marx pudiera considerarse como uno de los
primeros acercamientos serios al estudio de la corporeidad en la historia de la
ciencia social. Sin embargo, no se encuentran en ella sino esbozos o
acercamientos que intuyen el problema sin llegar a reconocer en el cuerpo una
categoria de andlisis pese a que, como ya vimos, Marx entendié el vinculo
corporeidad/trabajo y Engels, por su lado, siguiendo esta linea reflexiva, dibujé
las condiciones de explotacion de la clase obrera en Inglaterra. David Le Breton
establece que si bien se pueden detectar estos acercamientos, la urgencia
tedrica y practica de Marx estaba dirigida a construir herramientas teérico
metodologicas que permitieran entender “la condicion miserable de las clases
trabajadoras en el contexto de la revolucién industrial” (Breton, 2002: 16).

Pese a la importancia que pudieran tener la obra de Marx y sus
acercamientos al tema de la corporeidad, no va a ser sino hasta entrados los
afos treinta del siglo veinte cuando los trabajos del antropdlogo Marcel Mauss
proponen el problema de las técnicas corporales como centro de un nuevo
marco de teorizaciones y observaciones cientificas. El trabajo de Mauss se

centré en el cuerpo como instrumento y lo coloc6 como eje central de toda
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actividad humana, de toda consecucion de objetivos sociales. La conferencia
Les techniques du corps que después fuera publicada como ensayo, gird en el
estudio de cdmo el cuerpo interviene en la consecucion de objetivos propios de
la actividad humana y como la gestualidad (formas de andar, de mirar, la
posicion de las manos al comer, las marchas militares, etc.) varia de una cultura
a otra —lo cual supone una gama increible de técnicas corporales- y forma lo
que éste antropdlogo denominaria como habitus.

La idea de Mauss es clara: se trata de decir que las técnicas adquiridas que
suponen cierto uso de instrumentos, suponen también un conjunto de técnicas
corporales que son entendidas como actos tradicionales eficientes pero que van
dirigidas a ordenar la vida simbdlica del espiritu. “La naturaleza social implica
algunas ideas basicas: el adiestramiento y la transmision, y la finalidad el
rendimiento. Adiestramiento no es soélo aprendizaje, es también sociedad y
moralidad, implica instalacién por prestigio, por autoridad, por imposicion, por lo
gue las técnicas no son naturales (aunque no dejan de ser biologicas ni
psicolégicas). Finalidad y rendimiento son aspectos fisicos, mecénicos, pero
estdn acompafados por la educacion y la sociedad en la que se integra el
individuo” (Velasco, 2001, 138).

El trabajo de Mauss hizo evidente algunos problemas que después serian
abordados por las siguientes generaciones de investigadores. En primer lugar,
establecio que las técnicas corporales solo son comprensibles en el entorno
sociocultural del individuo —la identificacion del habitus- y que ellas son las que
definen el alcance y logro de los objetivos de la sociedad en la que se esta

inmerso. En segundo lugar, definio que es en la adolescencia donde se
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empiezan a prefigurar las técnicas que permitiran la incorporacion eficiente al
sistema simbdlico y, finalmente y en relacion con lo anterior, que existe una
absoluta relacidon entre las técnicas corporales y los ritos sociales (ya de pasaje,
ya productivos, ya trascendentales).

De acuerdo con Mauss el cuerpo es historia y es sociedad. Esto, que hoy
podria parecer un topico evidente, no lo era en la década de los afios treinta
cuando las ciencias sociales habian priorizado el estudio de las grandes
estructuras funcionales y si bien un corolario de analisis podria haber sido que
la unidad elemental de lo social era el hombre, éste apenas era concebido en
su existencia corporal.?* La actitud de las ciencias sociales se redujo a apenas
una sustantivacion del hombre que prevalecié en el decimondnico y se extendio
por casi todo el siglo XX. Sin embargo, como ya hemos observado, las
reflexiones de Marcel Mauss construyeron lineas para empezar a considerar
al cuerpo -el sustantivo concreto de Unamuno (1993)- como eje de nuevas
investigaciones.

La antropologia de Marcel Mauss hizo visible en el campo de los estudios
cientificos el problema del cuerpo, pero no sistematiz6 en forma de una teoria

definitiva acerca de la construccion social de la corporeidad. Las reflexiones de

21 El hombre, ensefi6 el existencialismo de Miguel de Unamuno, es una abstraccion filoséfica, es un no-
hombre porque la teoria —ya filoséfica, ya socioldgica-no se refiere al existente, al de carne y hueso, sino a
un constructo que es ficcion y artificialidad. Se lee en Unamuno: “...el adjetivo humanus me es tan
sospechoso como su sustantivo abstracto humanitas, la humanidad. Ni lo humano ni la humanidad, ni
el adjetivo simple, ni el sustantivado, sino el sustantivo concreto: el hombre [...] Porque hay otra
cosa, que llaman también hombre, y es el sujeto de no pocas divagaciones mas o menos cientificas. Y
es el bipedo implume de la leyenda, el contratante social de Rousseau, el homo oeconomicus de los
manchesterianos, el homo sapiens de Linneo o, si se quiere, el mamifero vertical. Un hombre que no
es de aqui o de alli ni de esta época o de la otra, que no tiene ni sexo ni patria, una idea, en fin. Es
decir, un no hombre.” (Unamuno, 1993: 7).
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Marcel Mauss estuvieron basadas en datos etnologicos, en la recopilacion
empirica de hechos y observaciones pormenorizadas, pero no existia una teoria
estructurada desde la cual partir. Sin embargo, pese a las limitadas
apreciaciones, Mauss logré ir mas alla de la antropologia fisica que se habia
regodeado en las mediciones cuantitativas de los craneos y huesos.

Margaret Mead y Gregory Bateson (1977), afios mas adelante, realizaron
estudios antropoldgicos con técnicas de investigacion cualitativas (promovieron
el sociovideo y el analisis fotografico para la comprensiéon de fendmenos
culturales) y desarrollaron por primera vez la importancia del cuerpo y la
gestualidad en la inculcacion de los modelos culturales balineses. Este trabajo
colocé las bases adecuadas para entender que las secuencias ceremoniales en
los ritos de paso hacian que el cuerpo humano fuera el receptor de un mundo
simbdlico capaz de constituir, por un lado, el cosmos de orden y, por otro,
enlazarlo al ciclo bioldgico y corporeo de la vida. Llegar a ser un adulto supone
una serie de préacticas alrededor del sexo —mutilaciones rituales como la
circuncision, por ejemplo-, o las que incluyen una diferenciacién de género.

Los trabajos de Mead y Bateson generaron una serie de lineas de
investigacion que consolidaron objetos de estudios tales como el problema de
los rituales de pasaje en diversas culturas —incluyendo la urbana occidental- e
influyeron considerablemente en los estudios que en la década de los afios
setenta desarrolld6 Mary Douglas en torno a los limites del cuerpo como
metafora del sistema social. Como ya se ha sefalado apartados arriba, en la
obra de Mary Douglas, los simbolismos y las practicas corporales que algunas

sociedades conjugan en términos de sus aversiones, tables y practicas
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religiosas estan estrechamente vinculadas con ciertos manejos del cuerpo. En
El Levitico como literatura (1999), esta investigadora inglesa realiz6 un estudio
de la idea de pureza en uno de los textos canonicos de la Tordh judia y busco
entender como después de la segunda dispersion que sufrié este grupo cultural
—datada después del siglo VI A. de C y que incluyé el exilio en Babilonia- las
reglas fundamentalistas de esta ancestral formacion religiosa vino acomparada
de impresionantes técnicas de control corporal.

El Levitico es un ejemplo impresionante de como en la génesis de la
construccion de la cultura judia se haya presente un constante disciplinamiento
del cuerpo en torno a la subjetividad teoldgica de la Torah. Los rituales de
purificacion, las practicas sexuales, las prohibiciones de cierto tipo de alimentos
e incluso los procesos para determinar el adulterio de una mujer, pasaban
necesariamente por la implementacién de técnicas corporales, abluciones y
sacrificios que garantizaban el orden teocéntrico y militar.*?

Los estudios de Mary Douglas hicieron hincapié en los usos del cuerpo
humano como simbolo de las propias estructuras culturales y buscaron
establecer el vinculo necesario entre la efectividad de los ritos corporales y la

subjetividad social. Como lo expres6 Mary Douglas: "los ritos obran sobre el

22 | Levitico es el tercer libro de la Torah Judia. Su estructura fue concebida por los escribas como la guia
sacerdotal en donde se justificaba la vigilancia y el castigo del pueblo hebreo. Son interesantes sus
nociones de impureza corporal y ritualidad que, visto desde la idea de las corporeidades, nos acercan a ese
entramado politico y simbdlico que estudiamos en la presente investigacién. El retorno de la tradicién
mosaica que significd la busqueda de la identidad de un pueblo en condiciones de persecucién, trajo como
consecuencia el fin de la tolerancia ritual que el exilio habia propiciado en un pueblo del desierto que si
bien habia sustentado su identidad en la nocion de un Dios invisible, el cautiverio habia logrado penetrar
en su hermética estructura cosmogonica y se habia apropiado de nociones ajenas a la pureza doctrinal de
los textos sagrados. El retorno a Jerusalén después de ochenta afios de destierro significo la necesidad de
recuperar la ortodoxia doctrinaria y establecio la nocion de pureza ritual como elemento cohesionador de
la identidad judia.
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cuerpo politico mediante el término simbdlico del cuerpo fisico”. En este
sentido, son muchos los datos que Douglas en sus diversos estudios ofrece
para apoyar la idea de que la cultura se expresa en la estructura social y en las
funciones bioldgicas del cuerpo. Expresa la autora: “un control social fuerte
corresponde un control corporal igualmente estricto”. El trato social, por
ejemplo, “exige ocultar los procesos organicos involuntarios o improcedentes:
orinar, defecar, vomitar, poseen en el discurso formal de la sociedad occidental
una etiqueta peyorativa; de igual modo el estornudo, el aspirar ruidosamente o
la tos, descontrolada son signos que pueden ser privados de su significado
natural para asociarlos con la buena o mala educacioén.” (Citado por Acufia,

2001: 39-40)

Podriamos afirmar que, de acuerdo con esta linea de estudios antropolégicos,
el cuerpo se presenta como una superficie vital y organica donde las
condiciones socioculturales (familiar, tribal, sexual, religiosa) se expresan en
marcas fisicas que tienen un significado particular en el cosmos simbdlico de
las ordenaciones sociales. El cuerpo como metafora del orden social —que tiene
un incierto origen teoldgico al referirse al cuerpo de Cristo como metéfora de la
institucionalidad religiosa de los diversos cristianismos histéricos- ha sido una
de las imagenes mas influyentes en los estudios antropoldgicos y sociologicos
gue devinieron a partir de la década de los afios setenta.

De acuerdo con esta imagen, el cuerpo expresa en si mismo todas las
marcas que la politica, que los particularismos culturales y que las exigencias

identitarias generan en la experiencia misma de su historicidad. El cuerpo es
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historico: su gestualidad, sensibilidad, salud, sus transformaciones rituales, el
trato con sus fluidos y excreciones asi como la expresion simbolica de sus
propias representaciones, son una especie de tatuajes en donde van quedado
marcadas las lineas del poder social.

La antropologia ha permitido entender que cada cultura, entre ellas la que
se ha dado por llamar occidental, tiene particularidades en los dispositivos que
constituyen su corporeidad. Ya sea que estén basados en mutilaciones, tatuajes
o sacrificios, ya expresados en formas de refinamiento cortesano y burgués, los
cuerpos se encuentran expresando densas redes de poder que provienen de
los sistemas religiosos, morales y sociales y que le dan, a cada cuerpo, su
propia significatividad. En Occidente se pueden detectar ciertas lineas de
construccion de la corporeidad que estan vinculadas con el imaginario filosofico
griego®®, con la cristiana espiritualidad del Medioevo o con las formas
disciplinares del capitalismo que supedita la vida (bios) a los circuitos de
produccion, circulacién y consumo de las mercancias. Todas esas lineas se han
hilvanado histéricamente y han exigido, en su momento, de nuevos dispositivos
corporales que sélo hasta finales del siglo veinte, han sido tomados en cuenta

por la sociologia.

2% Esta vision no es ajena a la explorada por ciertas filosofias quienes ya desde el siglo XIX habian
entendido que el cuerpo habia sido el lugar inmediato de la objetivacion de la “bella subjetividad”. Hegel,
por ejemplo, supuso que el «momento griego» fue el topo donde la modelacion del cuerpo estuvo
compaginada con un modelo ideal que, a decir de Werner Jager en su monumental obra Paideia (1957),
estuvo basado en la necesidad de un tipo de hombre construido en el modelo educativo griego. De acuerdo
con este pensador aleméan la etapa de la cultura helénica es fundamental para entender la formacion del
hombre griego y colocarlo en el punto justo en donde historia y filosofia se conjugaran con el proceso
espiritual por el cual se llegase a entender la construccion del «ideal griego de humanidad» (Jager, 2001:
VII). El trabajo de Jager logro establecer una relacion intima entre la version ideatica de una filosofia que
también apostaba —pese a Platon- a la corporalidad. Escribe Jager: “No es posible comprender el ideal
agonal que se revela en los cantos pindaricos a los vencedores sin conocer las estatuas de los vencedores
olimpicos, que nos los muestran en su encarnacion corporal, o las de los dioses, como encarnacion de las
ideas griegas sobre la dignidad y la nobleza del alma y el cuerpo humanos.”
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Los limites de la sociologia

La sociologia, a diferencia de la antropologia, no va a desarrollar una teoria del
cuerpo sino hasta ya entrada la segunda mitad del siglo XX cuando, en efecto y
por influencia de las investigaciones antropolégicas y filoséficas®*, se empez6 a
generar un cambio paradigmatico en la teoria sociolégica que tuvo sus bases
en los estudios de Michel Foucault sobre las formas disciplinarias que la
sociedad funda sobre tecnologias corporales y en los estudios sociogenéticos
de Norbert Elias. Antes de ambos autores, o Unico que se puede detectar en la
teoria sociolégica son una serie de alusiones indirectas al problema de la
corporeidad sin llegar nunca a construir alrededor de ella un eje central de
reflexiones y de investigaciones. Son pocos autores, y quizas sélo bajo cierta
lectura forzada de sus obras, en los que el problema del cuerpo aparece de
manera implicita como un elemento no sustantivo de sus investigaciones. En
Marx, como ya desarrollamos en lineas anteriores, aparece la corporeidad
vinculada con el proceso de la formacién del valor. En Weber el cuerpo ascético
requerido por la ética protestante —uno que sufre las restricciones del placer por
la influencia del puritanismo- permite la aparicion del ahorro y del trabajo como
dispositivos fundamentales para entender los procesos de acumulacién de
capital. Sin embargo, ni en Marx ni en Weber —y quizas en ninguno de los
representantes de la sociologia clasica- se encuentra una alusion directa al

problema del cuerpo. Las razones de este olvido son muchas pero resaltaremos

24 Pensamos en la obra de Michel Foucault quien en Historia de la sexualidad (1992), en Las tecnologias
del Yo (1991) y Vigilar y Castigar (2001) desarrollé cémo el cuerpo ha sido sujetado a mecanismos
disciplinarios.
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por lo menos dos: primero, la influencia del pensamiento filosofico que habia
sustantivado la experiencia humana a ese No-hombre que denuncié Miguel de
Unamuno en su Sentimiento tragico de la vida.

Descartes es quizas, entre los filosofos modernos, quien puede reclamar la
paternidad de esta sustantivacidon que tiene cualidades intrinsecas que le
permiten “discernir entre el conocimiento verdadero y el falso, y entre lo real y lo
aparente; que se percibe como indisoluble en su identidad y consistente en sus
convicciones; que cree conocer la racionalidad de la historia (y de su historia
personal) y deducir de alli la capacidad para guiar esas mismas historias; y que
se declara sujeto ‘trascendental’ por cuanto se presume dotado de una moral de
validez universal, o de la facultad para remontar el conocimiento de la realidad
hasta sus razones ultimas” (Hopenhayn, 1997: 11).

La alusion al sujeto trascendental cartesiano como categoria explicativa de
la naturaleza humana terminé por realizar una sintesis analitica que excluyé la
existencia de la realidad corporal a favor de una serie de sustantivaciones que
han generado apretadas concepciones de la naturaleza humana y que han
pasado desde el homo oeconomicus, psichologicus, historicus, al homo videns
de Sartori. En basqueda de la naturaleza de lo humano, tales generalizaciones
olvidaron la existencia de los procesos de corporeidad como eje de reflexiones
sociologicas.

La segunda razdon del olvido de la sociologia del problema de la
corporeidad queda explicada en lo que Bryan S. Turner (1994) explicé en torno
de las preocupaciones que la sociologia tuvo en su momento. De acuerdo con

Turner la sociologia clasica estuvo mas preocupada por las similitudes entre las
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sociedades industriales capitalistas que por el problema de la comparacion de
las sociedades humanas, un campo mas desarrollado —como lo hemos visto-
por la antropologia. Esta razon llevo a Weber, Marx, Durkheim y Pareto, entre
otros, a construir poderosas teorias y metodologias de estudio que se centraron
en la sustantivada estructura social o en el analisis de la accién. “Al intentar
establecer los fundamentos analiticos de la sociologia, Weber, Pareto y
Parsons tomaron la economia y la ley como modelos para formular las nociones
basicas de actor, accion, eleccion y objetivos.” (Turner, 1994: 16). Esta
situacion prevaleciente en la sociologia clasica durante el siglo XIX y los inicios
del siglo XX, no obvié sin embargo la importancia de la condicion corporal del
hombre aunque la conminé a ser soélo parte fundante de la teoria de la accién y
no objeto de estudio en si misma. Si bien el darwinismo habia influido en
pensadores tales como Durkheim, Spencer y Pareto -y ello supondria poner
cierto énfasis en el aspecto bioldgico y evolutivo del cuerpo mismo-, lo cierto es
gue esto no condujo a desviar el acento de las grandes estructuras sociales y a
demeritar la dimension del cuerpo.

Una excepcion a toda tendencia se encuentra en la obra de Georg Simmel
quien, en la busqueda de una nueva metodologia de investigacion, logré
desentrafiar bajo el estudio de las formas de socializacion ciertos fenbmenos
gue corresponden a las dimensiones de la accion y cultura subjetiva. El mismo
Simmel explicé que la sociologia, “a pesar de que abarca casi todo el campo de
la existencia humana, no pierde por esto el caracter de aquella abstraccion
siempre unilateral del que ninguna ciencia puede despojarse” (Simmel, 2002:

42). Para poder trascender este cerco de la objetividad y la sustantivacion
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tedrica, Simmel desarrollé una teoria sociolégica que parte del comportamiento
y de la produccién de individuos. “Asi como se puede contemplar —escribe- la
obra de arte con miras a su importancia puramente artistica y ubicarla en la
serie objetiva de los productos artisticos en general, como si hubiese «caido del
cielo», también se la puede comprender desde la personalidad y la evolucion, la
vivencia y la tendencia de su creador, como un latido o un resultado inmediato
de la vida individual” (Simmel, 2002: 44).

La vision de Simmel lo lleva a ser el fundador de los estudios de las formas
de socializacién y sociabilidad y, dentro de ello, a una indirecta preocupaciéon
por la produccién de los aspectos mas cotidianos de la experiencia humana y
social. Si bien en ello no hay un acercamiento a una teoria de la corporeidad, el
hecho de que Simmel analice los aspectos de la coqueteria y de la
conversacion, lo acerca irremediablemente al estudio de los signos corporales
gue se dan ya en el juego erético, o0 ya en el caracter expresamente ludico de la
interaccion del arte de conversar. Este abordaje de las formas de
sociabilizacién, sin embargo, es apenas un boceto que Simmel realiz6 bajo la
idea de cuestionar la sustantivacion de lo social en grandes categorias
analiticas y de dar paso a una teoria de las interacciones como propias de la

subjetividad humana.

La preocupacioén socioldgica por el cuerpo
La aparicion del cuerpo como eje de reflexiones sociologicas tuvo como base el
maremagnum de cambios paradigmaticos y culturales que ya desde las

primeras décadas del siglo XX ofrecid la critica a la razdn que tanto las
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filosofias existencialistas, el psicoandlisis freudiano y el desarrollo de
tendencias estéticas como el surrealismo o el simbolismo de Boudelaire, habian
ofrecido a las nuevas generaciones. Si bien esta crisis del racionalismo
occidental ya habia iniciado afios atras con el desarrollo de las demoledoras
obras de Nietzsche y Kierkegaard, va a ser sintomatico que el desarrollo de las
dos guerras mundiales estuvieran acompafiadas por una serie de nuevas
preocupaciones en torno a las formas de poder, el control politico y la
legitimidad del imaginario burgués, puesto en tela de juicio por los primeros
tedricos de la Escuela de Frankfurt. La critica a la razon instrumental busco
descalificar el sentido dominante de la racionalizacion social de la cultura
moderna. Esa critica, sumada a todos los influjos criticos del nihilismo, del
existencialismo, el movimiento dada, el simbolismo y el surrealismo, entre
tantos fendmenos, puso en crisis la corporeidad dominante del imaginario
burgués, sus practicas y sus tecnologias corporales.

Para poder abordar este tépico es imprescindible entender cémo las
relaciones entre razén y corporeidad consolidaron una vision del orden social
para, posteriormente, esbozar como la crisis de dichas relaciones dio pauta

para el desarrollo de una teoria sociolégica del cuerpo.

Corporeidad y razén
De acuerdo con Max Weber, en Occidente se han gestado los elementos

historicos, éticos, economicos y religiosos para que se desarrolle,
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predominantemente, un uso sistémico y social de la racionalidad.?® Si bien el
estudio weberiano de la religion lo obliga a ir mas alla del estudio de las éticas
religiosas, lo cierto es que esta premisa pudiera extenderse también al ambito
de la corporeidad ya que, como el mismo autor lo asevera dentro de su mismo
estudio, las practicas ascéticas, prohibitivas y descarnadas, son reflejo de ese
entramado simbodlico que no soOlo toca las ideas y las aspiraciones de
trascendencia espiritual y econdmica, sino que regulan ordenaciones sociales
gue permiten entender, igualmente, el espiritu de un sistema de produccion. De
acuerdo con esta lectura de Weber, la racionalidad que aparece en lo que se ha
llamado cultura occidental, es una excelente linea de investigacion que permite
vislumbrar cdmo una cierta ética religiosa, el cristianismo por ejemplo, tiene
vinculos estrechos con otras areas del quehacer social y, por supuesto con el
control de la sexualidad, del trabajo, de las privaciones hedodnicas y de los
deseos del cuerpo que, desde la perspectiva del puritanismo protestante, eran
identificados con la animalidad (Weber, 1986: 113). El cuerpo, atravesado por el
espiritu cristiano de la culpa, por la vislumbre de la parusia, permitié6 que la
racionalidad ética escribiera sus lineas en la disposicion protestante por el
ahorro y el trabajo, dos dispositivos de la corporeidad occidental que se
mantuvieron activos pese a los procesos de secularizacion a los que Occidente
se enfrento con el desarrollo de nuevos paradigmas racionales.

El llamado Renacimiento, pese a compartir y a convivir con las éticas

trascendentales del cristianismo —catélico o protestante- se constituyé en una

% Nos referimos a la idea weberiana de que, dentro de la cultura occidental, ha habido un predominio
cultural de ciertos tipos de racionalidad —ética y econdmica- que no fueron posibles en otras geografias
culturales. Recomendamos el texto de Ensayos de Sociologia contemporanea de Max Weber, pag. 40-44
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revolucion corporea al indagar sobre nuevas mentalidades que lo mismo
exploraron el misticismo esotérico de las visiones herméticas, que el desarrollo
de una nueva estética en donde el cuerpo sufrid una transmutacion interesante.
De ser cuerpo prohibido y arena de batallas celestes en donde el bien y el mal
se disputaban el alma humana, se convirtio, gracias a la vision mecanicista de
la filosofia de la naturaleza, en maquina orgéanica, biolégica y médica. Esta
nueva corporeidad, dependiente del imaginario social que empezaba a
desplazar las visiones teocéntricas del Medioevo, respondi6 a una nueva
operacion politica: el desarrollo de la percepcién burguesa que removié actores,
instituciones, vinculos afectivos, reglas, concepciones, sentimientos vy
dignidades medievales y caballerescas y los redujo a «simples relaciones de
dinero».?®

En el desarrollo de esta operacion politica y corporea, las circunvalaciones
racionalistas de Descartes influyeron poderosamente en la cultura occidental de
tal modo que solo a excepcién del romanticismo aleman -representado por Vico,
Hamann y Herder y desarrollado dos siglos después de aquél-, no hubo quien

pudiera situarse fuera de estas representaciones en donde se establecieron

%% Es ilustrativo el andlisis que sobre el papel revolucionario de la burguesia realizé Carlos Marx en su
Manifiesto comunista: “Dondequiera que ha conquistado el poder, la burguesia ha destruido las
relaciones feudales, patriarcales, idilicas. Las abigarradas ligaduras feudales que ataban al hombre a sus
«superiores naturales» las ha desgarrado sin piedad para no dejar subsistir otro vinculo entre los
hombres que el frio interés, el cruel «pago al contado». Ha ahogado el sagrado éxtasis del fervor
religioso, el entusiasmo caballeresco y el sentimentalismo del pequeiio burgués en las aguas heladas del
calculo egoista. Ha hecho de la dignidad personal un simple valor de cambio. Ha sustituido las numerosas
libertades escrituradas y adquiridas por la unica y desalmada libertad de comercio. En una palabra, en
lugar de la explotacién velada por ilusiones religiosas y politicas, ha establecido una explotacion abierta,
descarada, directa y brutal [...] La burguesia ha desgarrado el velo de emocionante sentimentalismo que
encubria las relaciones familiares, y las ha reducido a simples relaciones de dinero.” Ver: Marx, 1985:
113.
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ecuaciones de acuerdo con las cuales la razon estaria siempre como referencia
subyacente en las conformaciones politicas y tecnolégicas de la sociedad.

El cogito ergo sum cartesiano, en pleno siglo XVII, inauguré una forma
especifica de reconocimiento humano en donde la res cogitans (como potencia
cognitiva) se sobrepuso sobre la res extensa (visualizada como maquina) y dio
paso a una metafora integradora de la sociedad occidental: la preeminencia del
yo gue duda, que razona, que estructura la existencia, que toma plena posesion
de si y construye una gramatica en donde nuevamente, al igual que en el viejo
Platén o que en el cristianismo posterior pero deudor de San Agustin, el cuerpo
se ve sometido a las tecnologias modernas de la interiorizacion que, a la postre,
repercutiran en la creacién de una nueva dualidad que contiene el secreto de
los controles que encajan perfectamente con un sistema de produccion de
maquinas, artefactos, mercancias y ganancias, a saber. la dualidad
hombre/cuerpo.

El capitalismo como sistema en donde las Orbitas de la inversion-
produccion, circulacién-consumo, solo pueden realizarse dentro de la légica de
la enajenacion y de la cosificacion [de relaciones, significados, imaginarios y
representaciones del otro], presupone no ya la separacion del hombre con su
alma como lo suponia el Medioevo, sino que establece la distincion entre el
hombre vivo, histérico, con pulsiones, y el cuerpo que es visto como un
artefacto, una maquinaria de usufructo. Ya Marx habia avizorado en sus
llamados escritos de juventud que una critica de la economia politica deberia
estar basada en el analisis de las formas de despojo que sufre el hombre frente

a la imponente maquinaria capitalista: enajenacion, fetichizacion, alienacion,
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son categorias que dan cuenta de un proceso en donde “la demanda de
hombres regula necesariamente la produccion de hombres, como ocurre con
cualquier otra mercancia” (Marx, 1994, 25).

El capitalismo, de acuerdo con esta lectura, parte de una premisa
fundamental que coloca al hombre en una posicidn de constantes escamoteos y
despojos. “La mayor acumulacion de capital —aseguré Gerardo Avalos Tenorio-
es también incremento del dominio al que estan sometidos los sujetos o, para
decirlo con Marx, aumento de la enajenacién del ser genérico. Este dominio se
manifiesta como despojo en un sentido cada vez mas generalizado. No sdélo hay
despojo de tierras, de materias primas y derechos laborales, sino también vy
sobre todo, despojo de saberes y capacidades de creacién y, mas aun, de
certidumbres vitales” (Avalos, 2007: 9).

La primer incertidumbre que generd el cogito cartesiano esta directamente
vinculada con la disociacién implicita del hombre y de su cuerpo. David Le
Breton (1994) ha avanzado en el analisis de esta disociacion al asegurar que
desde la aparicion de De humani corporis fabrica, datado de 1543, pasando por
las meditaciones cartesianas, hasta la aparicion de la biotecnologia médica
moderna, lo que hilvana a las concepciones del hombre y de su cuerpo es la
constante desvaluacién ética que sufre éste ultimo al ser reducido a un estatus
de mecanismo biologico, aislado de la experiencia vital humana. “El cuerpo
humano aparece como objeto de un extremo desmenuzamiento. El hombre esta
concebido in abstracto como el fantasma reinante de un archipiélago de
organos y funciones metodologicamente aislados los unos de los otros” (Breton,

1994: 201). Las consecuencias de esta disociacion son muchas: abolicion del
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cuerpo a favor de una vision mecanica del mismo, los acoplamientos del cuerpo
como maquina, la disolucion de las fronteras entre lo humano y lo mecanico, la
produccion del cuerpo como instrumento, como refaccion biolégica, como
biomercancia.

La res cogitans cartesiana inauguroé la separacién de la experiencia racional
de la experiencia corporal y coloco a la segunda ya no como el lugar de la caida
original, de la muerte y del dolor, sino como artefacto mecanico propio del
imaginario social que el capitalismo y la percepcidén burguesa requerian para si.

El anatomometafisico cartesiano también implicé la generacion de nuevas
certidumbres corporeas desde la razon: la suposicién que se extendié por toda
la cultura occidental de que, en efecto, el discurso cientifico y la actitud refinada
e ilustrada deberia acompafiar todos los habitos, costumbres, gestos y
conversaciones. José Luis Grosso (2005) escribié: “El discurso cientifico no es
transparente ni adanico. El uso que él hace de las metaforas fisico-sociales
revela su compromiso con intereses, fobias y fascinaciones: por detras de la
‘ilusidn objetiva’ esta la relacion cognitiva con el cuerpo y los cuerpos de los
otros. David Hume, Adam Smith y los lluministas escoceses del siglo XVIII
concibieron la historia de la humanidad como un proceso gradual de
refinamiento de la sensibilidad, segun el criterio ‘delicadeza/rudeza’. Esta pareja
categorica muestra un mundo simplificado y extremado, organizador del
cosmos, humano, construccion de un determinado ‘dominio de la experiencia’,
social y cientifico a la vez... De este modo, en la Escocia de aquél momento, la
teoria del refinamiento y el criterio ‘delicadeza/rudeza’ fueron el modo como los

habitantes de las zonas bajas, donde se extendian las luces, marcaron su
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diferencia con ‘los salvajes’ montafieses. Estas metaforas establecen, con su
division social de la sensibilidad, nuevas politicas de la exclusién y nuevos
medios para la diseminacion del poder hegemonico” (Grosso, 2005: 238).

Las nuevas sensibilidades que estaban fundadas en la confianza en la
razén, en el refinamiento del trato, en el control de los olores a través de la
entonces naciente industria del perfume, en la expresividad de gestos, saludos,
reverencias y trato con los fluidos corporales, constituyeron el imaginario social
del poder de la burguesia. Norbert Elias (1985) ha sido quien ha realizado uno
de los mejores estudios sociogenéticos del comportamiento y de la civilidad
europea que demuestran que la relacion cuerpo-subjetividad se encuentra
perfectamente enlazado y tejido en la historia del poder.

Una de las tesis centrales de Norbert Elias es que la nocion “cortesia’,
propio de las estrategias de negociacion de las aristocracias feudales, se vio
transformada en “civilizacion” durante el tiempo que llevd a consolidar a la
sensibilidad burguesa desde el Renacimiento hasta el siglo XVII. No es lo
mismo, recalcé Elias, ser una clase de segundo grado —situacion que vivié la
burguesia durante muchos siglos en la alta Edad Media- a convertirse en la
clase portadora de la conciencia nacional de aquellas latitudes que, como
Francia o como Alemania posteriormente, encontraron su legitimacion en la
diferenciacion social adecuada de conductas y tecnologias corporales, nuevas
gestualidades y con ese sentido que adquirio el espiritu humano al suponer que
la Razon y sus productos se constituyd en el signo de una nueva civilizacion

(1985:94).
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La cortesia respondidé a una serie de refinamientos propios de las clases
privilegiadas que requirieron de actos protocolarios para el trato entre si. La
cortesia estuvo siempre contemplada en ciertos actos donde el trato y el tacto
se convirtieron en cualidades publicas: comer sin chasquear la lengua, no poner
los codos sobre la mesa, contener los gases apretando las nalgas, no escupir
sobre la mesa son, como puede observarse, lineamientos de protocolo que
deberian tomar en cuenta las clases altas en el Medioevo. No ocurrio asi con el
concepto de civilizacion que, por lo menos desde Erasmo de Rotterdam en
pleno Renacimiento, incluyé no solo las reglas de la buena conducta sino que
se combind con la necesidad de expresion misma del espiritu. Norbert Elias
escribio: “Los escritos de Erasmo, que constituyen un momento culminante en
este tipo de obras de los humanistas, muestra una doble vertiente. De un lado,
se encuentra en gran medida inmerso en la tradicion medieval, puesto que hay
en él una buena parte de reglas y mandatos procedentes de la tradicion de los
escritos medievales de cortesia. De otro lado, sin embargo, contiene atisbos
muy claros de nuevas formas de comportamiento, lo cual va a permitir la
aparicion de nuevas nociones que han de sepultar el concepto de cortesia
mantenido hasta entonces por los circulos caballeresco-feudales. En el siglo
XVI va desapareciendo lentamente el empleo del término courtoisie entre la
clase alta, mientras que el concepto de civilité va haciéndose mas frecuente v,
por ultimo, acaba predominando en el siglo XVII” (1985: 115).

Los motivos de este cambio entre courtoisie y civilité estan directamente
vinculados con el cambio de atmdsfera que empez6 a gestarse en la vieja

Europa a raiz del ascenso de la sensibilidad burguesa que, al igual que las
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clases cortesanas, empezaron a construir y a justificar su civilidad con
comportamientos sociales que reflejaran en la mesa, en los habitos al dormir,
en el lenguaje y en la referencia inmediata a un cierto “cultivo” del espiritu, esa
distincion que partia del refinamiento en la conducta y culminaba en una
gramatica de la verdad que, por lo menos desde Descartes y su vision del
anatomometafisico, fue la graméatica de la ciencia.

La Razon cientifica que propicié el desarrollo de la denominada filosofia de
la naturaleza y que entre otras cosas transforma la vision espiritual del cosmos
medieval al constituir ese universo mecanico propicio a ser descubierto por las
arduas indagaciones del método y de la representacion matematica, se convirtié
también en un nodo del espiritu que buscd expresar su distincidon en un proceso
gradual de refinamiento de los gestos, de la sensibilidad y del cuerpo.

José Luis Grosso ha escrito que los distanciamientos primarios de la ética
letrada fueron asumidos por las burguesias emergentes en su proceso de
identificacion diferencial. “Estas se movian entre las barreras que les imponia la
nobleza para alejarlas de si y las barreras que ellas mismas establecian para
alejarse del pueblo. En su aspiracion hacia arriba, tomaron extrema vigilancia
respecto de las amenazas de abolicion de las demarcaciones hacia abajo: la
conciencia burguesa querria mantener las barreras hacia abajo mientras que
veia que se le abrian las puertas hacia lo alto” (2005: 239). En esta apertura
hacia arriba, el espiritu burgués se identificé con el control de los impulsos, con
los “espacios pacificados”, con la disciplina corporal que construyé una nueva

interioridad objetivada en donde era posible controlar los aspectos vulgares,
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barbaros y animales de la conducta corporal heredada de esa época
denominada por Voltaire en pleno siglo XVIII como oscurantista.

El ejercicio de la Razon cientifica presupuso una serie de corolarios
minimos que deben ser revisados para entender como es que la ciencia se
convirtié en el apice de la civilizacion misma. Uno de los principales problemas
lo constituye, tal como ya lo hemos analizado, la nocién del Cogito cartesiano
quien, una vez mas, sobrepuso el mundo de la conciencia sobre el cuerpo y
colocd a éste ultimo como el punto de insercidon donde confluia la expresion
misma de la conciencia. EI anatomometafisico cartesiano concibié al cuerpo
como maquina que contiene al yo cognoscente, como mente oculta en el
interior de un cuerpo, y ello requiri6 de ciertas tecnologias del yo donde se
pudiera constituir la plena posesion de la Razén y se pudiera expresar, como
conductas corporales, el refinamiento de la sensibilidad y de la exclusion con
los de abajo.

La nueva sensibilidad estuvo basada en las dualidades delicadeza/rudeza,
alma/cuerpo, luz/oscuridad. Estas metéforas hicieron posible la constitucién de
sistemas de identidad capaces de hacer la diferencia entre las costumbres,
modales y gestualidades medievales y las que deberia traer consigo una época
que experimentd con el umbral de su propia sensibilidad y que fue capaz, desde
ésta, establecer la distincion entre tradicion y modernidad.

La moderna sensibilidad incluyé la transformacion de tecnologias
corporales que poco a poco, tras el desarrollo del pudor burgués —pudor que
s6lo podia provenir de la organizacion del cuerpo a partir del principio de la

Razdn-, hicieron posible que ciertas funciones corporales fueran retiradas a lo
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privado. “Se extendié el uso del tenedor en las ‘maneras de la mesa’, las
nuevas reglas derivaron y dominaron las pulsiones barbaras de guerra y
agresion y se puso asi una limpia distancia frente a ‘las manos engrasadas y
sucias del vulgo’. También el pafuelo se interpuso, ocultando el fluido
‘desagradable’ y evitando el contacto directo. La ropa de cama cubri6 la
nocturna desnudez medieval” (Grosso, 2005: 241).

La Razdn justificod la construccion de un decoro burgués capaz de ir dando
forma a una arquitectura del poder donde lo publico se fue privatizando y se fue
recluyendo a la esfera de la nueva intimidad social. Ni orinar, ni defecar, ni los
rituales de higiene o los habitos de cama podian quedar a la luz de los otros sin
sentir que se estaba violando el mismo espiritu de la época que incluyé una
transformacién arquitectonica de las nuevas ciudades burguesas -el matadero,
el cementerio y los mercados fueron cambiados a las periferias, aparecieron las
casas con distintos tipos de habitaciones especializadas por su uso y por
reflejar una expresion intima de la corporeidad- y una necesidad cada vez mas
abierta y enfrentada de asepsia social.

La sociedad burguesa introdujo poderosas tecnologias normativas del
cuerpo y, bajo el impacto del reloj mecanico, el desarrollo de la manufactura y la
razon técnica, se constituyé lo que Giovanni Gasparini denominé como el
modelo cultural del tiempo occidental. EI dominio del tiempo y de los espacios
seculares lejos de contribuir a la construccion de representaciones no totales de
la historia, puesto que se elimind el nucleo de la teodicea cristiana, propuso la
creacion de un solo mundo en un tiempo Unico y homogeneizador. Giovanni

Gasparini nos habla del modelo cultural de tiempo occidental y nos dice que
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sus principales caracteristicas son: a) la concepcion y la representacion del
tiempo de forma cuantitativa, ligada a la posibilidad largamente difundida de
medir de forma exacta su flujo; b) el tiempo es aprehendido en términos de
eficacia, en términos del objetivo de una evaluacién econdémica (Gasparinni,
1992). En otras palabras, el modelo hegemodnico del tiempo occidental que
impacto también en los modos disciplinarios sobre el cuerpo, se expreso en la
utilidad productiva. "The time is money" no es solo una frase, es una exigencia
dirigida a economizar el tiempo, a supeditarlo dentro de la lenta estatica del
reloj. Ahora bien éste modelo cultural de tiempo tiene como indicadores
fundamentales el tiempo de trabajo productivo, la parcelacion del mismo, la
produccion en masa y la organizacion cientifica del trabajo, mismos que
presuponen intensificacion de los intercambios de mercancias, informacion y
personas.

El nuevo tiempo, la nueva sensibilidad que colocé al pudor y a la asepsia
social como ejes de la corporeidad y la necesidad de transformaciones con
base en el principio de la Razén politica, vio su apoteosis en el siglo XVIII en
pleno proceso de la llustracion y del nacimiento de las democracias modernas.
En otras palabras: el siglo XVIII, conocido y caracterizado mas como un siglo
donde la politica tomé su relevancia civilizatoria al lograr consolidar diversos
dispositivos capaces de erigir de manera heterogénea una serie de discursos,
instituciones, de grandes configuraciones arquitectonicas, decisiones

reglamentarias, medidas administrativas y enunciados cientificos asi como
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enunciaciones filoséficas y morales?’ donde la Razén, y no otro principio, se
encargo de dar forma y consistencia a un régimen que aposto, en primer lugar,
a la distincidon entre tradicion y modernidad, entre fanatismo y racionalidad,
entre oscuras monarquias e iluminadas democracias.

El siglo de la lustracion es otro momento de la historia donde la
subjetividad politica logro objetividad al conformar una serie de dispositivos que
tocaron y moldearon el cuerpo. De acuerdo con Andrés Klaus Runge (2002),
todos los reacomodos que se suscitaron en este siglo se debieron gracias a lo
gue se puede denominar un dispositivo de las apariencias que permitié “dejar
ver, hacer o decir’ a la luz de lo publico que provoco el surgimiento de la
burguesia. Dar forma al cuerpo, cubrirlo con una apariencia propia que le
permita escenificar el poder, vestirlo y refinarlo para ser expresion propia de la
Razon que se objetiviza en cada acto. Para lograr el ejercicio de este dispositivo
hubo necesidad de establecer una serie de practicas de la distincibn que
permitirian abrir brechas que lo disociaran, primero, de la aristocracia medieval
(imaginada en el pasado) y segundo, que lo diferenciaran del pueblo, de la
plebe. Este sistema de practicas de la distincion pasé por una serie de signos
gue abarcaron las manifestaciones espirituales, las estéticas, las materiales y
las intelectuales. Por esta Razon, es decir en aras de establecer un hilo
imaginario de poder basado en la distincion, fue necesario que los ilustrados y
los hommes de lettres apostaran por la educacién, por el trabajo y, por
supuesto, por la racionalidad del ahorro y de la acumulacion que seria marca,

segun enseil0 Max Weber de la ética calvinista- de la salvacion personal

%" Estos caracteres de los dispositivos son desarrollados por Michel Foucault en Saber y Verdad
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(Weber, 1991). La realizacion personal, el aseguramiento de la vida mas alla de
la muerte, la contricion de la carne del puritanismo protestante, la nocién del
trabajo y el caracter discriminatorio de la Razon dieron vida a la necesidad de
las apariencias y a la exclusién viviente de todo lo que debiera distinguirse y
diferenciarse. Klauss Runge aseveré: “El hombre burgués, enmarcado ahora
dentro de una temporalidad lineal y abierta -no ciclica-, comienza a verse a si
mismo como un proyecto hacia el futuro, hacia arriba. Pero, sobre todo, como
un proyecto racional y calculado que debia estar en condiciones de llevar tanto
a un perfeccionamiento individual como colectivo.” (2002: 45).

El Emilio de Rousseau, la Enciclopedia dirigida por D’alembert, la
justificacion que se hace de la Razodn ilustrada en la obra de Kant, entre otras
manifestaciones literarias, plasticas y politicas, tienen de fondo ese sustrato que
identifico la civilizacién con el control de los impulsos y de los sentidos que le
impuso una moral donde la disciplina corporal y el control racional de las
pasiones, marcarian un eje de construccion social donde el civilizarse, el
escolarizarse —es decir encontrar forma y mostrarse- partid de la posibilidad de
erigir en el horizonte histérico y cultural una nociéon anatomometafisica de la
realidad y en donde fue posible anteponer el Espiritu sobre el individuo, a la
Idea sobre la carne.

La tesis de este apartado es simple: la razon condujo e instrument6 no sélo
las practicas cientificas y no soélo estuvo detras de la politica que inspir6 el siglo
XVIIlI y el advenimiento de la democracia, sino que también instrumento
tecnologias corporales que a su vez fueron signos de refinamientos, de nuevas

sensibilidades burguesas, de una nueva anatomia politica que lo mismo
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exigieron abrir por la fuerza el espacio de las decisiones publicas que genero el
individualismo que, a su vez, fue germen de la nueva moral y, como lo diria
Donald Lowe (1986), del sustento de la percepcion de esta clase social
emergente al poder.

La crisis de la razén devino en un redescubrimiento del cuerpo como objeto

socioldgico.

La crisis de larazén y corporeidad
El anatomometafisico de Descartes, la fundacién de la ciencia que se establecid
en la necesaria relacion de la investigacion sobre la naturaleza con el rigor del
método y la fe concerniente a que la razén se habia constituido en sinénimo
mismo de la civilizaciéon, fueron detonadores para que se establecieran nuevas
formas de sensibilidad y de gestualidades que dependieron de la idea de que la
razon proveia los mecanismos para separar, es decir excluir, todo lo que fuera
contrario a la exquisitez ilustrada y civilizada. El cuerpo entonces fue sometido a
tecnologias que acentuaron esta distinciéon. “En el barroco del siglo XVII se aislo
el rostro con la aparicion de la peluca, produciendo un efecto de
‘enmarcamiento’. Se aisld, se elevd, se ennoblecidé en el rostro la personalidad
moral y el estatus social. El rostro enmarcado dignificaba al cuerpo, era su
gloria, su luz. La ‘rostrificacién’ del cuerpo, la condensacion y metonimia del
cuerpo, se convirtid en una poderosa tecnologia de individualizacion.” (Grosso,
2005: 241).

La nueva estructura social que devino de la ilustracion y de las fuerzas

revolucionarias que transformaron el siglo XVIII, contaron con otros dispositivos
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corporales: la aparicion del pudor y el retiro de ciertos ritos y oblaciones a la
dimensién de lo privado, asi como las transformaciones en los habitos de mesa,
empezaron a constituir un modelo de exclusion social cuya fuente fue aquella
nocion de que el cuerpo es solo la maquina que encierra a la conciencia y que,
ya lo analiz6 Foucault en su Historia de la Locura y sus tres tomos de la Historia
de la sexualidad, justificarian otras exclusiones clinicas tales como la locura, o
juridicas tales como la construccion social del presidio. En ambos casos, tales
expresiones de la conducta atipica e irracional significaban una confrontacién
con la “normalidad” del yo que es conciencia. Foucault ha ensefiado que la
locura y el suplicio del cuerpo del condenado, eran dos formas de vigilar
constantemente al otro desde la perspectiva del orden moral de la sociedad
(Foucault, 1972: 160-170).

El establecimiento de la razon cientifica como estructura normalizadora de
los procesos sociales, culturales, politicos y académicos de occidente se
extenderia por toda la historia de la epistemologia —la historia de los saberes-
hasta entrado ya el siglo XX. Durante todo este lapso, de un poco mas de dos
siglos y medio, los procesos de vigilancia y castigo, asi como el establecimiento
de formas militares, educativas y productivas, lograron que la sociedad
burguesa impusiera una forma cultural de ver al propio cuerpo, sus fluidos, sus
excrecencias, su comportamiento. Los nuevos referentes culturales lograron
constituir no soélo una vision burguesa de la realidad, sino también lograr que en
el ambito de las regulaciones de las emociones y los instintos, los seres

humanos de aquellos siglos empezaran a interiorizar tales mecanismos de tal
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modo que se consolidara la ilusion de que cada cual actuaba espontaneamente,
autocontrolado, autovigilado.

La ruptura con estos dispositivos corporales después de la primera mitad
del siglo XX, tuvo la necesidad de por lo menos tres procesos interesantes.
Primero, una fuerte secularizacion cultural; segundo, una transformacion en la
l6gica y dinamica de los saberes y, finalmente, la aparicion de nuevos
dispositivos y tecnologias que hicieron visible el problema del cuerpo para la
sociologia.

La secularizacion, escribié Peter L. Berger, es el proceso por el cual
algunos sectores de la sociedad son sustraidos de la dominacion de las
instituciones y simbolos religiosos (Berger, 1981: 154). Esta definicibn es muy
rica en sus repercusiones porque nos anuncia que, en efecto, en diversos
momentos de la historia occidental, se han generado procesos por medio de los
cuales la sociedad ha encontrado puntos de inflexion y de transformacion en su
relacion con lo sagrado. La secularizacion religiosa se extendié a diversas areas
del quehacer humano: la politica, tras la definicion de Maquiavelo en torno a la
autonomia de la politica con respecto de toda regla moral; la juridica, tras el
redescubrimiento del derecho romano que establecio al Estado como la fuente y
garantia de todo derecho positivo; la cultural, tras la reaparicion de las visiones
antropocéntricas y antropoplasticas del Renacimiento; la cognitiva, que
establecio el predominio de las explicaciones cientificas sobre la cosmovision
teologica que habia determinado el mundo de saberes medievales v,

finalmente, la corporal que dio cuenta de las transformaciones del
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anatomoreligioso, propio de las disciplinas eclesiasticas y clericales, al
anatomometafisico cartesiano.

La secularizacion no solo fue un proceso por medio del cual la religion y
toda su simbologia empezaron a perder influencia sobre la sociedad, su
importancia estriba en haber constituido el espiritu de una época cuya impronta
aparece en las ideas, en los procesos politicos, en las formas de asumir la
existencia y de escribir sobre el cuerpo. La secularizacion, pese a lo que pueda
suponerse, no signific6 desactivar el poder que sobre los individuos y sus
cuerpos se ejercia. Giorgio Agamben ha sefialado que ésta es una forma de
remocién —de actores, instituciones, imaginarios, reglas, etc- pero que deja
intactas las fuerzas, limitandose a desplazarlas de un lugar a otro (2005: 102).
Si bien podria pensarse que en el abandono o erosion de los simbolos
religiosos pudiera haber reencontrado al cuerpo para liberarlo de su carga de
culpas, negaciones y penitencias, lo cierto es que este proceso lo sujetd a
nuevos dispositivos que la cultura burguesa —racional e individualista- impuso
en su concepcién de la realidad. ¢Qué va de los silicios, de las penitencias, del
dispositivo de culpa que desarroll6 el cristianismo medieval y que permitieron,
escribio Foucault (1991), una serie de tecnologias del yo que el ascetismo
cristiano y su teologia de la salvacion tatuaron sobre el cuerpo, a las formas de
refinamiento burgués que ha devenido, en su critica, a los extremos del
egobuilding contemporaneo poblado de mujeres y hombres fashion,
pseudoanoréxicos, marcadamente erotizados y en donde la culpa, sin
desaparecer, se ha trocado en angustia y deseo? Estar libre de los dioses,

cualquiera que estos sean, ha permitido que el cuerpo oculto, negado y
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prohibido sea colocado en otra Orbita de la escritura del poder: la orbita del
mercado de las identidades corpoéreas y en los exhibidores de las empresas de
las representaciones corpoéreas.

Un proceso vinculado directamente con la secularizacion estuvo basado en
la transformacion de la légica y dinamica de los saberes que pasaron del
principio de la razon a su critica posmoderna. Si bien no nos interesa realizar
una extenuante revision de como la apoteosis racionalista se diluyé en las
aguas del agotamiento filosofico, si creemos pertinente trazar algunas lineas
sobre este cambio en la esfera de los saberes y como ello hizo visible al cuerpo
como problema socioldgico.

El racionalismo, como filosofia dominante desde el siglo XVII, ofrecié un
marco de reflexiones y de investigaciones que fueron asumidas como cimientos
de procesos civilizatorios. El idealismo aleman y el positivismo francés no solo
colocaron problemas de orden filosdéfico en la palestra de las representaciones
sociales, sino que construyeron un andamiaje consolidado en donde el Yo-
trascendental fue expresién del yo-racional y éste —ya interesado en la
especulacion metafisica, ya interesado en la investigacion empirica-
establecieron el espiritu de una época que privilegio el mundo de la conciencia
sobre el corporal y que constituyé a la civilizaciébn occidental —racional y
analitica- como una metéfora performativa®® y como arquetipo (Grosso, 2005:

245).

%8 La idea de la metafora performativa se refiere al poder que tiene la palabra misma para fundar
realidades. En lo performativo, la palabra no s6lo enuncia a la realidad, sino que la constituye. En este
sentido, la razén constituy6 la realidad de Occidente al sustentar la estructura del conocimiento, de la
politica y de la moral publica —propia de las democracias- en la necesidad de la informacién, del
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Esta sustantivacion de lo racional como principio mismo de la nueva
civilizacion pronto se enfrentd a una serie de nuevas enunciaciones filosoficas
cuyo eje de reflexiones giraron en torno al problema de la vida cuyas
estructuras y vivenciaciones no eran necesariamente racionales pero —en
sentido inverso- tampoco irracionales. “4 Cual es esa fuerza ultima que, mas alla
de la razén, explica el mundo y la vida? Unos la llaman Voluntad, otros Impulso
vital, Inconsciente, Voluntad de poder, Sentimiento, etc.” (Suances, 1992:338).
Schopenhauer, Nietzsche, Freud, Kierkegaard, Unamuno y muchos otros
entendieron que la estructura de la realidad no era racional y que el
conocimiento consciente no era necesariamente el mas apto para enfrentar el
mundo de la vida. Esta inflexion que inicié en la filosofia alemana realiz6 el
proceso inverso que el anatomometafisico cartesiano habia establecido. Es
decir, del cuerpo mecéanico habitado por una entidad consciente, se pasa al
mundo de la vida que esta fundado en la nocion del cuerpo implosivo que si
bien parte del romanticismo aleman —quien apuesta a las emociones, a la
poesia y a la intuicion- pronto coloniza otros imaginarios sociales que hicieron
gue el vitalismo, el existencialismo y el historicismo se convirtieran, a partir del
siglo XX, en referentes obligados dentro de los saberes humanos. Este cambio,
como ya se menciond, influyd considerablemente en las representaciones del
cuerpo y en la necesidad de estudiarlo como espacio de las significaciones que

la cultura otorga a la corporeidad y a los sentidos que adquiere. El cuerpo

pensamiento objetivo y de la accion inteligente. Es una metafora performativa porque habitamos un
mundo prefabricado por el habla, un mundo en el que la realidad es en gran medida un resultado, parcial e
inestable, de nuestro modo de pronunciarla.
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humano se convierte, curiosamente, en el simbolo de su propia estructura en la
realidad. Como lo expres6é Mary Douglas: "los ritos obran sobre el cuerpo
politico mediante el término simbdlico del cuerpo fisico" (citada por Delgado,
2006).

Finalmente, otro proceso que explica como es que se ha hecho visible el
problema del cuerpo en la sociologia, es el de la aparicion de nuevos
dispositivos y tecnologias corporales cuya efectividad reside en ser parte de la
dindmica de la cultura contemporanea. Daniel Bell (1994) fue uno de los
primeros sociélogos que dieron cuenta de estos procesos al revelar como el
capitalismo, en una parte del camino, habia abandonado el ascetismo religioso
protestante para dar paso al hedonismo. “La ética protestante habia servido
para limitar la acumulacion suntuaria (pero no la acumulacion de capital).
Cuando la ética protestante fue apartada de la sociedad burguesa, s6lo quedd
el hedonismo, y el sistema capitalista perdid su ética trascendental [...] El
hedonismo, la idea del placer como modo de vida, se ha convertido en la
justificacion cultural, sino moral, del capitalismo. Y en el ethos liberal que ahora
prevalece, el impulso modernista, con su justificacion ideologica de la
satisfaccion del impulso como modo de conducta se ha convertido en el modelo
del imago cultural. Aqui reside —concluye Bell- la contradiccion cultural del
capitalismo” (Bell, 1994: 33).

El texto de este sociélogo norteamericano da ciertas pistas sobre la
transformacion y los nuevos dispositivos que empiezan a prevalecer en la
sociedad occidental a partir de los afios sesenta. El mismo Bell reconoce que la

sociedad burguesa del siglo XX es definida no en el ambito de la necesidad,
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sino en el del deseo. Si bien se reconoce la existencia de un orden
tecnoecondmico, regido por los términos de eficiencia y racionalidad funcional,
también se establece que la cultura que surgié a partir de la década de los afios
setenta era “prddiga, promiscua, dominada por un humor anti-racional, anti-
intelectual, en el que el yo es considerado la piedra de toque de los juicios
culturales, y el efecto sobre el yo es la medida del valor estético de la
experiencia. La estructura del caracter heredada del siglo XIX, con su exaltacion
de la autodisciplina, la gratificacion postergada y las restricciones, aun responde
a las exigencias de la estructura tecnoeconomica; pero choca violentamente
con la cultura, donde tales valores burgueses han sido rechazados de plano, en
parte, paraddjicamente, por la accidon del mismo sistema econdémico capitalista”
(Bell, 1994: 48).

El hedonismo cultural identificado por Bell estuvo vinculado con la aparicion
de corrientes plasticas que erosionaron al modernismo para construir y devorar
todas las posibles manifestaciones de arte que pasaron por la critica
antiracionalista del simbolismo de Boudelaire, el dadaismo, el surrealismo y, ya
entrada la década de los afios setenta, el denominado Body-Art. En todas estas
manifestaciones estéticas que buscaron romper con el orden tradicional de una
sociedad que habia perdido su propia capacidad de trascendencia, se puede
observar una cierta transformacion que llevé de la ética del trabajo y del ahorro
del ascetismo protestante, a la constitucion de un narcisismo cultural que se
basd, define Bell, en la hybris (avaricia) y en la pleonexia (soberbia) como

nuevos valores éticos del capitalismo.
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La hybris y la pleonexia, como codigos éticos, son también dispositivos que
constituyeron una corporeidad mediada por los destellos del mercado,
institucion que se empodera como eje rector no soOlo de las relaciones
econdmicas, sino que incluye a todas las Orbitas de la experiencia humana: los
ritos de nacimiento, de pasaje, las emotividades y las gestualidades, los
vinculos erdticos, las practicas eugenésicas, las representaciones organicas del
cuerpo —cruzado hoy por ciberespacios 'y espectacularizaciones
biotecnoldgicas-, la enfermedad y la muerte. El mercado no es hoy soélo el
espacio de intercambio de mercancias, es el nuevo altar cultural en donde se
construyen los nuevos mitos y ritos sociales. Walter Benjamin, en El capitalismo
como religion, dio al clavo en la caracterizacion del fendmeno religioso
contemporaneo.?® Segun la visién de Benjamin, el capitalismo no representa,
como en Weber, una fuerte secularizaciéon de la fe protestante, sino que es él
mismo un modo de religiosidad parasitaria a partir del cristianismo y que tiene
tres caracteristicas: es una religion cultural que basa su poder en un nuevo
culto, éste culto es permanente, se realiza sin tregua y sin respiro y, finalmente,
esta dirigido no a la redencion y expiacién de la culpa sino a su reiteracion
cultural. “El capitalismo es quizas el unico caso de un culto no expiatorio, sino
culpabilizante... Una monstruosa conciencia culpable que no conoce redencion
se transforma en culto, no para expiar en él su culpa, sino para volverla

universal... y para capturar finalmente al propio Dios en la culpa... Dios no ha

2 He utilizado para este analisis el trabajo ya citado de Giorgio Agamben de Las profanaciones (2005).
Las referencias estan basadas en la idea de éste autor sobre la constitucién de la negligencia como una
forma de culto religioso, la religio, que atraviesa las formas de produccién, de circulacién y de consumo
que prevalecen en el capitalismo contemporaneo. Ver el apartado “Elogio de la profanacion”.
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muerto, sino que ha sido incorporado en el destino del hombre.” (en Agamben,
2005: 105). La reiteracion obstinada de la culpa, concluye Benjamin, hace del
capitalismo una religion que no mira a la transformacion del mundo, sino a su
destruccion.

Las nuevas corporalidades, mismas que son atravesadas por la hybris y la
pleonexia, signos culturales del capitalismo contemporaneo, responden a esta
nueva exigencia de la religio: la vivencia de la desesperacion, la inmanencia del
eterno presente, la incapacidad narcisista de fecundar el tiempo mas alla de la
destruccion.

Al respecto de ese nuevo signo cultural Christopher Lasch escribi6:
“Narciso simboliza la emergencia de un nuevo patron de relaciones del sujeto
coNnsigo mismo y con su propio cuerpo, con los demas, con el mundo y con el
tiempo historico, que responde a valores como el culto a la imagen corporal, la
exaltacion de los ideales de belleza, juventud, riqueza y fama; la reduccion de la
existencia a un presente desprovisto de cualquier referencia de pasado y futuro;
la busqueda incesante de la realizacion personal; la glorificacion del deseo; la
renuncia a metas politico-revolucionarias, sociales y religiosas” (en Cocimano,
2003).

De acuerdo con las ideas de este autor -que ya desde la década de los
afios ochenta logré observar un cambio generacional cuyos ejes motores se
alejaron radicalmente de las utopias y de la capacidad de imaginar el futuro
inmediato-, la juventud norteamericana estaba sufriendo una mutacion cultural
gque solo podia explicarse por la aparicion de ciertos tipos de cambios en las

estructuras de socializacion y en la conformacion de nuevas mentalidades que
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olvidaron las viejas normas de la solidaridad, de las éticas de trabajo y, por
supuesto, de la posibilidad de generarse expectativas en el futuro. Lasch tipificd
estas conductas con la categoria de narcisismo patolégico y establecio los
criterios minimos para identificarlas. Entre esos criterios tres resultan de nuestro
interés porque reflejan, en unas cuantas lineas, un fendmeno sociologico y
politolégico que debe ser analizado en un ejercicio que debe revisitar el
problema del poder.

Siguiendo al autor, el nuevo patron de relaciones incluye un enfermizo culto
a la imagen corporal, una exacerbada glorificacion del deseo y la renuncia a
metas politico revolucionarias. Si bien Lasch identific6 estos procesos con
patologias culturales que deben ser abordadas desde la éptica de la psicologia
social, resulta interesante observar que el diagndstico de este autor revel6 el
nacimiento de una nueva actitud generacional que ha logrado entrar en las
estructuras de la cotidianidad de los individuos y tiene sus repercusiones en las
esferas politicas y culturales de nuestro nuevo siglo. Los fendmenos sefialados
ya no son propios de la juventud norteamericana de los afios setenta del siglo
pasado porque, en el contexto de la denominada globalizacién, esa falta de
expectativa generacional, esa imposibilidad de imaginar el futuro, se ha
extendido y ha colonizado las nuevas formas de accion colectiva de nuestra
contemporaneidad y le han otorgado su propio espiritu. Hace afos, incluso un
poco antes de la aparicién de The Culture of Narcissism de Lasch, Octavio Paz
habia escrito —sin pensar en conductas patolégicas- que la juventud de los afos
sesenta habia opuesto al fantasma implacable del futuro la realidad espontanea

del ahora. “La irrupcion del ahora significa la aparicién, en el centro de la vida
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contemporanea, de la palabra prohibida, la palabra maldita: placer.» (Paz,
1982:28)

El placer, la realidad espontanea del ahora, la glorificacion del deseo y la
renuncia a generar metas politico revolucionarias son todos fenomenos que

pasan necesariamente por ciertos tipos de relaciones con el cuerpo.

Cuerpo-resistencia

Sobre el primero de estos tipos vale la pena sefalar los estudios que Teresa
Aguilar (2008) ha realizado para explicar el cambio generacional de los afios
setenta y como éste estuvo acompafado con la aparicion de un tipo de arte
centrado en el cuerpo del artista y en el que se buscé expresar, en perfomance
y en happening, las abiertas contradicciones entre una sociedad compulsiva
qgque no podia equilibrar sus representaciones con las aspiraciones de las
nuevas generaciones. “El nacimiento del arte corporal estuvo unido al deseo
del artista de los afios sesenta de impugnar el arte convencional por
considerarlo ineficaz socialmente y al deseo de unir arte y vida literalmente. “El
arte debe cambiar la sociedad”- es la maxima de Joseph Beuys, Manzoni y
Burden quienes constituyen hitos creativos en el movimiento del Body Art.

La aparicion del cuerpo propio como espacio de arte, como objeto de
disefio y como motivo de transgresion cultural, reveld que las generaciones del
altimo tercio del siglo pasado estaban experimentando un cambio que los
llevaria a definir al presente como campo temporal de accion y al deseo como
dispositivo de autodefinicion corporal. Teresa Aguilar también ha sefalado que

si bien estos cambios culturales en torno a la corporeidad expresaron acciones
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de protesta porque supuso formas de autoapropiacion del cuerpo, también
empezaron a generar mecanismos que pusieron en tela de juicio de quién era la
propiedad del cuerpo y cuales fueron los significados que adquirié frente a un
mercado convulso y absorbente. Si bien el body Art supuso una rebelién contra
las formas estereotipadas del arte convencional y supuso también la posibilidad
de las reivindicaciones feministas de los afios setenta®’, lo cierto es que
también se construyeron nichos de mercado para que estas provocadoras
representaciones del arte perdieran su sustrato critico y abrieran la compuerta
para explotar el cuerpo como mercancia y se generara la industria que Gilles
Lipovetsky ha identificado como de egobuilding (Lipovetsky, 1994).

Entre el Body Art, propio de los afios sesenta y setenta del siglo pasado, y
el Egobuilding existe el abismo de la resistencia social. El primero, como ya se
ha esbozado, buscé denunciar los roles, las funciones, los estereotipos
morales y espirituales, las formas de dominio que se expresaron en el territorio
del cuerpo. La denuncia «carnica», desarrollada por artistas plasticos como Vito
Acconci, Gunter Brus, Otto Muhl, Rudolf Schwarzkogler y Hermann Nitsch,
entre otros, resaltaron la ruptura de las tradiciones estéticas y sociales que
identificaban al cuerpo solo desde la vision del cuerpo impoluto, ajeno, mediado
y atravesado por una moral trascendental, cristiana y puritana pero que se
encontraba, gracias al dispositivo de la culpa, domefiado a favor de las éticas

de trabajo y de ahorro que la sociedad capitalista habia engendrado consigo

* En la década de los setenta se produce un movimiento artistico en Estados Unidos y Europa
encuadrable dentro de la corriente feminista, en el que artistas como Orlan, Abramovic o Judy Chicago
denuncian el papel de la mujer mediante performances, medio idéneo para contestar y cuestionar
construcciones arquetipicas del cuerpo femenino y denunciar problemas relacionados con el
género.
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misma. Para esta resistencia estética, el cuerpo se convirtio en el lugar donde el

contrapoder podia denunciar y hacer publico su lugar en el mundo.

El cuerpo sujetado

El egobuilding, por su lado, tiene otra logica estética. A diferencia del Body Art
de los afios setenta, esta tendencia contemporanea es aséptica, indolora, parte
del principio del cuidado ligth del cuerpo, es el imperio de las fibras sintéticas,
de los alicamentos, de los alimentos bajos en azlcares y grasas que
acompafan estereotipos facilmente asimilables de cuerpos estéticos, bellos,
delgados, que pueden vivir la realizacion del deseo sin una aparente generacion
de culpa. La liberacion de normas sexuales, alimenticias, de convivencia y de
comunicaciéon que viven hombres y mujeres en este nuevo siglo esta
directamente vinculada con lo que Lipovetski denominé “mercados del cuerpo y
propiedad de si mismos” (1994:95).

Las empresas del egobuilding proliferan, los mercados de 6rganos buscan
espacios legales y las transnacionales de la representacion corporal avanzan al
comercializar marcas, estilos, modos y modas que visten el cuerpo, que lo
moldean y que obligan a pensar que el mundo es asi y no deberia ser de otro
modo. Los emos, punketos, darketos y muchas otras tribus urbanas y
suburbanas, se tatuan, se visten, acuden a nichos de mercado especificos para
quienes deciden introducirse a filosofias light, narcicistas e individualistas. Las
mujeres asisten a las técnicas de masaje estético, ejercicios fisicos, lipo y se
adhieren a sistemas comerciales ludicos y hedonistas. Los hombres optan por

la metrosexualidad y se suman a los nichos de mercado en donde el signo
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estético se convierte en el simbolo moderno. “Jamas en las sociedades
modernas se han prescrito tan poco los deberes del individuo hacia si mismo,
jamas éste ha trabajado tanto en el perfeccionamiento funcional de su propio

cuerpo” (Lipovetski, 1994: 113).

La sociologia del cuerpo

La critica a la razon junto con la aparicion de un nuevo patron de relaciones
sociales en donde el culto a la imagen corporal y la glorificacion del deseo se
convirtieron en ejes rectores de la sociedad occidental contemporanea,
propiciaron, durante el dltimo cuarto del siglo XX, el desarrollo de nuevos
fendbmenos sociales y culturales que, por la velocidad de sus manifestaciones,
exigieron un nuevo tratamiento tanto tedrico como metodoldgico de las ciencias
sociales. Los nuevos problemas, ya anunciados por los integrantes de la
Escuela de Frankfurt de la primera generacién, estuvieron fuertemente
vinculados con la relaciébn naturaleza/civilizacion y con la critica sobre los
procesos de cosificacion que el capitalismo impone a la experiencia del mundo
de la vida. Ya desde la perspectiva del control del impulso erético —en Marcuse-
, ya desde la idea de la accion comunicativa —en Habermas-, se puede
encontrar una linea mas o menos continua de teorizaciones que empezaron a
focalizar, en el estudio de los instintos humanos y las pasiones, un buen punto
de arranque para sus investigaciones. “Europa tiene dos historias: una historia
conocida, escrita, y una historia subterranea. Esta Ultima se basa en el hecho

de que los instintos humanos y las pasiones que estan desplazadas y
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destruidas por la civilizacién... la relaciéon con el cuerpo humano, acuerdan
Adorno y Horkheimer, esta estropeada desde el principio” (Adorno, 1979:231).

El énfasis que la Escuela de Frankfurt realizé sobre la técnica, la civilizacion
y la esperanza liberadora que traeria consigo la razon politica, ademas de
anunciar su proyecto filoséfico, puso de manifiesto el maremagnum de
problemas que el capitalismo y la sociedad occidental empezaban a enfrentar:
la acentuacion de las experiencias misticas de los revivals religiosos contra la
moral del trabajo y del ahorro, los influjos salvacionistas -ya desde las comunas
hippies, ya desde los discursos de las teologias de la liberacion-, el
descubrimiento del cuerpo y su sexualidad dionisiaca, de la irracionalidad critica
con la que el arte construye lenguajes corpdreos como simbolos de protesta
contra la racionalidad capitalista y la regulacién burocratica, entre otros que
pasan por la naciente contracultura del rock, el feminismo, la liberacion sexual y
las drogas, exigieron de la sociologia nuevas formas de abordaje tedrico y
metodoldgico que permitieran dilucidar las nuevas realidades sociales.

El surgimiento de la sociologia del cuerpo se inserta en el momento en que
las transformaciones civilizatorias de Occidente incluyen el crecimiento de la
cultura de consumo, el avance del nihilismo cultural, el desarrollo de
expresiones del supermercado de las representaciones corpéreas y, afirmaria
Bryan S. Turner, de lo que Foucault ha llamado «biopolitica» en las que se
identifican cambios demograficos en la estructura de las poblaciones con el
envejecimiento de las sociedades industriales, la crisis del SIDA y la corrupcién

politica (Turner, 1994: 25). Habra que afadir a esto ultimo, también, la aparicion
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de nuevos dispositivos de orden politico que se han recrudecido en las
corporeidades dentro de las llamadas sociedades del miedo.

La sociologia del cuerpo, a decir de David Le Breton, aun esta en
construccion y tiene una agenda larga de tareas analiticas que van desde “la
realizacion del inventario metédico de las modalidades corporales que se
utilizan en los diferentes grupos sociales” hasta “el estudio de las nuevas
representaciones asociadas a los diferentes segmentos de la realidad corporal”
gue son atravesadas por las novedosas realidades Vvirtuales, las
nanotecnologias, la biotecnologia y la cada vez mas abierta posibilidad de
manipular —genes y cuerpos- en esa ontologia cyborg que Dana Haraway
propuso de manera inquietantes hace algunos afios (Haraway, 1995: 254).

La sociologia del cuerpo, sin embargo, debe mucho a la filosofia de
Nietzsche, a los estudios que sobre el sujeto y el poder realiz6 Michel Foucault,
a la irrupcion de la idea de la sexualidad liberadora de Marcuse (1969), a los
escritos apocalipticos de Norman O. Brown (1959) y su idea de la salvacion a
través de la sexualidad dionisiaca, al interaccionismo simbdlico de Garfinkel (),
a las investigaciones sobre el gusto y el habitus de Bordieu (1984) y el de toda
una pléyade de nuevas plumas quienes como Julia Kristeva, Bolstanki,
Lipovetski (1994) y el mismo David Le Breton (2002), han llevado, desde
diversas opticas analiticas, el problema de las corporeidades, de las emociones,
de las gestualidades y de la representacion del dolor y el placer a la palestra
socioldgica.

Recapitulemos: una de las tesis centrales de este primer apartado esbozé la

idea de que el estudio del cuerpo —o el descubrimiento del cuerpo como objeto
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primigenio de estudio dentro del campo de la sociologia, habia dependido de
tres fenomenos hilvanados historica y culturalmente. La secularizacion, el
cambio en la fundamentacion de los saberes y la aparicibn de nuevas
tecnologias corporales, hicieron visible el problema del cuerpo dentro de las
ciencias sociales y, en especifico, dentro de la sociologia al retomar el problema
de las corporalidades como elemento de comprension de la nueva realidad de
nuestro siglo. Esta exploracion, nos ha llevado a considerar junto con Daniel
Bell cdmo las expresiones estéticas del siglo XX correspondieron a una
transformacioén de la espiritualidad y de la corporeidad que cémo desde el
ambito de la cultura se han generado no solo resistencias desde los ambitos
plasticos y estéticos sino que —como el caso de las revueltas de migrantes en
varias ciudades europeas- también ha sido el marco para la aparicion de
resistencias a los poderes institucionalizados. Si bien en siguientes apartados
revisaremos el problema de la bioresistencia, en este momento es interesante
observar como la transformacién cultural que puso en sospecha todas las bases
de la percepcion burguesa dio pie a la transformacion de las relaciones que las
nuevas generaciones tienen con su cuerpo: como expresion de un dominio
simbdlico y corporal a las nuevas exigencias del mercado y como expresion de
las nuevas heterodoxias que son nuevas formas de resistencia social.

Si, como hemos discutido, en efecto se ha generado una serie de
transformaciones simbdlicas en las relaciones que los seres humanos
guardamos con respecto a nuestro propio cuerpo, y ello ha afectado o
redireccionado la posibilidad de la resistencia social a los poderes emergentes,

cabe la pena preguntar si, en medio de un contexto complejo y problematico
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como el que nos toca vivir en este primer decenio del siglo XXI, podemos
estudiar qué expresan las diversas formas de asumir y concebir la corporeidad,
gué relaciones de poder esconden y, sobre todo, cuales son los dispositivos, las
tecnologias y las posibilidades de resistencia social desde modelos alternativos
del cuerpo.

Para poder realizar este ejercicio reflexivo se precisa, huevamente, de un
marco de analisis que permita ubicar estos nuevos fendmenos sociales desde
la dinamica misma de la corporeidad, del poder y de las formas de heterodoxia

contemporanea que hemos denominado bioresistencia.
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. BIOPODER, RESISTENCIA, LIBERTAD.

Un poco antes de su muerte, acaecida en 1984, Michel Foucault explico que el
propésito de su investigacion y trabajo sismico, pese a lo que pudiera
suponerse, no era el poder sino el sujeto. “Mi propdsito no es analizar el
problema del poder, ni tampoco elaborar los fundamentos de tal analisis, por el
contrario, mi propdsito ha sido elaborar una historia de los diferentes modos por
los cuales los seres humanos son constituidos en sujetos” (Dreyfus y Rabinow,
1983). ElI camino por el que transitd el pensamiento y la investigacion

foucaultiana, sin embargo, tiene como uno de sus ejes centrales al problema del
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poder y, con ello, al de la conformacion de los procesos de subjetivacion que
incluye la conformacién del sujeto y, por supuesto, al de la corporeidad. Si bien
—tal como lo expres6 el mismo Foucault- el poder no es su tema de
investigacion, €l mismo establece la necesidad de una teoria del poder que
parta del estudio de las resistencias mismas a dicho poder. “Me gustaria sugerir
otra via para ir mas lejos hacia una nueva economia de las relaciones de poder,
una mas empirica, mas directamente relacionada con nuestra situacion actual,
la cual implica una mayor relacion entre la teoria y la practica. Esta consiste en
tomar como punto de partida a las formas de resistencia contra las diferentes
formas de poder” (Dreyfus y Rabinow, 1983: 3).

La propuesta de Foucault hilvana varios elementos que dan luz al estudio
de la corporeidad. En primera instancia, supone el estudio de las resistencias;
segundo, establece el problema del poder y de la libertad dentro de campos
estratégicos vy, tercero, coloca al problema del poder en una esfera empirica en

donde el cuerpo —o la corporeidad- es asi mismo un discurso de poder.

Poder, biopoder y microfisica del poder
Para entender el problema del poder y su relacién con el cuerpo en Foucault,
necesitamos empezar por caracterizar, mas que definir, lo que el autor entiende
y desarrolla a lo largo de su recorrido intelectual y colocarlo, en la medida de lo
posible, en referencia con otros autores.

¢ Qué es el poder? Max Weber escribié lo siguiente: “...entendemos aqui,
de un modo general, la probabilidad que tiene un hombre o una agrupacion de

hombres, de imponer su propia voluntad en una accion comunitaria, inclusive
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contra la oposicién de los demas miembros” (Weber, 1985). En otra parte del
mismo volumen anexa a esta definicion que el poder es un concepto amorfo
porque no es el poder en si, sino la dominacion, cuya presencia es visible para
el investigador social. Las limitaciones que el propio Weber designa a la
categoria son posteriormente resueltas al operativizar la nocion de poder en la
nocion de dominacion y el analisis que hace de dicha categoria en el estudio de
la religion, de la politica y de la economia.

La conceptualizacion de poder tiene, como ya se indicG, sus propias
dificultades. Con frecuencia se habla del poder como si se tratara de una fuerza
unitaria e independiente, o bien se le llega a caracterizar como una maquina
gue aumenta su capacidad y ferocidad al acumular y generar mas poderes, mas
entidades similares a ella misma. No obstante, es mejor no entenderlo de este
modo, sino como un aspecto de las relaciones entre los sujetos. Esta idea, que
hoy reconocemos de origen foucaultiano, también fue desarrollada por otros
autores. Segun Erick Wolf esta conceptualizacién pertenece al socidlogo
Norbert Elias: “La primera vez que me topé con esta formulacion fue cuando
escuché la conferencia de Norbert Elias durante el verano de 1940, en el
Centro de Detencion de Inmigrantes llegales de Huyton, cerca de Liverpool,
Inglaterra, en donde todos los ciudadanos austriacos, alemanes e italianos que
vivian a cierta distancia de Londres fueron internados por el gobierno britanico,
mientras el ejército aleman invadia Francia y la invasion de Inglaterra parecia
ser inminente. Alli no sélo recibi mi primera leccion de sociologia, sino que Elias
me ensend que los ‘equilibrios de poder mas o menos fluctuantes constituyen

un elemento integral de todas las relaciones humanas’. Elias comparo el
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cambio de los equilibrios de poder con un juego. Si los equilibrios cambian y
generan gracias para un conjunto determinado de comparferos (individuos,
grupos o sociedades enteras) y pérdidas par otros; asi, una serie acumulativa
de ganancias podria acabar por construir monopolios de poder y, al mismo
tiempo, generar esfuerzos para poner a prueba y desestabilizar las posiciones
favorecidas. En tales juegos, quizas se provoque la violencia y la guerra, pero
también es posible interpretarlas en términos correlativos como fendémenos
interdependientes y no como las manifestaciones de un desorden destructivo”.
(Wolf, 2002).

La ventaja de concebir al poder en estos términos, en vez de imaginarlo
amorfo y proveniente sélo de manera vertical de los aparatos gubernamentales
o empresariales hacia el individuo, es que permite entender la existencia de
niveles distintos de funcionamiento del poder que nos obligan a observar los
universos micro y macro de las relaciones humanas. En el sentido micro, el
poder se establece a nivel de individuos y de dispositivos primarios cuyas reglas
y contenidos se expresan perfectamente en los juegos de dominacion
intrapersonal. El sentido macro incluye instituciones, interacciones vy
transacciones cuya caracteristica principal radica en el plano donde se
establecen dichos encuentros: el espacio publico. En éste, el poder fluye y
establece controles de los contextos en donde las personas y las instituciones
interactian como cuerpos.

Michel Foucault (2002) ha desarrollado la idea de que el poder circula en
redes y en diversas esferas de accion. Primero, el poder que ejercen algunos

sujetos sobre otros; segundo, el que ejercen ciertas instituciones y, finalmente,
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el que circula en forma de discursos dominantes. Estos niveles de accion
suponen una cierta episteme o0 saberes que focalizan las relaciones
estratégicas y dan sentido a la arquitectura del espacio y del cuerpo. “Desde
finales del siglo XVIII la arquitectura comienza a estar ligada a los problemas de
poblacién, de salud, de urbanismo. Antes, el arte de construir respondia sobre
todo a la necesidad de manifestar el poder, la divinidad, la fuerza. El palacio y la
iglesia constituian las grandes formas a las que hay que afiadir las plazas
fuertes: se manifestaba el poderio, se manifestaba el soberano, se manifestaba
Dios. La arquitectura se ha desarrollado durante mucho tiempo alrededor de
estas exigencias. Pero a finales del siglo XVIII, aparecen nuevos problemas: se
trata de servirse de la organizacion del espacio para fines econdémicos-
politicos”. (Albano, 2005: 63).

La visidon de que el poder se expresa en la administracion del espacio nos
ayudara a comprender el problema de la disciplinareidad corporal y permitira
entender que los sistemas de ideas y los sistemas de dominaciébn que se
construyen alrededor de ellas no flotan en un espacio incorpéreo sino que se
materializan en sistemas juridicos, en sistemas comunicacionales, de saberes,
de arquitectura fisica y en estrategias de control del cuerpo. Zizek ejemplifica
esto haciendo alusion a la idea de que la arquitectura, los edificios publicos, por
ejemplo, expresan una cierta exterioridad del poder. “En los grandes proyectos
de los edificios publicos de la Union Soviética en los afios treinta se erguia en lo
alto un gigantesco monumento al Hombre Nuevo idealizado o a la nueva pareja;
en el transcurso de un par de afos, la tendencia a achatrar el edificio de

oficinas (el lugar de trabajo real de la gente viva) se hizo claramente evidente,
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convirtiéndolo, cada vez mas, en un simple pedestal para la colosal estatua...
¢ Esto no pone en evidencia, mediante dicha caracteristica externa y material
del diseno arquitectonico, la ‘verdad’ de la ideologia staliniana, en la cual la
gente real y viva se convierte en un mero instrumento, sacrificada como el
pedestal ante el espectro de un futuro Hombre Nuevo, un monstruo ideoldgico
cuyos pies aplastan a los hombres reales? (Zizek, 2005: 11). EI cambio de
régimen politico en la otrora Union Soviética, acaecida en inicios de la década
de los afios noventa, nos trajo las simbolicas destrucciones de la estatua de
Lenin como una forma de desembarazarse de una légica de poder y de la
reinvencion de los discursos publicos.

El poder no es instrumental sino relacional, se comprende cuando se
encuentra en circulacion, generando acciones, reiterando sistemas de saberes
gue se trasmiten en formas de discursos y que circulan a través de una
organizacion reticular. Como tal, el poder es transversal y se transmite desde la
oOrbita de la cotidianidad, con su consabida circulacion de discursos y cuerpos,
hasta conformar las relaciones institucionales, gubernamentales, que definen la
existencia de discursos dominantes. EI mismo Foucault niega que el Estado sea
la entidad relacional que controle por completo el campo de las acciones
efectivas del poder. “Aun considerando la omnipotencia de sus aparatos, el
estado esta muy lejos de ocupar por completo el campo de las relaciones
efectivas del poder, y todavia mas porque el Estado so6lo puede operar sobre la
base de otras relaciones de poder existentes. El Estado es superestructural en
relacion a toda una serie de relaciones que configuran el cuerpo, la sexualidad,

la familia, el parentesco, el saber, la tecnologia y demas” (Herran, 1984).
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El poder es visible cuando se ejerce operando sobre los otros, es una
“accion sobre otra accion” que presupone no sélo la existencia de los sujetos
gue ejecutan acciones estratégicas, sino, también, el campo entero de
respuestas, reacciones y resultados que se derivan de la misma accién. En
ellas es donde es posible entender la dinamica de la resistencia: el poder no
genera consensos ni relaciones simétricas en la existencia social; el poder
opera sobre «el otro» de diversos modos: desde los usos violentos vy
coercitivos, derivadas de acciones calculadas dentro de una finalidad, hasta
producir, asegura Foucault, tanta aceptacion al punto de ser deseado (citado
por Dreyfus y Rabinow, 1983: 9). Esto es posible porque como efecto de una
accion, el poder incita, seduce, hace mas facil o mas dificil tal o cual cosa,
prohibe o permite la aparicibn de campos estratégicos que limitan, conducen,
persuaden y suponen intencionalidades sobre el propio actuar y el actuar del
otro.

El poder actua sobre el cuerpo, lo atraviesa, lo masifica o lo individualiza, 1o
tatia con las gramaticas del discurso dominante. Es decir, y en tanto que
produce cuerpos, los delimita, les asigna funciones dentro del juego de
estrategias, ese poder es capaz de crear vida, de dosificar las sensaciones y de
administrar el cuerpo. Aqui, el concepto de biopoder.

“El biopoder es una forma de poder que regula la vida social desde su
interior, siguiéndola, interpretandola, absorbiéndola y rearticulandola. EI poder
puede lograr un comando efectivo sobre toda la vida de la poblacion sélo
cuando se torna una funcion integral, vital, que cada individuo incorpora y

reactiva con su acuerdo” (Negri y Hardht, 2000: 4). A decir de Michel Foucault:
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“La vida se ha vuelto ahora... un objeto de poder”. La funcion de este poder es
administrar la vida. El biopoder, pues, se refiere a una situacién en la cual el
objetivo del poder es la produccién y reproduccion de la vida misma.

La vida, sin embargo, se constata en el cuerpo. Michel Foucault desarrolla
estas ideas cuando establece que “podemos, indudablemente, sentar la tesis
general de que en nuestras sociedades, hay que situar los sistemas punitivos
en cierta «economia politica» del cuerpo: incluso si no apelan a castigos
violentos o sangrientos, incluso cuando utilizan los métodos «suaves» que
encierran o corrigen, siempre es del cuerpo del que se trata —del cuerpo y de
sus fuerzas, de su utilidad y de su docilidad, de su distribucibn y de su
sumision” (Foucault, 2002: 32).

Segun este orden de ideas el cuerpo esta inmerso en un campo politico, las
relaciones que operan sobre él «lo cercan, lo marcan, lo doman, lo someten a
suplicio, exigen de él signos». Por otro lado, el campo politico supone también
una utilizacion econémica del cuerpo. Esto significa que el cuerpo se encuentra
inserto en tramas de significacién y de produccion para convertirse en cuerpo
atil, en cuerpo domefiado por acciones violentas o de consenso que suponen
un saber del cuerpo, un calculo de la utilidad del cuerpo. Este saber y este
dominio constituyen, segun Foucault, la tecnologia politica del cuerpo. De este
modo, la biopolitica esta dirigida a la produccion del cuerpo, a su control
especifico, lo cual incluye los mecanismos que lo sujetan a la dinamica propia
de la construccion de la politica y de la ideologia del cuerpo.

Las tecnologias politicas de la produccion del cuerpo no son, como podria

pensarse, aparatos ni programas que emanan desde algun centro de poder
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definido. Esta vieja nocion ha limitado muchos de los analisis sociolégicos y
politolégicos y ha reducido al poder a una caricatura de lo que es. Asi como las
relaciones de poder son inestables, también son dificiles de determinar porque,
como expresa Foucault, son de instrumentacion multiforme y no provienen
necesariamente de algun tipo definido de institucién o aparato gubernamental.

Las tecnologias politicas se generan en la logica de la microfisica del
poder. En este sentido, en el de la implementacion de estrategias, de
mecanismos y de redes, se puede comprender que lo que constituye al
individuo —y a su cuerpo- pasa directamente por la densa red de relaciones
sociales. “No pretendemos concebir al individuo como una especie de nucleo
elemental, atomo primitivo, materia multiple e inerte sobre la que se aplicaria o
en contra de la que golpearia el poder. En la practica lo que hace que un
cuerpo, unos gestos, unos discursos, unos deseos sean identificados vy
constituidos como individuos, es en si uno de los primeros efectos del poder. El
individuo no es el vis-a-vis del poder; es, pienso, uno de sus primeros efectos.
El individuo es un efecto del poder, y al mismo tiempo, o justamente en la media
de que es un efecto, el elemento de conexién. El poder circula a través del
individuo que ha constituido” (Foucault, 1979: 144).

El individuo es expresion del poder, una construcciébn semiologica cuya
principal caracteristica es que ha sido dotado de sus significantes y ha
aprendido a significar la vida como un juego de estrategias. Consciente o no de
ello, el individuo como entidad corporal esta inmerso en una red de relaciones
tensas, de disposiciones, de maniobras, tacticas que constituyen cuerpos y que

los constituyen. Tal fendmeno es accion vital porque la vida social solo puede
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comprenderse como un accionar constante sobre los otros y como reacciones o
campos de respuestas, también estratégicas, de quien recibe el influjo del
poder. En este mismo sentido, podemos afirmar con Foucault, que el poder
«invade» a los individuos, «pasa por ellos y a través de ellos», genera acciones
y éstas, ademas de ser corporeas, son politicas.

La concepcion de las acciones corporeas y politicas, sin embargo, no esta
limitada a la consecucion del poder o a la irrupcién de los sujetos en el etéreo
espacio de lo publico. En realidad de lo que se trata es de comprender cémo
todas las acciones presuponen elementos materiales —fisicos y corporales-,
técnicas, vias de comunicacion, saberes de si y del mundo que incorporan
tecnologias punitivas, de vigilancia y castigo, capaces de modelar los cuerpos
humanos.

La biopolitica, como puede ya apreciarse, es una categoria que permite
comprender cOmo se constituye la vida y cobmo se construye el cuerpo a través
de técnicas punitivas que bien se apoderan del cuerpo y del alma de los
sujetos. En la biopolitica es fundamental concebir el cuerpo humano como
sujeto a dispositivos de control, propios de las sociedades disciplinarias, pero
también sujeto a la probabilidad de resistencia.

La teorizacion con respecto los controles de la vida y del cuerpo nos
conducen necesariamente a tres aspectos que debemos sefialar en una
apretada sintesis de lo expuesto. Primero, que el poder configura y transfigura
el cuerpo en las llamadas sociedades disciplinarias, le otorga un sentido
semioldgico a la corporeidad y constituye mecanismos, tacticas y estrategias

gue expresan relaciones inestables. Segundo, que ello se logra a través de
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tecnologias corporales, punitivas, capaces de apropiarse del cuerpo de los
sujetos y generar una economia politica del cuerpo. Tercero, que en la
inestabilidad de las relaciones de poder, mismos que se generan en el nivel de
lo microfisico, se abre la posibilidad de la resistencia, misma que supone el
antagonismo de las estrategias y novedosas formas de activar las relaciones de

poder.

Bioresistencia
¢ Qué significa resistir? La teoria weberiana del poder explica que la
probabilidad que tiene una voluntad para imponer sus mandatos de contenido
concreto siempre debe enfrentar la también probable resistencia. Foucault, por
su lado, aunque supone que el poder sélo se ejerce, que es transversal y que
esta delimitado por la capacidad que tienen los sujetos para establecer campos
estratégicos de accion, también define la posibilidad de la resistencia al empuje
de dicho poder. Cuando el poder se ha materializado como accion estratégica y
aparece en el horizonte de las relaciones sociales como gubernamentalidad,
Foucault establece la posibilidad de ‘pensar afuera del pensamiento”, es decir,
la probabilidad de construir un nuevo principio histérico que transforme las
condiciones de existencia y de poder. Resistir, en este primer acercamiento,
significa —aunque soOlo sea como probabilidad- que los actores se abren la
posibilidad de enfrentar, desde otra vision del orden social, los mecanismos y
dispositivos que un cierto orden —presentado como preexistente- posee.

La posibilidad de la resistencia esta directamente vinculada con el ejercicio

del poder, sin embargo, tal como hemos desarrollado anteriormente, éste se
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encuentra supeditado al ejercicio mismo de los sistemas normativos y practicos
gue definen los 6rdenes sociales y, por supuesto, a los dispositivos discursivos
y no discursivos de los actores. Siguiendo a Van Dijk podemos afirmar que la
idea de que el poder sélo es ejercido por los grupos dominantes es una falacia
gue se rompe cuando se considera que la realidad social es una urdimbre de
discursos y de préacticas de poder. De este modo, el poder sélo existe como
formas especificas de trasgresion y como formas especificas de resistencia.
(Van Dijk, 1994: 52). EIl poder no es una posesion ni se ejerce de manera
vertical. Los que resisten, en cualquier universo social, siempre son capaces de
ejercer cierta fuerza y obtener determinados efectos.

La transversalidad del poder implica, también, la horizontalidad del
contrapoder y la probabilidad del disentimiento. Si el poder debe ser estudiado
como algo que circula, que no funciona sino en cadena, que se ejercita a través
de una organizacién reticular y de redes, la resistencia entendida como ese
contra-poder debe tener el mismo tratamiento y debe, como ya lo enunciaba
Van Dijk, contemplar lo especifico de la trasgresion y de su oposicién. Esta
premisa es de gran auxilio cuando pensamos en la ecuacién simple que hemos
tratado de establecer en la presente investigacién: que la constitucion de la
corporeidad entrafia también resistencias corporales.

La resistencia tiene como punto de partida y de expresion al poder mismo
pero éste, segun la ensefianza de Foucault, por lo menos desde el siglo XVIII-
va dirigido a la construccion de los cuerpos, es decir, a la corporeidad misma.
En otras palabras, si los sistemas sociales llamados dominantes han generado

mecanismos y dispositivos de control corpoéreo, y ello ha generado un discurso
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del cuerpo como instrumento de disciplinamiento y sujecidon, entonces la
resistencia mas importante a analizar debe ser aquella que genere un analisis
critico de dicho discurso y busque concebir al cuerpo como expresion, como
simbolo y como experiencia de otras representaciones de lo que debe ser la
vivencia humana. Si el poder genera formas de representacion corpérea y
establece codigos de representacion que los individuos asumen como propios,
si genera un espejismo donde los “cuerpos bellos” son el valuarte de la
autodefinicion, entonces la resistencia debe desmantelar los codigos de
representacion de la ficcion hegemonica y desmantelar los discursos que
definen la corporeidad en este nuevo siglo. Por razones de analisis, a esa
capacidad de desencubrir las redes de poder que dan forma y estructuran el
cuerpo, le llamaremos bioresistencia.

La bioresistencia debe evidenciar los parametros del ejercicio del poder,
debe denunciar la espectacularidad en la que se basan los dispositivos no
discursivos del poder pero que, en contrasentido, han demostrado su eficiencia
en la conformacion de los discursos corporales hegemonicos. Finalmente, la
bioresistencia debe permitir la reconstruccion de los itinerarios del
empoderamiento colectivo e individual y ya sea en el cuestionamiento critico de
los regimenes estéticos, alimenticios y politicos, debe expresar los procesos de
emancipacion corporea.

No es facil identificar las relaciones existentes entre biopolitica y
bioresistencia. La primera conduce a la configuracion y a la transfiguracion del
cuerpo en una corporeidad que constituye, a decir de Foucault, el sentido

semiologico que expresa los mecanismos, las tacticas y estrategias que
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controlan la vida. La segunda conduce a la necesidad de operar mecanismos
de accion que tienen, de fondo, otra vision del cuerpo pero —obviamente
también- otras configuraciones de poder porque, como ya se ha establecido, la
bioresistencia también aparece en la estructuracion campos estratégicos de
constitucion corpoérea y ello supone la busqueda de nuevas alternativas pero,
también, de nuevas formas de redes de poder.>!

El biopoder, como ya se explicitd, atraviesa el cuerpo pero, también, genera
lugares reales, arquitecturas fisicas que explicitan los discursos de poder
dominantes. Los lugares, los edificios, los jardines, las esculturas, los espacios
abiertos y los cerrados hablan, diria José Gaos (1983), de las ideas del mundo
y la vision del poder que imperaron cuando se erigieron tales edificaciones. El
poder, la magnificencia constituida de los discursos, tocan todos y cada uno de
los elementos visibles e invisibles del espacio. Gaos, cuando habla de la

Catedral de Chartres, explicita los lenguajes, los simbolos y la vision

> En otras palabras, y tal como ha ocurrido en la historia, un movimiento pudiera subvertir el orden social
existente y lograr una transformacién de la identidad corpérea. La subversion, en la mayoria de los casos,
implica la posibilidad abierta de colocar un nuevo orden politico, cultural y corporal que, a su vez,
establezca las formas de poder como relaciones normativas. EI caso mas ilustrativo esta en la historia
misma del cristianismo. De ser perseguidos, mutilados o enviados como carne de suplicio en los viejos
circos romanos, los distintos cristianismos lograron empoderar —léase institucionalizar- un novedoso orden
normativo que, a su vez, disefi6 sistemas punitivos contra todos aquellos que no comulgaran con la idea
cristiana de negacion del cuerpo. El peligro, visto asi, deberia llevar a interrogar no sélo sobre de qué
cuerpo tiene necesidad un proyecto de sociedad especifico, sino también de qué tipo de nuevas relaciones
y controles se estan construyendo y tiene necesidad la bioresistencia. Esta reflexién, como ya lo enunciaba
el propio Foucault, lo Unico que referencia es que todas las relaciones de poder son, por definicion,
inestables. Si, por ejemplo, las formas estatales de gobierno que surgen desde el siglo XVII y se
materializan como estados nacidon en el XIX, tuvieron necesidad de generar una administracion biopolitica
que incluyd la consolidacion de la policia, el ejército, la escuela y la apropiacion de las formas de trabajo y
disciplinamiento, habrd que tener la capacidad de imaginar qué tipo de nuevas administraciones
especializadas requieren los nuevos movimientos de resistencia, en caso de que, en efecto, su lucha llegara
a cristalizarse en un nuevo orden social.
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judeocristiana que se encuentra intimamente expresada en cada dintel, en cada
fachada, en cada vitral.*

El poder crea espacios heterogéneos en donde se puede constatar la
circulacion del discurso y la accion de los dispositivos y tecnologias de la
corporeidad. El estudio mas relevante donde Foucault demuestra esta relacion
cratoldgica y espacial es Vigilar y Castigar (2002) en donde hace un analisis
muy puntual de las estructuras pandpticas en los sistemas penitenciarios
europeos. Sin embargo, son conocidos también sus trabajos en donde el
hospital, el manicomio y las escuelas representan ciertos topos en donde se
disciplina y se da forma al cuerpo que los sistemas de gubernamentalidad
exigen para si.>® El espacio no es entonces el imaginario de la ciencia fisica que
imaginé —heredado de Kant- la existencia de una entidad absoluta, inerte y
predeterminada en donde todos los fenbmenos se entrecruzan y se corroboran
para su estudio. El espacio es una construcciéon que se produce de manera
relacional. Henry Lefebvre identifica por lo menos tres formas basicas: uno, el
espacio se produce dentro de las representaciones del poder y del capital; dos,
el espacio como producido por la vivencialidad de los simbolos, imagenes e
intercambios; tres, el espacio practicado, es decir, el que corresponde a las

rutas y redes de la vida cotidiana (Lefebvre. Afo, pag.).

%2 La descripcion pormenorizada que José Gaos hace de la Catedral de Chartres, edificada entre el 1195 y
el 1240, genera la reflexion de que la identificacion de las “figuras y escenas percibidas en estatuas y
bajorrelieves, vitrales y rosetones, es porque los hemos percibido poseyendo un saber debido a una
educacién o instruccion cristiana que nos demuestra hasta qué punto estamos unidos con la Catedral de
Chartres por una continuidad sin solucion —circunstancial: la circunstancia de Chartres es histéricamente
nuestra”. (Gaos, 1983: 19).

%3 En Historia de la sexualidad e Historia de la Locura, entre otros textos, Foucault estableci6 el vinculo
del poder con los diversos espacios de reclusion, disciplinamiento y saberes que son, de acuerdo con este
autor, los elementos de transversalidad del poder.
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Bajo esta vision plural del espacio, ya en el pensamiento de Foucault, ya en
el de Lefebvre, la insistencia en que, como constructo relacional, el espacio esta
saturado de campos estratégicos en donde se hacen visibles las acciones del
biopoder y de la bioresistencia.

Las heterotopias son lugares reales, efectivos y resignificados cuya légica
constituye estar ahi, como topos y como espacio de alteridades. A diferencia de
las utopias, que solo se hacen presentes como parte del imaginario colectivo
pero que no designan ningun lugar especial, las heterotopias constituyen
espacios no habituales, discursivos y reales, que expresan numerosas formas
de construir la vida. El hospital, la escuela, el cementerio y el barco son
espacios que han sido poblados con el objeto de que los cuerpos encuentren su
lugar dentro de la organizacién social. Sin embargo, y pese a la dindmica de
dominacién y disciplinamiento que pueden suponer dichos dispositivos
espaciales, lo cierto es que aun ahi, en la celda o en el salén de clase, pueden
surgir posibilidades de significar la realidad desde otra perspectiva. La critica, la
alteridad o lo contestatario pueden constituir nuevas formas de relacionar el
cuerpo con la arquitectura de la realidad y hacer de ella una via de liberacion.

Si bien la idea de la libertad no aparece de manera central en el
pensamiento foucaultiano, lo cierto es que existe una directa vinculacion de
dicha nocion con las que hemos venido discutiendo a lo largo de este trabajo.
La circulacion de discursos, el poder, la corporeidad y la bioresistencia se
encuentran, codo a codo, como formas en donde la libertad abre su posibilidad
como una expansion o contraccion de los campos estratégicos. Hay que

recordar que el poder es un modo de accion sobre la accion de los otros y que
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la libertad es la unica condicion del ejercicio del poderio. La premisa es basica:
el poder sélo se aplica ahi donde la libertad es una condicionante de la accion
humana. La libertad es la ruta que abre la compuerta de la accion horizontal de
quien, por dispositivos o tecnologias corporales, se enfrenta de cara con el
poder. Esta libertad, sin embargo, no se alcanza sino sélo en la medida en que
el que resiste sabe que es libre y que tiene el derecho de oponer resistencia.
Volveremos a este problema un poco mas tarde.

El poder ejercido hace coextensiva la aparicion de la resistencia, sin
embargo, seria falso decir que ésta se revierta en la misma magnitud y sentido
contrario a aquél. Los juegos estratégicos del poder-resistencia, si asi se quiere,
existen como despliegues inestables de fuerza. La posibilidad de la resistencia
tiene un comportamiento similar al del poder: es reticular y transversal, se
expande o se contrae, es visible como campo estratégico pero, muchas veces,
es invisible en sus propias practicas o dispositivos. Existen formas de
enfrentarse al poder. La revuelta, la rebelion, la sumision o las redes de
resistencia pacifica y/o simbdlica son apenas unas de las cuantas formas de
resistencia que suponen estructuras organizativas, planes de lucha, proyectos
alternos, sistemas de saberes, técnicas y dispositivos de construccion de otras
corporeidades.

Existen, segun James C. Scott (2007), sin embargo, otros mecanismos
menos evidentes de resistencia social que agrup6 con el nombre de «discurso
oculto», o de conductas que se realizan fuera del escenario publico. “Usaré el
término discurso oculto para definir la conducta "fuera de escena”, mas alla de

la observacion directa de los detentadores de poder. El discurso oculto es,
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pues, secundario en el sentido de que esta constituido por las manifestaciones
linglisticas, gestuales y practicas que confirman, contradicen o tergiversan lo
que aparece en el discurso publico.” (Scott, 2007: 28). De acuerdo con este
autor, existen formas visibles e invisibles de operar resistencias al poder: los
rumores, los chismes, cierto tipo de canciones, los eufemismos, el refunfufio —
mismos que se expresan en la cultura popular- son manifestaciones de
subculturas disidentes que, siempre latentes, soélo irrumpiran en el espacio
publico cuando su «cordon sanitaire» se fracture y las practicas linguisticas y
gestuales cambien de presencia invisible a visible.

El arte de la resistencia, gestual y corpdrea, programatica o espontanea,
siempre ha estado presente ahi, creando espacios de contrapoder, heterotopias
de disidencia, de probabilidad de generar nuevos saberes, nuevas visiones en
torno al cuerpo y la ampliacién o la contraccién de los campos estratégicos en

donde, como asegur6 Foucault, lo que esta en juego, es la vida misma.
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IV. LOS VELOS DE LA UTOPIA PLANETARIA: DISPOSITIVOS
CORPORALES Y HETEROTOPIAS.

El hombre imaginario
vive en una mansién imaginaria
rodeada de arboles imaginarios

a la orilla de un rio imaginario

De los muros que son imaginarios
penden antiguos cuadros imaginarios
irreparables grietas imaginarias

gue representan hechos imaginarios
ocurridos en mundos imaginarios

en lugares y tiempos imaginarios

El estudio de la corporeidad, como ya vio en el primer capitulo de este trabajo, incluye
el analisis de los imaginarios sociales, los discursos, las escrituras, las técnicas y los
espacios [topos] en donde, y a partir de ellos, el cuerpo es posible. Como ya lo enuncié
David Le Breton: “La primera tarea consiste en identificar la ‘naturaleza’ del cuerpo en
el que piensa interrogar a las légicas sociales y culturales de que este es sujeto”
(Breton, 2002: 32). El sentido de esta afirmacion nos conmina a concentrar nuestra
mirada en los cuerpos construidos por las légicas sociales y culturales que, a su vez,

permiten la comprension de la realidad contemporanea y a darles un sentido
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interpretativo que abran expectativas tedricas y metodoldgicas en torno al problema de
la resignificacién del capitalismo, de sus imaginarios y de la libertad.

Michel Foucault ya habia trazado la necesidad de investigar de qué cuerpo tiene
necesidad la sociedad actual (Foucault, 1979: 106) y habia sefialado como las
sociedades capitalistas y burguesas estaban generando una relacion diferente con el
cuerpo: mas alla de la disciplina corporal que los sistemas de poder infringieron para la
creacion de los cuerpos ddciles, la nueva légica implicaba “la ocupacion del cuerpo por
el poder: la gimnasia, los ejercicios, el desarrollo muscular, la desnudez, la exaltacion
del cuerpo bello... todo esta en la linea que conduce al deseo del propio cuerpo” (Op.
Cit. 104).

La sociedad actual -no la que vivi6 Foucault sino aquella que transcurre y se
inventa en el primer decenio de este nuevo siglo- estd trazada, desde nuestra
perspectiva, por lo menos por dos situaciones de transformacion cultural en las que
hay que colocar la mirada para poder tener una vision clara de los fenbmenos que
entrafia la globalizacion y sus estrategias especificas en el control de la politica, la
economiay de lo que Negri y Hardt (2000) denominan como nuevas légicas de mando.

La primera premisa de trabajo para este apartado corresponde a la idea de que, a
partir de los afios noventa del siglo pasado con la denominada crisis de las ideologias,
la realidad y los conceptos con que se solia explicar la sociedad, han sido
resignificados. La segunda premisa, es mas simple: que el capitalismo contemporaneo
ha generado una serie de dispositivos subyacentes por medio de los cuales se han
construido la vision deterritorializada del capitalismo neoliberal -base de lo que aqui se
llamara la Utopia planetaria-, la conformacion imaginaria del topos globalizado y, con
ello, la apariciébn de una corporeidad ad hoc a los influjos de producciéon y consumo

cultural.
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La resignificaciéon de la realidad

Immanuel Wallerstein (2002) expres6 la idea de un modo magistral: vivimos en un
mundo transfigurado que se caracteriza, entre otras cosas, porque se ha establecido
una nueva actitud que pudiera ser entendida como cultural y que viene acompafada
con el descreimiento, la incertidumbre, el del fin de todo lo aprendido.

Esta transfiguracion de la realidad implica, de acuerdo con Wallerstein, un nuevo
sistema de saberes que no sélo pone en jaque a los sistemas de explicacion cientifico
racional y a las formas de conceptuar y categorizar los universos fisico y social en el
que nos desenvolvemos. El fenédmeno, o la suma de fenémenos al que nos
enfrentamos, es mas profundo y perturbador porque no corresponde sélo a la
comprension intelectual que ciertas comunidades cientificas han experimentado al ver
sus propios paradigmas y cuerpos teéricos insuficientes para adentrarse al estudio de
un universo caotico, caprichoso, relativo y que ya no responde del todo a los equilibrios
tedrico y metodoldgicos que los sostenian. El fin de las certidumbres es perturbador
porque mas alla de la ruptura con los universos mecanicos newtonianos y cartesianos,
o0 con la imagen viva y centelleante de las teorias de la relatividad, aquél se ha
instalado en nuestras conversaciones cotidianas y se encuentra presente y manifiesta
en nuestras obras de arte, en nuestra politica y en las costumbres que perseguimos.

Lo que se transfigura no sélo es la imagen del universo que nos ofrecié la
modernidad —antes mecanico, organizado, cuantificable y sujeto a revision en términos
de eficiencia racional y de técnica utilitaria-, ni tampoco corresponde so6lo a la imagen
intelectual del vacio posmoderno. Lo que hoy se reconfigura con la insercion de la
sospecha y de la vacuidad cultural son los limites del poder de la sociedad burguesa
gue ha experimentado una expansion de sus campos estratégicos al favorecer, segun
Noam Chomski (1994) el desarrollo de un capitalismo que, por primera vez, adquirio
rasgos historico universales.
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El capitalismo no es sélo un régimen de produccion y circulacion de mercancias.
Marx, ya en los dispositivos que le confieren su cualidad de sistema de relaciones
econdmicas, ya en el andlisis de los procesos concretos de la explotacion irracional e
ideologica, entiende que el capitalismo va mas alld de los circulos de produccion,
circulacion y consumo para colocarlo, producto del calculo de la burguesia, como un
fendmeno de transformaciones civilizatorias, de abolicién de “las abigarradas ligaduras
feudales que ataban al hombre a sus superiores naturales, las ha desgarrado sin
piedad para no dejar subsistir otro vinculo entre los hombres que el frio interés, el cruel
pago al contado.” (Marx, 1985: 19). Por su lado, Max Weber, entendié que detras del
capitalismo y de sus procesos de acumulacioén original, efervecian sendos mecanismos
religiosos que, con el desarrollo del protestantismo luterano y calvinista, fueron la
genealogia de las éticas del trabajo y del ahorro que determinaron una “mentalidad
econdmica” y un “ethos econdmico” proveniente de la ética racional del protestantismo
ascético (Weber, 1991:9). Finalmente, con una visibn menos secularizante que de sus
predecesores, la postura de Walter Benjamin para quien el capitalismo es, de principio,
una religion. “Hay que ver en el capitalismo una religion. Es decir, el capitalismo sirve
esencialmente a la satisfaccion de las mismas preocupaciones, penas e inquietudes a
las que daban antiguamente respuesta las denominadas religiones. La comprobacion
de esta estructura religiosa del capitalismo, no s6lo como forma condicionada
religiosamente (como pensaba Weber), sino como fendmeno esencialmente religioso,
nos conduciria hoy ante el abismo de una polémica universal que carece de medida.”
(Benjamin). De acuerdo con este ultimo andlisis, el capitalismo como religion tiene tres
rasgos: 1) Es una religiéon cultual, quiza la mas extrema y absoluta que haya jamas
existido. Todo en ella tiene significado so6lo en referencia al cumplimiento de un culto,
no respecto de un dogma o de una idea. 2) Este culto es permanente, es "la
celebraciéon de un culto sans treve et sans meret'(sin tregua ni piedad). Los dias de
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fiesta y de vacaciones no interrumpen el culto, sino que lo integran. 3) El culto
capitalista no esta dirigido a la redencién ni a la expiacién de una culpa, sino a la culpa
misma. (Citado por Agamben, 2005: 105).

El capitalismo, desde estas tres visiones divergentes, tiene caracteristicas
medianamente identificables: como modo de produccion derivado de una racionalidad
econdmica e historica, como producto de las éticas doloras [del ahorro y del trabajo]
del protestantismo europeo y, finalmente, ya no como sistema ideoldgico sino como
religion culpabilizante y de la desesperacion.

Sin embargo, si bien retornaremos un poco mas tarde al estudio de las
implicaciones de estas visiones, es fundamental sefialar, por otro lado, que el
capitalismo, y lo que se ha reconfigurado de él, es su caracter eminentemente
civilizatorio.

El capitalismo, reiteramos, no es s6lo un modo de produccién sino un proceso
historico y cultural que configura las relaciones estratégicas entre individuos, que los
convierte en sujetos 0 en apéndices del sistema de produccién, que los separa de
acuerdo con su posiciéon en la organizacion del trabajo, que delimita las mdultiples
conductas cotidianas -publicas o privadas, productivas o de consumo- y que, bajo la
forma del mercado y del capital, es capaz de regular la vida, las aspiraciones, fantasias
y cuerpos de los seres humanos.

La reconfiguracién contemporanea del capitalismo, es decir, de sus mecanismos
civilizatorios, esta basada en la aparicién de nuevas l6gicas de mando que tienen como
premisa cuatro fenbmenos mas o menos visibles, a saber: 1) la produccién imaginaria
de un topos globalizado, 2) la extensién de actitudes de incertidumbre que sumergen a
las epistemes dominantes en el limite de la sospecha y a la sociedad en una especie
de vacio cultural construido, 3) una atmdsfera de riesgo y de miedo que opera como
campo estratégico del poder politico y 4) dentro de la esfera de la produccion de
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subjetividades globales y de mercado, la aparicion de modelos de corporeidad

normalizada, subsumida a la légica civilizatoria del capitalismo.

El topos globalizado: la utopia planetaria

Acufiaremos el término de utopia planetaria para designar las formas y los procesos
historicos por medio de los cuales, primero el capitalismo como sistema y luego la
globalizacién como discurso, fueron construyendo ciertas topias del poder que, bajo la
premisa de la unidad de los destinos humanos y la del capitalismo triunfante, ya sin
alternativas, se fueron erigiendo como imaginarios totales de una sociedad que se
presumia cada vez mas interconectada, econémica y culturalmente hablando.?* Esos
nuevos topos se configuraron bajo la idea de que existian lugares precisos y reales en
donde confluian los intercambios comerciales, las yuxtaposiciones culturales, las
aperturas financieras de un mercado cada vez mas expandido, cada vez menos
regulado por un Estado débil e intercomunicados por las emergentes tecnologias
satelitales y ciberespaciales. La realidad de dichos espacios no significaba, empero, su
visibilidad.

De hecho, la utopia planetaria parte del supuesto no de la inexistencia sino de la
dinamica de ocultar los ejes del poder del capitalismo y del modelo neoliberal que
desde entonces se ejerce.

El ocultamiento, por supuesto, accion6é poderosos discursos en donde, por un
lado, se generd la idea de la unicidad de los destinos humanos, cobijados bajo un

sistema de mercado cuya logica recaia en la reiteracion de los procesos de produccién

% La sociedad que se dice sin alternativas es una sociedad total, expresé Franz Hinkelamert en un breve
articulo sobre la ideologia que se esconde tras ciertas sociedades capitalistas. La idea de la Sociedad Total,
sin embargo, la desarrollé bajo la premisa de que Occidente, como summa cultural y politica, “engrandece
la idea de su unicidad y que tiene como fundamentos la predominancia de un sistema de dominio a través
del estado de derecho y la coercién, el triunfo inequivoco de un sistema de produccién que abarca la
conquista del tiempo y del espacio seculares, y que ademas alardea de ser intemporal.” (Reyes, 2005: 63).
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y consumo Yy, por otro lado, la vision deterritorializada de un capitalismo que buscé
hacer invisibles sus espacios reales de operacidén estratégica y sus redes de poder.
¢,Donde, en qué lugares son visibles las redes de la hegemonia que presupone una
vision donde el poder privado coloniza la esfera publica? ¢Quiénes son los actores —
concebidos como an6énimos- que mueven realmente los hilos del poder transnacional?
Si bien, como ha asegurado Chomski, “el poder global concentrado tiene varios
nombres”, lo cierto es que, pese a la identificacién de las organizaciones translaterales,
de las entidades financieras multinacionales o de los Estados que han ido ocupando
espacios cada vez mas importantes en la geopolitica internacional®®, las redes, los
campos Yy los actores quedan difuminados dentro de las érbitas del discurso imaginario
de la globalizacion. Asi mismo, pese a que investigadores como Alessandro Bonanno
(2003) han denunciado que el neoliberalismo es el régimen de las transnacionales, lo
cierto es que el desdibujamiento de los lugares de operacion de estas corporaciones es
la constante dentro de la idea de la interrelacion y la interaccion de las economias y de
la libre regulacién de los mercados.

La utopia planetaria ha abonado sobre la idea de un espacio de shopping centers,
de mercados autoregulados, de oportunidades empresariales, del acceso sin
restricciones a productos, ideas, modas y modos (materiales e intelectuales) de
cualquier parte del mundo, en cualquier vinculo lenguaje, hilvanados por supuesto por
el desarrollo de usuarios de internet.

Las metaforas con las cuales se ha asociado a esta utopia son muchas: aldea
global (McLuhan), economia mundo (Braudel), tercera ola (Toffler), sociedad
informatica (Adam Schaff), sociedad postindustrial (Touraine), Imperio (Negri y Hardt),
fin de la historia (Fukuyama). La idea que atraviesa muchas de estas metaforas supone

una cierta homogeneizacion cultural y econ6mica, una cierta unilinealidad de los

% China, Rusia, Brasil, la India, como ejemplos de ellos en este inicio de siglo.
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destinos humanos, y un cierto orden mundial basado en la apertura comercial,
mediatica e ideolégica capaz de trascender a los Estados nacién, a los
fundamentalismos religiosos y politicos y a los mosaicos culturales no-occidentales que
pudieran convertirse en una resistencia abierta a dicha metafora.

Para poder controlar las olas de posible resistencia, para domesticar la vitalidad
del contrapoder, el discurso que los intelectuales y partidarios de la globalizacién, asi
como la tendencia medidtica transnacional, se centraron en la idea de que el nuevo
topos era capaz de contener la diversidad cultural y de darle cauces, ya politicos, ya
economicos, dentro de la corriente globalizadora. Anthony Giddens, incluso, supone
que existe una especie de interrelacion inversa entre las culturas no occidentales y la
llamada propiamente occidental. “Los ejemplos abundan: la latinizacion de los Angeles,
la emergencia de un sector globalmente orientado de alta tecnologia en India o la venta
de programas de televisién brasilefios a Portugal” (Giddens, 2000: 8). Un cierto
optimismo se revela en la idea de una cultura planetaria de este autor: “A medida que
los cambios que he descrito en este capitulo toman cuerpo, -asegura Giddens- crean
algo que no ha existido antes: una sociedad cosmopolita mundial. Somos la primera
generacion que vive en esta sociedad, cuyos contornos s6lo podemos ahora adivinar.
Esta trastornando nuestros modos de vida, independientemente de dénde nos
encontremos. No es -al menos por el momento- un orden mundial dirigido por una
voluntad humana colectiva. Mas bien esta emergiendo de una manera anarquica,
casual, estimulado por una mezcla de influencias.” (op. Cit. 9).

La globalizacién se reviste a si misma como discurso hegemonico que, como ya
sefialamos, se basa en la dinamica del ocultamiento de sus campos estratégicos de
poder pero que delimita espacios «cosmopolitas y mundiales» en donde se apertura la
ilusion, naturalmente ideoldgica, de las comunidades planetarias, construidas alrededor
del mercado como institucion total.
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Anthony Negri y Michael Hardt (2000) han asegurado que las nuevas logicas de
mando que operan en la construccion de la realidad global contemporanea tienen, de
fondo, una serie de premisas imaginarias: “no se presenta a si misma como un
régimen histérico originado en la conquista, sino como un orden que, efectivamente,
suspende la historia, y asi fija el estado existente para la eternidad... El Imperio
presenta su mando no como un momento transitorio en el movimiento de la
historia, sino como un régimen sin limites temporales, y, en este sentido, fuera de
la historia, o en el fin de la historia.” (Negri y Hardt, 2000: 15). De acuerdo o no con el
nombre de Imperio que estos autores otorgan al fenomeno globalizante, lo revelador se
suscribe en la desmitificacion de los elementos ideolégicos del discurso hegemoénico
gue analizamos. En primer lugar, y ello ya quedé asentado en la cita anterior, la visién
de la atemporalidad y de la ahistoricidad del capitalismo. Segundo, la concepcién de
gue la realidad social encuentra su légica y coherencia en los flujos desregulados del
mercado Y, tercero, que el mando objetivo de la vida social se difumina territorialmente
y oculta —o pretende ocultar- las estructuras de explotacion y control social. El
capitalismo deterritorializado suspende al Estado naciébn como eje de poder, rompe sus
fronteras formales y legales, lo reduce -y esa es una imagen peligrosa dentro de la
construccién del imaginario social- a su minima expresion a favor entidades
econdmicas invisibles, corporaciones anénimas, desregulaciones, tecnologias de la
telecomunicacion capaces de dispersar la imagen de la realidad en la
descorporeizacion de las relaciones humanas a través del ciberespacio o colonizando
el espacio publico —la calle, la paza y el &gora- y convirtiéndolo sélo en espacio de
transito de cuerpos e identidades anonimas.

La utopia planetaria es, como ya puede verse, el complejo imaginario de las redes
de poder que el capitalismo como sistema, el neoliberalismo como modelo y la
globalizacién como discurso ideoldgico han generado en la contemporaneidad. Hacer

130



un andlisis de esta construccién nos llevaria necesariamente a encontrar cuales han
sido los dispositivos espaciales y corporales que les dan sentido discursivo a las
nuevas logicas de mando y a encontrar como se han ido construyendo las
probabilidades de resistencia a las mismas.

La utopia planetaria, reiteramos, no estd construida por la inexistencia de un
espacio real ni por la ausencia de espacio (u-topos), sino por la l6gica del ocultamiento
de los multiples espacios de dominacion que en realidad construye, conserva y
mantiene. Armand Matterlart, quien acufa el término utopia planetaria, supone que en
este estado de cosas, el discurso erige espacios homogéneos y que su Unica
referencia fisica se encuentra en la 6rbita del consumo humano quien, por supuesto,
ha sido constrefiido a comunidades de consumo global. “Cada vez mas en todos lados,
los deseos y los comportamientos de los individuos tienden a evolucionar de la misma
manera, ya se hable de Coca cola, de microprocesadores, de jeans, de peliculas, de
pizzas, de productos de belleza o de maquinas fresadoras. Lo que permite el
advenimiento de esta converging commonality, este espacio de intercambios
comerciales homogéneo, es el InfoTech, base de la ‘Republica de la Tecnologia’. No
se niega la existencia de mercados segmentados, de mercados compuestos por grupo
social, econdmica y demograficamente diferentes, pero se postula que esos segmentos
corresponden mas a una ldgica global que a una ldgica nacional. Grupos de personas
similares residentes en paises distintos pueden tener las mismas necesidades y las
mismas demandas por los mismos productos. Hay mas semejanzas entre grupos que
viven en ciertos barrios de Milan, Paris, Sao Paulo, Nueva York que entre un
habitante de Manhattan y uno del Bronx. De ahi vino la decision de elaborar tipologias
fronterizas de estilos de vida o de ‘mentalidades socio-culturales’ que agrupan y

clasifican a los individuos en consumption communities (comunidades de consumo) en
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base a sus condiciones de vida, sistemas de valores, prioridades, gustos y normas.”
(Matterlart, 12).

La idea de un topos global —paraiso de las oportunidades, del mercado que todo lo
ata y destina- debe materializar su poder en la colonizacién de los diversos lugares
estratégicos en donde fluye el mismo. Es aqui, quizas, donde sea posible ubicar el
caracter imaginario e ideoldgico de este topos globalizado.

Oddone y Granato han denunciado que detras de la visibn mundialista de la
realidad internacional, “la globalizacion refleja una ideologia alineada eminentemente
con una cosmovision anglosajona, 0 mas precisamente, angloestadounidense del
mundo” (2003: 4). La posicion de estos autores es que el eje determinante del devenir
de esta ideologia no es otra que el empoderamiento del poder privado sobre la esfera
del poder publico. Lo que ocurre en la materializacion de las relaciones entre los paises
y regiones comerciales de la geopolitica contemporanea transcurre en la 6rbita de lo
que debe permanecer oculto. Es decir, a nivel planetario, el poder de lo privado —
empujado por las grandes transnacionales, regulado por los organismos translaterales
y asumido por los 6rdenes politicos de los Estados- ha creado una serie de atmdsferas
enrarecidas, capaces de obnubilar la mirada y de lograr la expansién del poder privado
y hacer reconocer que, en la multiplicacion de las estrategias y tacticas globales, ese
poder sea reconocido como legitimo y como una expresion viva de las democracias
contemporaneas. Zaki Laidi hace apenas una década se preguntaba si los agentes
privados no democraticos pueden generar una democracia mundial. (Laidi, 2000: 47).

Las atmosferas enrarecidas, en donde es posible ocultar los mecanismos del
poder privado, son también mudltiples. ¢ Como hacer invisibles los efectos perniciosos
de un topos globalizado que logro, en apenas tres décadas, la desintegracion del
mundo bipolar [capitalismo/socialismo], la triunfalista vision de la crisis de las
alternativas, la notificacion de lo real-mundial, la construccibn de nuevas
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subjetividades, la polarizacion de oportunidades econémicas, politicas y culturales en
grandes sectores globales desposeidos, la estructuracién de un mercado hegemonico
capaz de colocarse por encima de cualquier Estado democrético? ¢ Como ocultar los
nuevos fenémenos construidos alrededor del miedo y del terror y que han alentado la
aparicion de nuevas vivencias en torno al espacio y al cuerpo?

La respuesta a ambas interrogantes debe abordarse desde la perspectiva de la
aparicion de nuevas subjetividades, es decir, de formas o productos de las
coordenadas transversales del discurso. De acuerdo con Foucault, el surgimiento de la
subjetividad debe entenderse como conjunto de objetos y practicas discursivas, es
decir, como practicas de poder, derivadas de una episteme y aplicadas como control
disciplinario sobre la conformacion de los sujetos. El loco, el enfermo, el hombre
civilizado, el criminal son expresiones de subjetividades producidas por los saberes
médicos, o juridicos. “La creacion de nuevas coordenadas para la subjetividad, indica
una crisis de la subjetividad anterior” (Albano, 2005: 39) y, habria que agregar, de los

saberes que daban sentido a dichas subjetividades.

Nuevas coordenadas de la subjetividad

Lo cierto es que el sistema de saber-poder que le dio sentido a la llamada modernidad
se ha reconfigurado y resignificado. Ya estamos lejos de la época donde la razén se
enarbolaba como el Unico estandarte de explicacion del mundo, de las realidades que
lo conformaban y también, cada vez mas, nos alejamos de la nocién de sujeto que
amparo los relatos, casi de orden patriarcal, en donde se anidaban no soélo las
verdades —técnicas, cientificas y éticas- que fraguaron las ideas mesianicas del devenir
de progreso indeclinable, las nociones de soberania, de democracias simétricas o,
como aspiraba el gran metarrelato marxista —heredero legitimo de esta tradicion- a la
igualdad racional, revolucionaria y politica de los hombres. El discurso de la razén
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avalo la imagen del mundo que, por lo menos desde la llustracién, fue reverenciada por
Kant, idealizada por Comte y convertida en vehiculo de comunicacién simétrica por
Habermas. La lejania que cada vez mas se experimenta con estos saberes ha llevado
a que aparezcan nuevas experiencias estéticas, nuevos campos epistemoldégicos,
filosofias —la posmoderna, entre ellas- de la interpretacién, alucinantes esferas de la
industria cultural y, por supuesto, nuevas formas de corporeidad. Ya en el primer
capitulo de este texto, habiamos enunciado que la crisis de la razon supuso el
descubrimiento del cuerpo, de sus graméaticas de poder. Lo que entrd en crisis con esta
pléyade de fendmenos fue el protagonismo del sujeto moderno “como el de la
enunciacién racional de la verdad y la transparencia de los sentidos de la realidad,
visién del derrotero humano como un progreso indeclinable hacia la libertad, hacia la
absoluta soberania de los pueblos y la justa distribucion de la riqueza. Esta
discursividad cientificamente avalada del mundo moderno, florecida en el tiempo de la
llustracion y reverenciada por casi todos los credos revolucionarios, viviria hoy su
declinacion” (Casullo, 1989: 17).

Sin embargo, si bien estos fendmenos que correlatan los discursos desde la
posmodernidad en torno a la produccion de nuevas epistemes son auxiliares
importantes para tratar de entender las grandes transformaciones civilizatorias que han
sufrido las sociedades occidentales desde las nuevas corrientes estéticas vy
contraculturas de los afios sesentas del siglo pasado, lo cierto es que poca luz aportan
sobre como, la nueva 6rbita de saberes incluye también una legitimacion de las nuevas
estructuras estratégicas del poder y, con ello, el de la emergencia de las nuevas
subjetividades que, como ya hemos aseverado, tiene como objetivo hacer invisibles las

l6gicas de dichos poderes.*

* La idea del Fin de la Historia, por ejemplo, legitimé el triunfo de la via Occidental —misma que vio la
caida del otrora bloque socialista y de los fundamentalismos islamicos; la teologia negativa en donde Dios

134



Las nuevas subjetividades, las que han aparecido a partir de la crisis de la razén y
la crisis de la corporeidad que esta misma entrafiaba, se basan en una nueva anatomia
del poder que busca legitimar el topos globalizado —el espacio imaginario de los
intercambios comerciales a escala planetaria- y que ha puesto en juego diversos
dispositivos que hacen posible la interiorizacion de dicho imaginario como una realidad
fehaciente, factica y relacional. De acuerdo con nuestra perspectiva, la nueva

subjetividad descansa sobre tres ejes: la incertidumbre, el miedo y la seduccion.

El eje de laincertidumbre.
La incertidumbre no es sélo parte de las nuevas semanticas posmodernas. Si bien
Lyotard (1993), Casullo (1989) y Lipovetsky (1994) han sefialado que constituye una
actitud que define una actitud frente a los grandes relatos de la modernidad, lo cierto es
gue la incertidumbre no estd sélo referida al sistema epistémico de ruptura de la
verdad, de sus relatos, de la crisis de la razén. Si asi fuera, ésta no dejaria de ser una
construccién conceptual del lenguaje que empezaron a crear quienes creyeron detectar
fendmenos tan invisibles como el privilegio de la superficie, la muerte del hombre, la
constitucion de un nihilismo expansivo en la produccion estética y en la cultura y, por
supuesto, la deconstruccién de los discursos de la razén.

La incertidumbre es una subjetividad producida como discurso estratégico que
busca encubrir profundas relaciones de poder y de legitimacién no sélo de la utopia
planetaria sino de esos poderes facticos -trasnacionales, Estados débiles,

organizaciones translaterales- que buscan expandir la érbita de sus campos de poder.

ha muerto —proclamada por Nietzsche y asumida por Ricoeur y Gianni Vatimo- convive con la cultura de
lo inmediato, expresado en la estética, en el narcisismo cultural porque la muerte de Dios en la creacion
del reino de lo inmanente, propio de un capitalismo que ha erigido a la seduccién como dispositivo de
corporeidad y de control.
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La incertidumbre ha sido construida como zeitgeist, es decir, como el espiritu de
una época cuyos signos se ha instalado en el imaginario social del vacio cuya
atmosfera de sospecha, de descreimiento y de ineficacia de las vias de trascendencia
humana han arrojado al ser humano al infierno de lo inmediato, de la perplejidad y de
la impotencia. ¢Como se ha construido este zeitgeist y a qué ldgicas de poder
responde? Es decir, ¢a qué conviene la subjetividad de la incertidumbre y la apertura
del vacio?

La década de los afios sesenta puede ser considerada como un parteaguas
historico que configuro la realidad mundial contemporanea y fue, ademas, el escenario
de una serie de fenémenos inéditos en la historia de la humanidad y que, vistos a la
distancia, explican las realidades que hoy aun atestiguamos. Los sesenta, en primer
lugar, heredaron de la postguerra no sélo la reconfiguracién geopolitica mundial sino
gue se encontrd de cara con un mundo dividido en dos cortinas, dos mercados y dos
concepciones de sociedad.®” Aunado a ello, y siguiendo con el recuento de lo que la
postguerra dejd, la generacion de los afios sesenta también fue testigo de la
constitucion de los marcos juridicos y regulatorios de la mundializaciéon al haberse
consolidado el derecho internacional y la consolidacion de organizaciones
translaterales como la Organizacion de las Naciones Unidas, el Fondo Monetario
Internacional, entre otras tantas. Sin embargo, y mas allA de haber atestiguado la
aparicion de los elementos estructurales del nuevo orden mundial, también constat6 el
nacimiento y manifestacion de contraculturas, de movimientos estéticos que si bien
reivindicaban la vida, la individualidad y el derecho del goce y al deseo, tales se
expresaron por las vias de una rebelién libidinal que no sélo abandona la racionalidad

sino que la identificd con los horrores de la guerra, del apparteid y de la exclusién

%" Las concepcion de la sociedad abierta de Popper, por ejemplo, s6lo fue posible en el marco de esta
distincion de proyectos sociales.
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social. Los jovenes de aquel tiempo se descubrieron a si mismos como multitudes
solitarias y erigieron una cultura hedonista, desechable y orgiastica que lo mismo les
permitia asumir la historia s6lo como un eterno presente que les permitia escapar de
los rigidos controles corporales que los dispositivos de la culpa, el trabajo y el ahorro
les exigia.

La invencion de la realidad espontanea del ahora, del eterno presente, cuya
principal consecuencia fue la ruptura entre diversos proyectos de futuro y sus
estrategias de reproduccion cultural, significo que el tiempo medible, cuantificable,
progresivo y tecnoldgico empezara a sufrir transformaciones que, dicho sea de paso,
influirian directamente en la nocion del cuerpo relacional que aqui estudiamos. Por un
lado, el modelo tecnoecondmico vigente, basada en la economia de guerra y en la
reiteracion de los valores que sustentaron el espiritu del capitalismo, seguia apostando
por la razon técnica, por el instrumentalismo eficientista y por la continuacion de los
ciclos de trabajo-produccion mercantil. Por otro lado, y dejando de lado toda razén
politica, la rebelién juvenil tomdé muchas vetas de accion —y se manifesté en Francia,
Berkeley o México- al solidarizarse con Vietnam, al asumir teologias de la liberacion,
auspiciar el feminismo y la liberacién sexual y al consumir droga mientras repetian una
mantra de alguna religiosidad oriental. La rebelion juvenil fue una respuesta a los
esquemas sociales que les compelian a aceptar un sistema que, como describié
Octavio Paz, habia mostrado su verdadero rostro sin facciones pero que era capaz de
establecer dispositivos de control corporal, sexual y de ascenso laboral (Paz, 1982: 23-
28).

La critica vital que se manifest6 en una serie de consumos culturales —mdusica,
enervantes, lenguaje, identidad-, sin embargo, poco a poco fue articulada al sistema y
fue apropiada por empresas que vieron en ello un mercado naciente. La invencion del
vacio, disponer del miedo a la nada, reconstituir lo orgiastico y el placer como
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dispositivos de control, redimir desde el mercado toda trascendencia, se convirtié en el
negocio del momento® que, ademas, tendria la ventaja de revertir lo contracultural en
signos, modas, modelos estéticos. Estas nuevas tareas requirieron extender la
incertidumbre a todas las esferas de la vida cotidiana y culminaron en la idea
posmoderna de la vaciedad de todas las verdades. No existe mejor verdad
administrada que aquella que enuncia la ausencia de toda verdad. La secularizacién en
los &mbitos religiosos, el paulatino alejamiento del individuo de las esferas publicas, asi
como que la ciencia y sus productos entraran a la l6gica de la sospecha, hicieron del
vacio una experiencia desoladora que hubo necesidad de reencantar al mundo. Pascal
Bruckner escribio: “a esta dureza de las condiciones, a esta frialdad, el sistema liberal
ha contraatacado con un invento absolutamente original, el consumismo. El ocio, la
diversion, la abundancia material constituyen a su nivel una tentativa patética de
reencantamiento del mundo, una de las respuestas que la modernidad aporta al
sufrimiento de ser libre, al inmenso cansancio de ser uno mismo” (Bruckner, 1999: 45).
A la par del fenédmeno del reencantamiento del mundo a través del mercado y del
consumo, se gesté un fenébmeno que anuncié publicamente la caida vertiginosa en el
nihilismo cultural. En efecto, la razbn como sospecha, misma que inicia en los
prolegémenos filosoficos en la obra de Federico Nietzsche, dio cabida a una larga

discusion en torno a si seguimos siendo modernos®* o somos, de acuerdo con el

38 “E| estilo rebelde asociado con el monopatin ha tenido una influencia enorme en el mundo del deporte
(el snowboard, que procede directamente de él, aportd miles de millones de ddlares al moribundo
negocio del esqui). Se ha acusado a la empresa Nike de «apropiarse» de la rebeldia de la década de 1960
al usar en su publicidad la canciéon «Revolution» de los Beatles o al contratar al escritor beatWilliam
Burroughs corn.portavoz. Pero también existen empresas como Vans, que genera 300 millones de
ddlares al afio vendiendo el concepto de «deporte alternativo».” (Heath y Potter, 2005: 152).

% Sobre la relacién entre modernidad y razén, vale la pena tomar en cuenta a Marshall Berman quien
escribié que el espiritu moderno esté alimentado de muchas fuentes: de los descubrimientos de las ciencias
fisicas, de la transformacién de los sistemas productivos, de los sistemas de comunicacidon masivos y de
los Estados nacion cada vez més poderosos. Ver: “Brindis por la modernidad” en: Casullo (1989: 67-89).
En ello puede observarse la dependencia de las representaciones racionales del universo, del hombre y sus
correspondencias.
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predominio de la antiracionalidad, posmodernos.40 Lo moderno instrumenta la historia,
la desacraliza pero le otorga un idioma nuevo que le permite habitar el futuro. La
posmodernidad despuebla el tiempo, sumerge en la inmediatez del relato y sospecha,
como aconsejara Nietzsche (1996), de lo que estd mas alla de la tierra.

El debate entre los tedricos de la modernidad y la posmodernidad puso de relieve
gue la crisis de los metarrelatos y la produccion del vacio, no sélo se habian constituido
en una realidad factica del mundo contemporaneo sino que la incertidumbre habia
alcanzado el nivel de un problema civilizatorio. La repercusion de todo ello fue que el
nihilismo empezé a ser identificado como una actitud cultural y empez6 a ser
caracterizado como expresion ideolégica de una sociedad neoconservadora que,
paraddjicamente, buscé el nuevo orden mundial en los principios de la individuacion,
del hedonismo y de la libertad de mercado.

El nihilismo, que en sus origenes nietzschianos fue una critica estremecedora a la
estructura politica, cultural y moral de Europa, devino en ideologia del vacio: “Lo que
voy a relatar es la historia de los dos siglos que se aproximan. Y describo lo que viene,
lo que no tiene mas remedio que venir: ‘la irrupcion del nihilismo’. Esta historia ya
puede ser relatada, pues la necesidad misma entra aqui en accion. Este porvenir habla
ya por boca de cien signos; esta fatalidad se anuncia por todas partes; para esta
mausica del porvenir todos los oidos estdn ya aguzados. Nuestra cultura europea se
agita, desde hace largo tiempo, bajo una presién angustiosa, que crece cada diez
afnos, como si quisiera des-encadenar una ‘catastrofe: inquieta, violenta, arrebatada,
semejante a un torrente que quiere llegar al término de su carrera, que ya no

reflexiona, que tiene miedo de reflexionar” ( Nietzsche,1932:1).

“0'|_a posmodernidad inici6 con otra episteme, es decir, con la légica de la deconstruccion que significa,
entre otras cosas, un movimiento que transforma el cogito cartesiano de la racionalidad totalizante y
supone, de acuerdo con Michel Foucault, poner en relieve otros saberes y otras estrategias de poder.
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El nihilismo es la carencia de sentido, es una consecuencia de la interpretacion
histérica del valor de la existencia y es el espiritu de la negacion de todo aquello que se
ha constituido como mundo verdadero, es irrupcion critica contra la constitucion de los
valores que ocultan sendos sistemas de dominio y de su gradual descomposicion. En
Nietzsche, que ve advenir al nihilismo no como un fendmeno filoséfico, sino como una
profunda descomposicién de la experiencia vital del ser humano, como un pathos, la
era del vacio, era el resultado obvio de como el mundo verdadero se convirtié en
fabula, es decir, de como, el derrumbe de la verdad y de los cimientos de la civilizacién
occidental europea, convertiria en fabula al mundo.

Nietzsche coloca las bases para comprender que el nihilismo no es una filosofia
sino una interpretacion de la crisis de un cierto tipo de cultura que funda sus bases en
el vacio y en aquellas paranoicas formas del poder que le han dado sentido a
Occidente: “Se acercan los tiempos —asegura- en que habremos de pagar muy caro
haber sido cristianos durante dos mil afios” (1932:19).

Como puede observarse, el problema del nihilismo no es Gnicamente un problema
axiolégico sino también una manifestacion histérica que requiere de ser interpretada a
la luz de las grandes transformaciones, de los dispositivos de poder que se operaron y
del triunfo de tales dispositivos administrados por las entidades embleméaticas del
poder: la Iglesia, la ciencia, la Razén y, pudiéramos incluir, al Estado y a nuevas
entidades cuya importancia en la geopolitica mundial estriba en haber administrado los
grandes metarrelatos que han dado sentido a la vida social.**

Paul Ricoeur ha establecido que la ideologia tiene un papel fundamental en el
orden de la accién social y ha definido que éste no puede ser otro que el de la

legitimacion politica. “Este lugar privilegiado del pensamiento ideol6gico —escribe- se

* Quizas el marxismo decimonénico pudiera fungir hoy como uno de esos grandes relatos civilizadores
que depositaron su confianza en el orden de la razon y del progreso
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da en la politica; aqui surgen las cuestiones de legitimacion... la ideologia entra en
juego porque ningun sistema de liderazgo, ni siquiera el mas brutal, gobierna solo
mediante la fuerza, mediante la dominacion” (Ricoeur, 1987: 55). Si aplicamos esta
categoria al problema del nihilismo que hemos venido desarrollando, entonces
podemos afirmar que, en efecto, la fabulizacion del mundo, al ser mundos politicos,
requiere de constituir un corpus ideoldgico capaz de integrar discursos, practicas,
acciones y sentidos simbolicos legitimos para todos y cada uno de los participantes en
el orden social. Cuando el entramado simbdlico que constituye la ideologia entra en
crisis, cuando los metarelatos dejan de estructurar la realidad, entonces y como
consecuencia de este vacio, el nihilismo se expresa y empieza a enquistarse en la
cultura, en nuestras formas de representar la realidad, en nuestras obras de arte, en
nuestras conversaciones, en el lenguaje y, por supuesto, en la politica.

El vacio cultural y civilizatorio que sufre el topos globalizado de hoy se ha
construido alrededor de la atmésfera enrarecida de la incertidumbre como subjetividad
generada en donde no hay lugar sino para la sospecha, el descreimiento, el relativismo
y la ineficacia de las vias de trascendencia humana. La incertidumbre es un creciente
sentimiento de indefension social frente al discurso operante de que existe una crisis
civilizatoria y que la misma es visible por los indicadores que se colocan frente a la
capacidad de percepcién intersubjetiva: crisis de las instituciones politicas —que
aumenta la indefensién del individuo frente a un sistema en donde la res publica es
cada vez mas colonizada por la res privada-, crisis de la religiosidad —que pone en
jaque la confianza en los sistemas de trascendencia humana, en sus instituciones y en
las construcciones identitarias-, crisis en los mecanismos de acceso al sistema de

derechos civiles, politicos y sociales —generado por la vision del workfare” que

*2 Para el estudio del fenémeno del workfare recomendamos los trabajos de Will Kymlicka y Wayne
Norman en torno al fendmeno que ellos denominan “El retorno del ciudadano”. En este articulo, el estudio
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desalienta la red de seguridades sociales con el entramado ideoldgico y discursivo de
que el ser humano debe ser capaz de competir por su vida-, crisis de las instituciones
que, como las educativas, han perdido sus referentes y su capacidad de convocatoria
al diluirse las aspiraciones profesionales de las nuevas juventudes; y un largo etcétera
que viene aderezado por las nuevas enfermedades pandémicas, los desastres
ecoldgicos, los riesgos tecnoldgicos, las crisis alimentarias, las crisis humanitarias, el
terrorismo global y, en general, con esa imagen cambiante y ddctil que presentan las
informaciones mediaticas en el imaginario colectivo.

La incertidumbre se activa con esa imagen del vacio cultural y que se convierte en
una “paranoia y un terror expandido para generar el panico, para imponer un orden,
administrar a la gente, para hacer del poder un poder legitimo que cabalga ya no sobre
el miedo a la muerte sino sobre el miedo a la vida.” (Marin, 2007: 2).

La incertidumbre debe entenderse como una subjetividad capaz de ocultar, como
discurso estratégico, por lo menos tres problemas: el de la colonizacion del
inconsciente, segun Frederic Jameson (2001), el de la legitimacion de la idea de la
debilidad de los Estados frente a la fortaleza de los mercados vy, finalmente, el de la
corporeidad que transita el mercado de las identidades corpéreas.

El primer tépico fue sugerido por Frederic Jameson como un problema que
atraviesa la realidad de las sociedades modernas vy, tal como lo sugiere, el fenémeno
no es el del desarrollo de los medios de comunicacién sino, como ya se puede ver, el
de esa logica del ocultamiento que la incertidumbre logra dentro del desarrollo del
capitalismo tardio, multinacional o de consumo. “Asi, el capitalismo mas puro de
nuestros dias elimina los enclaves de la organizacidon precapitalista que hasta ahora

habia tolerado y explotado de modo tributario. Siento la tentacion de relacionar esto

de las formas de construccién de la ciudadania en medio de un régimen neoliberal cuya impronta se
encuentra en el rechazo de cualquier identidad gremial o colectiva, se convierten en el pretexto para
estudiar los escenarios politicos del nuevo siglo.

142



con la penetracion y colonizacion, histéricamente nueva y original, de la Naturaleza y el
Inconsciente: esto es, la destruccion de la agricultura precapitalista del Tercer Mundo
por la Revolucion Verde, y el auge de los media y la industria publicitaria.” (2001: 46).

El auge de los media también recibe el nombre de la Industria de la persuasion
que incluye medios, publicidad y, mismas que encuentran su realizacion en lo que Guy
Debord (1999) y Baudrillard (1978) han denominado como la sociedad del simulacro.

Las ideas de Debord y de Baudrillard son interesantes porque, de algin modo,
expresan la idea de fabular el mundo verdadero que ya sugeria Nietzsche a finales del
decimonoénico. Esta idea se perfila en el analisis de que, como aseguré Baudrillard, la
era de la simulacion se caracteriza por la liquidacion de todos los referentes. Aunque
aqui uno de deje llevar por la tentacion de que esos referentes son los metarrelatos
que sustentaron la modernidad, este fil6sofo piensa en términos mas modestos o, si se
quiere, mas profundos. La liquidacién de los referentes se concentra en una actitud
cultural frente a las exigencias de una sociedad-mercado que se ha empefiado en
construir una imagen de si misma y que es capaz de operar una disuasion de todo
proceso real y de ofrecer una hiperrealidad*® al abrigo de la construccién del imaginario
social. Esta hiperrealidad, movimiento absoluto de imagenes, cuerpos, modas,
mercancias, identidades, exclusiones, politicas, musica, protestas, ocio, mass-media,
producira también un «hipermercado de la cultura», es decir, “el modelo de toda forma
futura de socializacion controlada” (Baudrillard, 1978: 88).

El hipermercado es la circulacion acelerada que crea estereotipos de consumo y

que, en la realizacion Ultima de esta l6gica depredatoria,** oculta por lo menos dos

* Aln cuando Baudrillard no define el sentido Gltimo de la hiperrealidad, es sugerente la idea de que,
catapultada por la dinamica de lo global y la imposibilidad de dar un seguimiento a los sucesos espacio
temporales, el movimiento y la velocidad sean los elementos de la misma: la circulacidon acelerada.

* No es dificil corroborar esa légica depredatoria del consumo. En Marx, por ejemplo, el consumo es una
especie de realizacion corporal y social del valor de cambio y del valor de uso, s6lo que esta realizacion
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cosas: un inconsciente colonizado por la misma légica del consumo y, dos, el dominio
del mercado como creadora de incertidumbres expresadas en la sustitucion de las
realidades trascendentes intermedias —Estado, nacién, clase social, identidad- por
otras realidades inmediatas basadas en el sentimiento de orfandad e indefension ante
un mercado que favorece el individualismo, la desregulacion no sélo de los marcos
juridicos que permiten la intervencién sobre las leyes del mercado sino de los derechos
civiles, sociales y politicos que, de algin modo, servian para ofrecer un piso de
seguridad. Finalmente, el mercado se sostiene sobre la incertidumbre de un vacio
social y cultural s6lo reencantado por la velocidad de la circulacién y de la apertura de
novedosos consumos. Una frase lapidatoria nos ayudaria a cerrar esta idea: “El
mercado no esta en busqueda de certidumbre ni tampoco puede generarla. El mercado
florece en la incertidumbre y para nutrirse la reproduce en cantidades cada vez
mayores”. (Marin, 2007: 6).

El hipermercado se funda en la idea de que los individuos —no ciudadanos, no
sujetos conscientes de si- vivimos a merced de “manos invisibles” o de “fuerzas
ingobernables e incontrolables”, de relaciones depredadoras fetichizadas vy
naturalizadas. En este espiritu donde se hace natural la indefension de los individuos
se requiere, también naturalmente, la proteccion intersubjetiva de esa individualidad
con mas consumo. Esta es la tragedia redundante del mercado: la colonizacion del
deseo para activar la expansion de los campos estratégicos del propio mercado
transnacional.

Esta expansion alcanza al cuerpo que debe aprender a circular en el topos vacio

del mercado. El imaginario social del vacio y de la incertidumbre ha constituido una

supone siempre un acto privado en donde el sujeto devora el trabajo en la mercancia depositado. Hay, en
esta idea, una especie de antropofagia simbélica.

144



serie de corporeidades que se amoldan flexiblemente a las exigencias de la circulaciéon
acelerada que produce la utopia planetaria que analizamos.

El cuerpo, asi como el espacio, pese a lo que pudiera pensarse, no se expande
sino que se aisla socialmente en el campo de las representaciones de la incertidumbre.
Aqui una paradoja: la utopia planetaria expande la representacion del espacio
imaginario de la globalizacién —todo el mundo al alcance de la mano, rezan infinidad de
esléganes publicitarios- pero aisla socialmente las experiencias del espacio y las
formas de construir el cuerpo.

El espacio global, o su representacion como topos global, y la corporeidad que en
él es posible, no puede pensarse sino como lugar y cuerpo de transito. A diferencia de
aquellas visiones casi bucdlicas en donde las ciudades eran evocadoras de
monumentos, de historia y de identidades nacionales e incluso politicas,* las ciudades
contemporaneas se erigen como lugares donde nada ni nadie puede permanecer sino
como un fluir constante y rapido transito. Escribe Jaime Iregui: “Actualmente puede
decirse que en casi todas las ciudades, el espacio publico ha pasado de ser un lugar
de encuentro y socializacién a transformarse en uno de simple transito entre uno y otro
punto de la ciudad; su disefio parece mas orientado a optimizar los flujos de produccion
de un sistema decididamente capitalista que se expande sin resistencia aparente, que
a satisfacer los deseos de bienestar y recreacion de los ciudadanos” (Iregui, 2006, 83).

En efecto, la dinamica del transito espacial —ir de un lugar a otro dentro de la
l6gica expansiva del capitalismo- hace visibles las légicas de este control del topos

como producida y ligada a las representaciones del poder del capital. Este topos vacio,

** Estas imagenes fructificaron en la literatura y, a partir de la aparicién de la television como medio
masivo, se reiteran en los programas, en las peliculas y en esa vision nostalgica del espacio cerrado de las
comunidades. En México, por ejemplo, las peliculas del Indio Fernandez reflejan esa cualidad del espacio
rural que es capaz de expulsar a los protagonistas y dejarlos siempre en la afioranza del retorno. El
nazismo, en otra geografia, sélo pudo surgir como una vehemencia por el espacio, la raza y su
permanencia mitica y politica.
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de transito, en donde son poco probables las identidades y los encuentros, imprime en
la corporeidad un estatus de transitoriedad fisica y andénima que incrementa la
ansiedad de la incertidumbre.

La corporeidad, en este caso, se presenta como una frontera sélo inteligible en la
l6gica del transito de las identidades anonimas que produce el negocio de las
representaciones corpéreas. Dice Debord: “Cuanto mas contempla, menos ve; cuanto
mAas acepta reconocerse en las imagenes dominantes de la necesidad, menos
comprende su propia existencia y su propio deseo” (1999: 49). La incomprension de lo
gue se es —aqui, alla, en el ciber, frente a la pantalla del cine, en el trafico citadino, en
el metro, en los mitines, en la multitud- define la indefension del cuerpo frente a ese
maremoto de lugares y exigencias de descorporeizacion que exige el dispositivo del
transito. De este modo, las heterotopias contemporaneas van acompafiadas de
cuerpos relacionales que viven bajo la ley depredatoria del consumo.

En la era de la velocidad, de los cambios vertiginosos, sélo existe un acto que
permanece en el sustrato de todas las relaciones cambiantes: el caracter depredador
del consumo que reduce todo a ser -de acuerdo a la posicion que se tenga en el
mercado y la proliferacion de sus imaginarios- mercancia.

Las heterotopias de transito y la exigencia de descorporeizacién se encuentran
estrechamente ligadas a la experiencia de la estrechez y aislamiento del espacio vital
humano y a esa capacidad de dividir el cuerpo en partes refaccionarias, de convertirlo
en accesorio o, en diluirlo en el avatar, es decir, en la representacion virtual del cuerpo.
De hecho, el vinculo heterotopia de transito/corporeidad anénima, sélo es entendible
dentro de la dinamica de la producciéon de la incertidumbre. El sentimiento de
indefension y el zeitgeist que el discurso del fin de todo lo trascendente genera,
catapulta la experiencia humana a un profundo vacio donde los cuerpos an6nimos
deben buscar identidades transitorias, ladicas y, segun Gilles Lipovetsky (2000),
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narcisistas. La incertidumbre, pese a ser una subjetividad colectiva y cultural, produce
ese aislamiento de la experiencia vital y la conmina a la esfera privada: lugares
privados, ideales privados, comunidades virtuales privadas, identidades privadas y
transitorias.

Lipovetsky ha establecido que Occidente vive la era del vacio y que tal supone la
despolitizacién y la desaparicibn de toda contracultura o proyecto alternativo de
sociedad. En la era del vacio “Unicamente la esfera privada parece salir victoriosa de
este maremoto apético: cuidar la salud, preservar la situacion material, desprenderse
de los «complejos», esperar las vacaciones: vivir sin ideal, sin objetivo trascendente
posible” (2000: 51). El individualismo extremo que identifica el autor de la era del vacio,
individualismo que adquiere sus formas patolégicas de expresion en el narcisismo
cultural y que se manifiesta, curiosamente, como un repliegue de la esfera publica
porque, como afirma Lipovetsky, la conciencia narcisista sustituye la conciencia politica
y constituye un cierto aislamiento social que es el campo propicio para hacer invisible
el poder que ciertos actores trasnacionales operan a nivel mundial.

Las corporeidades anénimas se observan siempre en espacios de transito, lugares
que, como ya sefialamos, nadie puede estar de manera permanente.

El gimnasio, el spa, las clinicas posmodernas que pretenden rehacer al cuerpo sin
dolor a través de la homeopatica, la aroma y la musicoterapia; la sala estética; la
imagen publicitaria del cuerpo bello y eternamente joven; la sala en donde se
consumen depredatoriamente los estereotipos ltudicos de la industria cinematogréfica®;

la pasarela de la moda que exige cuerpos esbeltos, firmes y anoréxicos; el consultorio

*® a industria de la imagen y de la representacion corporal genera no sélo el trabajo multimillonario del
cine sino también la proliferacién de magazines o revistas especializadas en la maquina publicitaria de
Hollywood que incluye la vida privada de las estrellas, sus consejos de belleza, sus ejercicios, sus dietas.
“Revistas como Photoplay, Silver Screen, Screen Book and Motion Picture al publicar secretos de las
estrellas ofrecian al lector la chance de autoayudarse, con avisos llamando la atencion para provisiones de
remedios contra el acné, senos grandes, senos pequefios, piel grasosa o reseca, etc. De la misma manera,
las imagenes publicadas por las revistas acerca de los personajes de la industria hollywoodiana
provocaban una revision de la auto-imagen de los lectores”
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del bariatra o del nutridlogo que reproduce la “onda Diet” y establece modelos de
alimentacién que privilegia carnes blancas, lacteos bajos en grasa, legumbres, fibras
dietéticas®’; el monitor de la computadora que introduce al usuario a un mundo
descorporeizado y, en el caso de los cibernautas en busca de una experiencia
extracorporal, el acceso a rutas ciberespaciales en donde el sexo y el erotismo
adquieren una nueva dimension descorporeizante®®; son sélo algunos de esos
espacios de transito en donde se materializa el fenbmeno del egobuilding que
Lipovetsky desarroll6 como indicador de el individualismo exacerbado que el mercado
de las representaciones corporeas ha generado.

En la experiencia del egobuilding, ya desarrollada en el primer capitulo de esta
investigacion, mantiene una tendencia aséptica, indolora, heddnica, consumista. El
egobuilding es expresiébn de la dinamica de la incertidumbre, de las identidades
transitorias, de la angustia, del cuerpo anénimo que se reproduce en el aislamiento
espacial, que prolifera y genera grandes volumenes de produccién y de ganancia en
las industrias del aroma®, de la moda, de la publicidad, del Iuj05°, de los servicios

corporales, de las emociones, del sexo®, del ocio, de la nuevas identidad eréticas®.

" S6lo para ilustrar la importancia de este dispositivo de corporeidad, vale recordar que los montos de
facturacion de la industria "diet" (bebidas, edulcorantes y postres) pas6 de 147 millones de dolares en
1989 a 336 millones en 1994; el nimero de fabricantes de estos productos en Brasil crecio de 12 a 40 en el
mismo periodo.

*8 En los ciberespacios, el hombre es capaz de desdoblarse en funcién de una identidad digital y pixeleada.
David Le Breton asegura que “el ciberespacio abre un mundo descorporeizado, sin exterioridad: superficie
pura. Aun si el cuerpo permanece frente a la pantalla con sus imperfecciones eventuales, es
provisionalmente olvidado en la exultacion sin cuerpo del ciberespacio” (citado por Tapia, 2008: 108). La
sexualidad del ciberespacio prescinde de su componente fundamental: el aroma, las tonalidades del
silencio, el sabor de los sudores, la presencia ineluctable de los cuerpos amantes.

9 En Brasil, el sector que comprende tres segmentos béasicos de esta industria, es decir: higiene personal,
cosméticos y perfumeria, tuvo un crecimiento acumulado de 126.66% en el periodo 1991-1995, pasando
de un monto de facturacién liquida de 1.5 billones en 1991 a 3.4 billones en 1995.

% Lipovetsky, al respecto, escribio: “la época reciente ha sido testigo de una fuerte expansiéon del mercado
del lujo, que en el afio 2000 se estimaba, a escala mundial, en unos 90 millardos de euros (estudio
Eurostaf). Incluso esas cifras distan de revelar el estado del mercado considerado en su totalidad puesto
que no integran las relativas al sector automotriz de gama alfa” (Lipovetsky, 2004: 14).

51 ;Quién controla el emporio de la pornografia en Internet que construye deseos y que, segun la revista
Forbes, arrojo ganancias de mas de 54, 500 millones de dolares apenas entrado el afio 2000 y que el New
York Times calculé en mil millones de délares sélo en Estados Unidos? ¢Quién controla el desmesurado
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La angustia, la incertidumbre, el anonimato, la busqueda transitoria de identidades
virtuales generan mercados especificos, negocios multimillonarios controlados por
transnacionales cuya vision del negocio corpéreo les ha redituado ganancias
extraordinarias de tal modo que les ha permitido apoderarse del mercado de alimentos
—Kellogs Co., Danone, Nestlé, Phillip Morris, Unilever, Coca Cola Co., y PepsiCo Inc-,
el control de los mercados agroalimentarios - Cargill (EE.UU.), Continental (EE.UU.),
Mitsui (Japon), Louis Dreyfus (Francia), André/Garnac (Suiza) y Bunge y Born (Brasil)-,
de los sistemas agricolas -Monsanto, Bayer, Cargill, Nestlé, Syngenta, BASF, Novartis
y ADM- o el mercado de la distribucion —Waltmart, Carreful, Ahold, Kroger y Metro-,
entre otros. El poder que estas corporaciones han adquirido es significativo. De
acuerdo con los datos ofrecidos por Silvia Riveiro (2003), “las ventas combinadas de
las 500 mayores corporaciones mundiales en el 2000 fueron equivalentes al 47% del
producto nacional bruto en todo el mundo”. (Rivera, 2003: 17).

Existen, sin embargo, otros mercados en donde el cuerpo no se viste o desviste
de acuerdo con esa vision ludica, erdtica y relacional de los cuerpos en transito que ya
hemos desarrollado a lo largo de este apartado pero que reflejan la misma vision
depredatoria del consumo de mercancias-corporales que supone la légica de la
incertidumbre. Esta otra vision se desarrolla en la constitucion refaccionaria del cuerpo
y esta vinculada con un mercado oculto pero no por ello menos real de trafico de

cuerpos, de 6rganos, de material genético, de alquiler de Uteros, de trasplantes. ¢De

ejército de aproximadamente 40 millones de mujeres que se prostituyen en el negocio mas redituable del
capitalismo contemporaneo? Si bien es cierto que podemos identificar empresas especializadas en el
negocio de la pornografia en la red, tales como Playboy o Penthouse, o la Internet Entertainment Group
(IEG), o Danni’s Hard Drive quien maneja ganancias de més de ocho millones de dolares, es claro que
debemos identificar en el mercado los fundamentos socioldgicos y legales que permiten la reproduccién
de dichas empresas.

%2 Uno de los nuevos mercados de las identidades es el de la metrosexualidad. En México, para el cierre
del afio 2000 el valor del mercado mexicano era alrededor de 3 700 millones de dolares y daba empleo
directo a 27 mil personas, siendo el mercado metrosexual el mas dindmico al crecer del 1996 al 2000 en
55% y cuyas ventas pasaron de 176 millones a 273 millones de ddlares, segin datos de la Camara
Nacional de la Industria de la Perfumeria, Cosmética y Articulos de Tocador e Higiene (canipec) y de
Euromonitor International.
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qguiénes son los o6rganos de circulan en la esfera del consumo refaccionario ya esté
formalizado o ya sea ilegal?

Este comercio —legal o ilegal- tiene un principio semejante al del egobuilding y que
se fundamenta en esa nocién de transito y consumo depredatorio de las identidades
corporeas, es decir, en la concepcion de que el cuerpo responde al signo mas visible y
rentable del mercado. Para que este fenOmeno ocurra con un cierto grado de
legitimidad, se hacen indispensables dos actitudes intersubjetivas con respecto al
cuerpo: la primera ya la enunciamos y se refiere a la conversion del cuerpo en signo
gue circula para ser poseido, manipulado y consumido. La segunda, corresponde a la
metéafora de la dualidad hombre/cuerpo-maquina.

Esta dualidad deriva, por un lado, de la vision cartesiana que divorcia la res-
extensa con la res-cogitans —el cuerpo como cosa divorciado la mente como
pensamiento- y del desarrollo de la asimilacion del discurso médico que, segun Le
Breton, ha disociado al hombre de su experiencia corporal al establecer a la
enfermedad como un defecto anénimo de una funcién o de un 6rgano (Le Breton,
1994: 200). El discurso médico estabiliza una concepcion del cuerpo separado del
hombre y establece, con base en esta distincién, una légica en donde su intervencion
ocurre en un archipiélago de 6rganos, de funciones, de mecanismos, y procesos
fisiol6gicos. La visibn médica en realidad es parte de ese proceso de subijetividad
capaz de legitimar la existencia misma de las relaciones estratégicas de poder que se
generan dentro de lo que hemos llamado topos globalizado y lo que aqui podria
denominarse la dimension tecnocientifica del mismo topos.

Las posibilidad de concebir al cuerpo como partes refaccionarias, como
mercancias orgénicas, requiri6 de una serie de reificaciones del hombre en donde no
soélo se postularon una serie de nuevas epistemes en torno al cuerpo concebido como
maquina sino, también, a los usos de la ciencia médica y las nuevas tecnologias en el

150



control de dicho cuerpo. En efecto, la investigacion médica y biol6gica, la fabricacion
de productos farmacéuticos, la manipulacién del genoma humano, los trasplantes, la
creacion de bancos de embriones congelados, entre otros fendbmenos, han logrado
generar la vision de que el cuerpo humano es material disponible en el mercado que
trafica y comercia con rifiones, testiculos, sangre, corazones, cérneas, placentas, y
gue, en vista de que estas mercancias se sujetan a la 6rbita de la oferta y la demanda,
abren las puertas a un mercado negro cada vez mas dinamico de trafico de infantes,
vientres femeninos y muertes refaccionarias.*

La vision mercantil y depredatoria del cuerpo, su reduccién al cuerpo-maquina, ha
sido, en contraparte, asimilada como una actitud dentro de las Orbitas de la
cotidianidad humana. Estar enfermo®*, por ejemplo, es asumir que algo, sélo una parte,
un Organo quizas, tiene un comportamiento no funcional. Deleuze, al hacer este
analisis lleg6 a plantearse la generacion de lo que él llamo las “maquinas deseantes”,
es decir, personas que se identifican “alegremente con esta maquina infinitamente
compleja que es nuestro cuerpo: experimenta esta maquina impersonal como su mas
alta afirmacion, le regocija su vibracién incesante. No estamos aqui, como subraya
Deleuze, ante la relacion propia de una metafora (el viejo tépico aburrido de "maquinas
que sustituyen a los hombres", sino ante la de una metamorfosis, la del devenir-

maquina del hombre.” (Zizek, 2006: 33).

53 Dificil establecer los costos y el valor que el cuerpo adquiere en el proceso del trafico de 6rganos. Es
aun mas dificil observar estos fendmenos sin caer en cuenta que detras de este mercado no s6lo existen
organizaciones criminales transnacionales que trafican con este tipo de biomercancia, sino toda una
construccidn epistémica que legitima estas acciones y que, al suponer que el cuerpo es una méaquina, la
muerte es sélo una decision administrativa que se reduce a desactivar mecanicamente al cuerpo para luego
ser desmembrado como mecano bioldgico. El estudio de esta visibn médica del cuerpo todavia tiene
muchos vacios que estudiar: la instrumentacion de repuestos organicos a través de granjas o bancos de
neomuertos, es sélo una de esas expresiones donde, como ya lo ha sefialado David Le Breton, se ha
desmenuzado la vision sagrada de la vida. (Le Breton, 1994: 198-2002).

% El cuerpo enfermo, cualidad dolora de la experiencia humana, nos coloca ante la posibilidad
refaccionaria del cuerpo. Un trasplante, una transfusion, son elementos que justificamos dentro de la
tecnociencia médica y que nos colocan, de cara, ante la aprehension de la anomalia focalizada en “alguna
parte” del cuerpo.
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Este es, segun nuestra vision, el mayor triunfo de los procesos de subjetividad y
de legitimacion del orden del discurso de la globalizacién: aceptar la condicion de ser
signo mercantil corpoéreo, forma capital y fetiche, es decir, cuerpo que se exhibe como

una forma de inversion, consumo y depredacion.

El eje del miedo: incertidumbre, riesgo y terror.

Hasta ahora nos hemos detenido en analizar la vinculacion de la incertidumbre
como subjetividad socialmente construida que ha generado, en el campo de la
legitimacion del orden discursivo del topos global, una serie de relaciones espacio
corporales técnicamente dirigidas a conservar un orden transnacional investido en los
velos de un nuevo orden mundial o utopia planetaria. Los espacios o heterotopias de
transito han sugerido también una serie de experiencias corpéreas que se han
integrado a la l6gica estratégica del poder. Foucault los denominaria cuerpos dociles,
Baudrillard los clasificaria dentro del orden de la economia politica del signo y
Featherstone, desde el ambito de la comunicacion, los entenderia como cuerpos-
mensaje capaces de concentrar en las practicas corporales de salud y apariencia, un
discurso en torno al imaginario de la sociedad en donde son posibles tales practicas.
Sin embargo, este logro biopolitico no es suficiente para establecer la conservacion del
orden dentro del topos globalizado y para conseguir un cierto grado de legitimidad para
los actores globales que hoy interaccionan en el escenario y la geopolitica mundial. El
hipermercado —ese reino fabulado del poder de las transnacionales- ha tenido que
fabricar la imagen de su poder a costa de construir el mito politico de la mengua del
Estado y, dentro de la 6rbita de las diversas democracias, ha procurado convertir al
ciudadano en consumidor. Esto, por supuesto, ha generado una constante reiteracion
discursiva en torno a la debilidad de lo politico y en torno a la crisis de las democracias
representativas. Los sintomas son interesantes en ese campo estratégico donde se
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deben resguardar las relaciones asimétricas entre el mercado, los Estados y la
sociedad civil: frente a los Estados, la légica de las desregulaciones politicas sobre el
constante fluir de las leyes mercantiles ha tenido capitulos reveladores de las formas
de operacion de las transnacionales sobre los aquellos® y, en la l6gica de operacion
del hiperconsumo, como ya hemos sefialado a lo largo de este trabajo, la construccién
subjetiva de la incertidumbre que construye cuerpos y topos anonimos, individuales y
narcisistas. Lipovetsky (2000)* y Cristopher Lasch (2003)*’ han asegurado, cada uno
por su parte, que esta condicion del homo ludus, se refleja en un marcado desinterés
politico.

El mito de la debilidad del Estado va acompafiado, como se ve, de una
corporeidad de transito, tal como ya se ha argumentado, y ambos fenémenos
corresponden a diferentes logicas que la érbita del discurso hegemédnico ha operado

estratégicamente.

> El crecimiento de las grandes Corporaciones agroalimentarias no es exclusivamente un fenémeno
econémico. Como lo han demostrado las investigaciones de Alessandro Bonanno (2003), dichas
Corporaciones han alcanzado el suficiente poder politico para “empujar al Estado a cambiar las leyes y
hacerlas mas blandas”. Por otro lado, pero compartiendo el mismo punto de vista, Madeley (1999) ha
escrito que el poder que han acumulado las grandes corporaciones agroindustriales les permitira, en un
futuro no muy lejano, controlar las politicas agropecuarias y alimentarias de los Estados. ;Puede ser esto
posible? Es decir, ¢cuales serian las condiciones para que, en efecto, los actores privados trasnacionales
pudieran adquirir tal poder que incluso pudieran determinar las politicas de Estado? La profecia de
Madeley, sin embargo, ya nos ha alcanzado. En primer lugar, se debe considerar que los nuevos actores
corporativos nunca han estado solos en el escenario mundial. Las formas que tienen tales actores de influir
directamente sobre las politicas de los Estados son vastas y complejas. Van desde la intromision directa
sobre Comisiones estatales hasta los niveles macro politicos en donde encontramos a los organismos
multinacionales financieros cuyas directrices y politicas de empréstitos estan disefiados para influir en los
programas de desarrollo de los paises acreedores.

> Gilles Lipovetsky ha establecido que hoy se vive la era del vacio y que tal supone la despolitizacién y la
desaparicion de toda contracultura o proyecto alternativo de sociedad. En la era del vacio “Gnicamente la
esfera privada parece salir victoriosa de este maremoto apatico: cuidar la salud, preservar la situacién
material, desprenderse de los «complejos», esperar las vacaciones: vivir sin ideal, sin objetivo
trascendente posible” (Lipovetsky, 2000: 51).

%" Siguiendo al autor, el nuevo patrén de relaciones incluye un enfermizo culto a la imagen corporal, una
exacerbada glorificacion del deseo y la renuncia a metas politico revolucionarias. Si bien Lasch identifico
estos procesos con patologias culturales que deben ser abordadas desde la Optica de la psicologia social,
resulta interesante observar que el diagnostico de este autor reveld el nacimiento de una nueva actitud
generacional que ha logrado entrar en las estructuras de la cotidianidad de los individuos y tiene sus
repercusiones en las esferas politicas y culturales de nuestro nuevo siglo (en Coccimano, 2003).
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¢, Qué ocurre frente a la vision de una democracia desprestigiada, de un Estado
minimo -contraido a funciones administrativas- y de un ciudadano-consumidor que no
tiene aspiraciones politicas? De principio, y al parecer, s6lo queda espacio para las
relaciones puramente mercantiles. Esto, sin embargo, es una falacia posmoderna. Es
cierto que la incertidumbre se convierte en un dispositivo que exacerba e incentiva
culturalmente el consumo; sin embargo, y en contrasentido, genera una crisis de
representacion de lo politico que resulta contraproducente al régimen postfordista de
las transnacionales. El Estado debe ser débil frente a las exigencias de desregulacion
de los mercados, pero debe ser fuerte para contener las expresiones de la polarizacién
social y econdmica que los mercados mismos generan. El Estado, no obstante del
discurso de la Utopia planetaria, se hace indispensable para controlar —juridica, politica
0 militarmente- a las expresiones de resistencia que surgen como manifestaciones
propias del ejercicio del poder transnacional. La fortaleza del mercado no se ha creado
con base a la desaparicion de los actores de la nueva geopolitica, sino en esa abierta
posibilidad de ir restringiendo el campo de accién de aquellos.

El mercado tiene tres formas eslabonadas de lograr la restricciéon de los campos
estratégicos de los Estados y de la sociedad civil contemporaneos: exacerbar la
incertidumbre para convertirla en miedo, para ello es necesario crear una semantica
del miedo; hacer visibles los objetos del miedo politico —dentro de los cuales la idea
central es hacer visible al Estado- y, finalmente, construir espacios del miedo y del

cuerpo necesarios desde esta subjetividad.>®

%8 La nocién que Paulo Virilo defiende en su libro Ville Panique expresa la relacién que el terrorismo, los
atentados y su visibilizacion han establecido con la percepcion de la ciudad: “El miedo y el panico son,
explica, los grandes argumentos de la politica moderna” y desptes vincula esta nueva argumentacion con
un fenémeno contemporaneo: “las grandes ciudades, las grandes metropolis, que tienen finalmente mas
importancia que el Estado-Nacién, como vemos en Europa en relacion con la Unién Europea... Hay
entonces una suerte de metropolizacion, diria, de la politica” (citado por Rodriguez, 2005).
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El miedo no es un fendbmeno nuevo, corresponde a ese campo de sentimientos
que han acompafado a la humanidad desde sus remotos origenes y ha acompafado
la cotidianidad publica que las diferentes culturas han experimentado en la complejidad
de sus relaciones con el entorno natural —frente a desastres, inundaciones, erupciones,
terremotos, etc.- y con su entorno social —frente a guerras, epidemias, crisis-. Por otro
lado, el miedo también ha acompafiado a los distintos poderes terrenales como un
dispositivo eficaz para mantener el control de las poblaciones.*® Sin embargo, como
subjetividad producida, gestionada y administrada por el campo del poder, el miedo
tiene una historia mas reciente.

Corey Robin (2009), Ulrich Beck, Anthony Giddens, Z. Bauman (1996)® y Niklas
Luhmann (1992) han sido precursores en la importancia de considerar el estudio de
las sociedades del riego y delimitar no sélo la importancia de su estudio sino su
centralidad en la configuracion de las sociedades contemporaneas. De acuerdo con
estos autores, “en las sociedades modernas avanzadas se produce una coexistencia
problematica entre dos modernidades. La de la expansion de las opciones y la de la
expansion de los riesgos. Ambas son indisociables. Con la pretension de realizacion de
los fines de la modernidad -libertad, bienestar, democracia- a través de una
racionalidad finalistica crece asimismo la incontrolabilidad de las consecuencias
perversas de una modernizacion que se aleja de los principios normativos de la

modernidad mencionados arriba.” (Beriain, 1996: 13).

% Robert Muchembled (2006) ha estudiado que los miedos durante el Medioevo —la imagen de lo
diabdlica que estuvo plagado de demonios, brujas, incubos, stcubos y aquelarres- correspondieron a una
visién de control de las heterodoxias o herejias que pusieron en peligro el orden simbolico y politico
medieval. Desde el siglo XI, aproximadamente, la aparicion de sectas mendicantes, de asociaciones desde
la gnosis, de visiones contraculturales como la herejia de los valdenses o el movimiento reformador de
Wycliffe, entre otros, hicieron necesarios un modelo de miedo demoniaco y su visualizacién en procesos
judiciales. Segin Muchembled, la Inquisicién jugé un papel fundamental en esta I6gica: hacer visible al
hereje, sistematizar una semantica herética, sancionar el cuerpo del hereje.

% Nos referimos al texto de Josetxo Beriain, Las consecuencias perversas de la modernidad. en donde se
encuentran articulos de aproximacién de estos autores acerca de la modernidad reflexiva, la modernidad
contingente y la modernidad desmembrada.
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De este modo, compaginados en su légica normativa, la modernidad -confiada en
su origen de racionalidad, cientificidad y espiritu de calculo- derivd en los riesgos
implicitos del desarrollo tecnolégico y en la casi necesaria estructura de dafios
socialmente constituidos por los cursos de decision y accion que dicho modelo entrafia.

El calentamiento global,®*

por poner sélo un ejemplo, es expresion del riesgo calculado
gue supone una era basada en las energias derivadas del carbén y del petréleo pero, y
he ahi el efecto perverso, también genera una suerte de peligros no calculados que
afectan a terceros y que se atribuyen a causas fuera del propio control.

La sociedad del riesgo, sin embargo, no es sinénimo de la sociedad de la
incertidumbre que hemos, de manera indirecta, desarrollado hasta este momento.
Hay, en cierto sentido, una valoracion racional sobre el calculo de riesgos. Ulrich Beck
asume que el distingo entre riesgo y catastrofe radica en la prevision posible del
primero, es decir, significa un acto de anticipacion y, dentro del orden de las decisiones
politicas, un acto de gestiéon. La administracion del riesgo, es decir, el célculo racional y
previsible de lo que se supone puede desencadenar una decision técnica, politica,
econémica o cientifica, si bien considera aquello incontingente, lo que no podemos
saber de las repercusiones de alguna decision, pretende establecer un nivel minimo de
control. No ocurre asi en las sociedades de la incertidumbre en donde el miedo —la
exacerbacion paranoica de aquella- deviene no de un célculo del riesgo, sino de la

constitucion de un zeitgeist que se constituye como imagen del mundo, como cultura

de la catastrofe o como una cultura de lo incontingente, de lo que no se sabe y hace

% Ulrich Beck pone énfasis en las decisiones no calculadas de la aplicacién de ciertas tecnologias para
ilustrar que, detras del célculo de riesgo, existe un espacio no calculado, casi impredecible, que constituye
el peligro. “En 1974, casi 45 afios después del descubrimiento de los refrigerantes CFC, los quimicos
Rowland y Molina plantearon entre otras cosas la hip6tesis segin la cual los CFC destruyen la capa de
ozono de la estratosfera y que, por lo tanto, llegaria a la tierra una mayor cantidad de radiacion
ultravioleta. La cadena de efectos secundarios imprevistos llevaria a cambios climaticos que podrian
amenazar la base de la existencia de la humanidad. Cuando estos agentes refrigerantes fueron inventados,
nadie podria saber o, al menos, sospechar que constituirian una contribucion decisiva al calentamiento
global.” (Beck, 2007: 5).
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dificil la gestion del riesgo. El mismo Beck intuye esta dindmica: “En la medida en que
los riesgos globales no pueden ser calculados por métodos cientificos, siendo una
cuestion de no-saber, la percepcion cultural, a saber, la creencia post o casi religiosa
en la realidad del riesgo mundial, cobra una importancia especial”’ (Beck, 2007: 17).

La sociedad de la incertidumbre, de donde la generacién del miedo es su principio
axial, se basa no en la gestion del riesgo sino en la gestion de una atmosfera
apocaliptica donde los diversos espacios, lugares, sitios —ya fisicos, ya simbdlicos; ya
globales, ya locales- son percibidos como topos de transito a través de la visibilidad de
los peligros y en donde las corporeidades andnimas tienen que sujetarse a la
experiencia fronteriza del cuerpo que transita en las quiméricas heterotopias del
mercado, en ilusorias mansiones cosmoldgicas que ofrecen las inocuas filosofias y
religiosidades light. Al no encontrarse dentro de los limites de ninguna frontera, el
cuerpo cae en la experiencia del nihilismo negativo es decir, de transitar los
heterotopos imaginarios de la globalizacion: el cuerpo se esconde en la masa andnima
que confluye en el mercado de las representaciones (percings, tatuajes, spas, gyms,
modas), el cuerpo se alimenta con los modelos de la moda de las fibras dietéticas; el
cuerpo adquiere gestualidades propias de su constante contacto con el ciberspecio y
las telecomunicaciones; el cuerpo se erotiza con las imagenes de la industria de la

2

pornografia,®* se reinventa a partir de los imaginarios incorpéreos que circulan por

internet®™ y, finalmente, el cuerpo es, en si mismo, una escritura de la sociedad del

%2 |os controles sobre el acto amoroso ha cambiado a raiz de que la industria pornogréfica ofrece nuevos
clichés del uso del cuerpo. El kit esta completo: iniciar con una fellatio, variacion de posturas donde la
penetracién sea visible y los gemidos impersonales, aderezarla con objetos de la industria del sexo
(videos, revistas, vibradores, juguetes eréticos, cremas, lenceria, aparatos de sadomasoquismo, etc.) y
culminar con las variaciones donde el placer masculino sea, en primicia, lo que se satisfaga en esa
asuncion del vouyerismo cultural y mediatico. El sexo mediatico sigue reproduciendo las diferencias de
género, incluso en aquellas donde el placer se centra en la mujer.

% Escribe Tapia Navarro: “Las relaciones humanas no requieren presencia corporal. El Messenger
mantiene conectados a los amigos, a las familias e, incluso, a los amantes. La sexualidad, como lo erdtico,
prescinde de su componente fundamental: el aroma, el sabor de los sudores, la presencia ineluctable de los
cuerpos amantes” (Tapia, 2008: 108).
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miedo: no asume su centralidad como referente de la accion politica, no se entiende
como entidad que puede irrumpir en las esferas publicas del poder.

La experiencia fronteriza del cuerpo, esa que ya hemos esbozado en lineas
anteriores, oculta sin embargo, que al no concebirse como homo politikon, es decir,
como bios, el ser humano abre el espectro de los campos estratégicos del poder del
Estado y del mercado y no repara que, en la invencion de la utopia planetaria, la
estrategia del capital, asegura Beck, es la fusion del capital con el Estado y, con ello,
de manera indirecta, legitima el orden de esa fusién estratégica. El cuerpo, en el
sentido estricto del término, preso de la subjetividad de la incertidumbre, huye de lo
politico porque asume su estado de pura indefension.

El miedo es un acto politico que genera espacios y cuerpos en transito pero que
también construye la imagen necesaria del Estado. EI miedo hace visible al Estado, es
decir, lo hace legitimo aun en contra de esa imagen deteriorada del Estado débil frente
al mercado.

Esta aseveracion cierra el circulo de las legitimaciones del topos global que hemos
planteado como premisa de las circunvalaciones del poder del tardo-capitalismo. Sin
embargo, queda aun por justificar en qué sentido el miedo —propio de las operaciones y
argumentaciones politicas contemporaneas- legitiman la expansion de las relaciones
estratégicas del mercado pero centran su atencién en el empoderamiento visual del
Estado.

Una de las imagenes favoritas del discurso neoliberal corresponde a esa en
donde, sin restricciones que provengan del Estado interventor en las dindmicas
depredatorias del mercado, éste pueda convertirse en ese lugar del intercambio libre
de mercancias, de relaciones, de espacios y de corporeidades. Desde la década de los
afios ochenta del siglo pasado, hemos tenido que asumir que el neoliberalismo abre
fronteras comerciales, regula el derecho internacional de la libre competencia y
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restringe la participaciéon de los estados a ser s6lo gestores administrativos que
correspondan a los intereses y sefialamientos operativos del mercado.®* Sin embargo,
poco se ha sefialado de que, en efecto, detras de la idea que separa abiertamente el
espacio politico del Estado, del espacio comercial del mercado, existe una interrelacion
en donde el empoderamiento de éste ultimo no puede prescindir del primero. Si la
orbita del mercado se basa en la generacion de la incertidumbre y de los cambios
vertiginosos del consumo que suponen un transito inestable de los seres humanos,
deben existir mecanismos que no permitan que el vacio genere heterotopias o
corporeidades de resistencia.

Para disuadir la aparicion de dichos fenémenos, es decir, para mantener la
operacion estratégica de la incertidumbre que impulsa la velocidad del hipermercado,
el Estado debe aparecer como una entidad que crea y gestione el miedo en dos

sentidos: primero, para garantizar los emergentes mercados de la seguridad®;

* Muchos autores coinciden en el hecho de que el adelgazamiento administrativo del Estado es en
realidad una expresion del debilitamiento de los mismos en el escenario econdmico mundial, e incluso han
indicado que frente a los dispositivos de poder de los nuevos actores trasnacionales, el Estado sélo es (til
en la medida que soporta el marco juridico de regula tales dispositivos. Marie-Christine Renard, por
ejemplo, ha establecido que las empresas trasnacionales requieren de coberturas legales, sociales, politicas
y técnicas que, paraddjicamente, sélo el Estado les puede ofrecer. Aunque menos indispensable puesto que
la acumulacion y la trasnacionalizacion “pasan por las desregulaciones de las economias nacionales”, el
Estado “sigue siendo necesario para crear las condiciones Optimas de acceso a las sociedades
trasnacionales, es decir, la mano de obra flexible y calificada, medidas fiscales y administrativas
favorables, infraestructuras de ‘orden social’, en una palabra: reglas del juego claras y adaptadas a las
necesidades de estas sociedades” (1999:63) Alejandro Bonanno, por su parte, escribi6 al respecto que “la
globalizacién significa principalmente la colonizacién por parte de las Corporaciones Trasnacionales
(CTNs) de las esferas econdmicas, politica, social y cultural. Esta situacion plantea una condicion de anti-
politica o la reduccion de la participacion publica en procesos de toma de decisiones. Las raices de este
proceso de despolitizacion se encuentran en los efectos del crecimiento del poder de las CTNs. Desde final
de los afios sesenta, las corporaciones aumentaron sus poderes y superaron por mucho los niveles de
control hegemoénico de la sociedad que tenian antes. Promoviendo politicas de libre mercado a nivel
mundial, CTNs, derrotaron la resistencia politica organizada y estigmatizaron la intervencion del Estado.”
(Bonanno, 2003: 196). Mas adelante estipula: “...es cierto que las CTNs tienen un poder de control muy
alto sobre el Estado. Por otro lado, estd también claro que las CTNs siguen necesitando el apoyo del
Estado por lo menos en dos sentidos. Primero, las CTNs necesitan el apoyo del Estado para adelantar sus
politicas industriales, y segundo necesitan el Estado para legitimar sus acciones” (Op. Cit. 206).

% Vigilancia, tecnologias, seguros, dispositivos de radiolocalizacién como el denominado GPS, policias
especializadas, hackers, transformacion de marcos juridicos en torno al sistema de penas, son so6lo algunos
de los fendmenos de un mercado cada vez mas creciente y demandado.
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segundo, para convertirse él mismo en un referente de seguridad. Esta es, en sentido
estricto, la nueva politica del Estado.

El 11 de septiembre de 2001 en Nueva York®® modifico la percepcién del peligro y
mostré como el miedo, como emocion colectiva, se convirtio en un eje fundamental de
las legitimaciones del Estado contemporaneo. El miedo politico®, para serlo, requiere
de ser visible —miedo al terrorismo, panico ante el crimen, ansiedad ante la
descomposiciébn moral-; requiere de generar objetos del miedo —actores, imagenes,
atentados, pandemias®®, cuerpos mutilados por el fundamentalismo religioso y/o
politico- y, finalmente, para contrarrestar el shock publico, debe generar politicas
gubernamentales.®® Estas politicas tienen al menos tres sentidos: primero, frente al
miedo publico™, el de legitimar la existencia y participacion de los actores
publiadministrativos estatales en el entorno de la opinién publica; segundo, frente al
empuje del interés y de los actores privados —formales o criminales-, tratar de regular
juridica y econémicamente el juego de poderes entre los actores sociales, politicos y

empresariales y, tercero, frente a la vision del caos y la incertidumbre social que

% La fecha es emblematica en muchos sentidos: representé simbélicamente la fragilidad de un pais cuyo
discurso hegemdnico se habria supuesto intocable, representd el primer evento visible del imaginario
postapocaliptico y, finalmente, en la l6gica de su visibilidad mediética, mostr6 al mundo entero cdmo se
destruyen las certidumbres y se cristaliza el miedo.

%7 Para un estudio pormenorizado de cémo el miedo ha sido fundamental en el desarrollo de las sociedades
occidentales, remitimos al trabajo de Corey Robin, EI miedo. Historia de una idea politica, en la que hace
un recorrido en las obras de Montesquieu, Tocqueville y Arendt y desentrafia como el miedo y el terror
han sido, en la historia de las democracias, fundamentales para su construccion politica.

%8 La pandemia del virus AH1N1 que aparecié en México en abril de 2008, permiti6 al gobierno federal y
a la administracion de Felipe Calderdn, gestionar ante el Fondo Monetario Internacional un empréstito
multimillonario que, en otras condiciones, habria significado mayores problemas del gobierno para romper
los candados del FMI y para justificar ante la opinion publica nacional ese nuevo endeudamiento.

% En el gobierno norteamericano se pueden detectar tres ejemplos soberbios sobre la creacion de politicas
publicas de trascendencia internacional. El primer caso, el “miedo rojo” de Nixon gener6 politicas de
control del crecimiento de las poblaciones y repercutié en el llamado tercer mundo por medio de
campafias de planificacion familiar, vigentes hasta hoy dia. El “miedo al terrorismo” llevo a George W.
Bush a incrementar sus gastos de defensa, a justificar la invasion a Afganistan y la guerra en Irak y a
consolidar su presencia geopolitica en el Medio Oriente. EI miedo al crack financiero obligd a Barak
Obama a generar una politica de rescate financiero sélo entendible dentro del calculo del riesgo global al
gue se enfrentaba la economia mundial.

® Paolo Virno ha explicado que hay que diferenciar entre el miedo y la angustia. “El primero es un
sentimiento publico, mientras que la angustia se asocia al individuo aislado de su préjimo” (Virno, 2002).
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genera la operacion del riesgo, generar cursos de accion en el sentido de conservar la
hegemonia del orden social y financiero al que se deben. Existe, sin embargo, un
cuarto elemento que se desprende del anterior: el de legitimar la preeminencia del
mercado y sus actores al asumir, en lo publico, los lenguajes del quehacer privado.”

El Estado, en este sentido, parece solo actuar dentro de la l6gica de la
incertidumbre generada por un mercado cada vez mas veloz, cada vez mas necesitado
de homogeneizar la experiencia del espacio como inestable e inseguro’® y cada vez
mas dependiente de enemigos mediaticos’ que justifiquen la pronta accién del Estado.

Vivimos en una sociedad que ha logrado establecer una semantica del miedo que,
a su vez, se ha introducido en la percepcién y representacién de los acontecimientos
que se desarrollan ante nuestros ojos, ha modificado poderosamente las costumbres
que perseguimos, se ha infiltrado en las obras que producimos, en las conversaciones
que mantenemos, en las emociones que transmitimos, en los suefios que nos
atormentan, en los miedos que percibimos.

La semantica del miedo aborda los lenguajes y desenmascara los nuevos
instrumentos de disciplinamiento social que, como afirma Jordi Farré (2005: 96-97), ya

no provienen exclusivamente de la 6rbita de la operacién del Estado sino que incluye a

™ Es interesante observar que no sélo en México sino que en préacticamente todas las democracias
Ilamadas occidentales, el poder privado ha invadido las curules de las distintas camaras de representantes
y han asumido como fundamental los modelos privados del desarrollo corporativo para generar modelos
politicos. Una muestra de ello es la llamada gerencia publica que sujeta a la administracién publica a
indicadores de eficacia, de managements y de productividad de mercado. Ver Fayol, Henri. 1956.
Administracion industrial y general. EI Ateneo, Buenos Aires, pp. 151-197 y Martinez Vilchis, José.
2007. Nueva Gerencia Publica. Un anélisis comparativo de la administracion estatal en México. Miguel
Angel Porria, México.

"2 El miedo se experimenta siempre como una posibilidad espacial de violencia: Nueva York, Madrid,
Chihuahua, Medellin, Tel Aviv, se han convertido en espacios iconogréficos de la presencia del terrorismo
internacional o de la guerra del narcotrafico que puebla de atentados, bombas y perpetracién de muertes
masivas al imaginario del miedo.

® Al Qaeda en Estados Unidos y los cérteles de la droga en México, justificaron la accién inmediata del
Estado en torno a la delimitacion de zonas de seguridad, de operativos militares y policiales y de
justificacion expedita de millonarios presupuestos federales para eficientar la lucha contra estos males
sociales. El caso que Al Qaeda, para el gobierno norteamericano, sigue siendo un fantasma mediatico que,
desde hace ya una década, burla los operativos de seguridad y espionaje norteamericanos y, para México,
la lucha contra los carteles de la droga se ha convertido en un asunto que ya traspasa los umbrales de sus
propias posibilidades discursivas.
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actores no gubernamentales, visibles e invisibles, tales como los que constituyen y
defienden intereses corporativos o mediaticos o criminales. Es en la interrelacion de
estos nuevos actores en donde pueden observarse los siguientes fendmenos: primero,
la percepcion del riesgo y del peligro; segundo, la generacion de un lenguaje en donde
discurre el miedo y la angustia; tercero, la identificacion mediatica del enemigo; cuarto,
el discurso de la necesidad del Estado que guarda una lucha permanente contra la
criminalidad a través de la justificaciébn de la violencia legitima, es decir, la que se
aplica como fundadora y conservadora del derecho vy, finalmente, una corporeidad que
se estremece, que se angustia, que debe transitar rdpidamente en el mas profundo
anonimato dentro de los espacios y las diversas geografias del poder. Para agilizar
este movimiento se debe crear la atmésfera de que nuestros cuerpos se encuentran
siempre ante la expectativa del peligro —ante riesgos reales, percibidos o imaginados-,
deben asumir un lenguaje de adjetivos comunes -“brutal”, “sangriento”, “sorpresivo”,
“panico”, “shock”™, se debe saturar de imagenes contundentes -cuerpos
desmembrados, destazados, apufialados, acribillados, apilados y anénimos-, y se debe

de vivir en el limite de las “fronteras calientes””

a la que pertenecen esos lugares
fuertemente estereotipados como colonias, barrios, villas, cinturones de pobreza, en
donde los incidentes violentos se recrudecen y se hacen mas visibles por el efecto de

los medios de comunicaciéon’ pero que, a su vez, son una construccién topica dentro

7 Mike Davis, historiador urbano, ha calculado gue podria haber mas de un cuarto de mill6n de barrios de
tugurios en el planeta: “Las cinco grandes metropolis del Sudeste Asiatico (Karachi, Mumbai, Delhi,
Kolkata y Dhaka) tienen ya 15.000 comunidades de tugurios con una poblacion total de més de 20
millones de personas. Los bloques de construccion de este planeta de tugurios, escribe, ’son a un mismo
tiempo intercambiables y espontdneamente Unicos’, desde los chawls de Mumbai, los kampungs de
Yakarta y los iskwaters de Manila a las favelas del Brasil y las muy bien llamadas villas miseria de la
Argentina” (citado por Michael Woodiwiss, 2005. La componenda global. La construccion de un régimen
global de control. Trasnational Institute, TNI Briefing series, Amsterdan, pp. 28-29. Deberiamos de
agregar, ademas, los cinturones de miseria, las colonias y los barrios, propios de esa experiencia
latinoamericana de vida que podriamos identificar con Paul Virilio como Ville Panique o ciudades del
panico (Rodriguez, 2005).

" los medios de comunicacion han tipificado identidades mediaticas de la violencia: se puede ser mara,
zeta, o narco, por las formas de vestir, de tatuar, de responder a referentes noticiosos pero, sobre todo,
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de la légica de la polarizacion social que el discurso de la utopia planetaria o topos
global trata de ocultar o disimular.

La visién del cuerpo en las ciudades del miedo debe responder a esa légica de
disimulacién: ocultar los efectos perniciosos de una economia de mercado,
depredatoria, polarizante, violenta, andmica, excluyente. Por esa misma razon, tal
como lo sefialamos a lo largo de este capitulo, el cuerpo andénimo del transito de las
identidades —ese que accede al mercado en la bausqueda de su propio reencantamiento
frente a la cultura de la incertidumbre-; o el cuerpo-victima que debe enfrentarse
constantemente al miedo politicamente construido, es escritura simbdlica de un orden
que, en poco mas de treinta afios, ha recrudecido sus acciones estratégicas en la
construccién de subjetividades, corporeidades y espacios de poder y, pese a la idea de
la expansion del espacio que supone la apertura global o planetaria de fronteras
comerciales y comunicacionales, ha aislado la experiencia humana a un namero de
representaciones (transitoriedad espacial/transitoriedad corporal) para arraigar su

poder y consolidar su hegemonia.

para responder a la formacion de un estigma social. El trabajo de Amparo Marroquin (2007) realizado con
el analisis de los relatos que la prensa en Guatemala, el Salvador y Honduras, realiza sobre los jovenes y
sus formas de autorganizacion, es esclarecedor sobre este fenémeno.
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V. BIORESISTENCIA Y RESIGNIFICACION DE LA
CORPOREIDAD Y DE LOS ESPACIOS ALTERNATIVOS.

“‘Detras de nosotros estamos ustedes. Detrds de nuestros
pasamontafias esta el rostro de todas las mujeres excluidas. De
todos los indigenas olvidados. De todos los homosexuales
perseguidos. De todos los jévenes despreciados. De todos los
migrantes golpeados. De todos los presos por su palabra y
pensamiento. De todos los trabajadores humillados. De todos
los muertos de olvido. De todos los hombres y mujeres simples
y ordinarios que no cuentan, que no son Vvistos, que no son
nombrados, que no tienen manana.”

“Discurso inaugural de la Mayor Ana Maria”
(al Encuentro Intercontinental por la Humanidad y Contra el Neoliberalismo)

Los cuerpos que se rebelan no existen, son un dato improbable socioldgica y
antropologicamente hablando. De hecho, en el ambito empirico del estudio de
las resistencias sociales es comun detenerse a analizar los sistemas de
relaciones economicas, politicas, juridicas, o de cualquier indole de interrelacion
en donde la resistencia —ya como movimiento social, ya como accion colectiva,
se realiza. En estos estudios la corporeidad pasa desapercibida o es reducida a

la correlacion de datos estadisticos. El cuerpo es un pretexto grafico, una
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referencia terciaria y no esa posibilidad vital de observar las gestualidades, las
escrituras de rebelion de los cuerpos que levantan barricadas, que marchan o,
como estableceria John Holloway (2002), que gritan, que sienten dolor.

El grito, dice Holloway, como experiencia y como reflejo del dolor, se
antepone al campo de la reflexién pausada y artificiosamente filoséfica. “El
pensamiento —escribe- nace de la ira, no de la quietud de la razén; no nace del
hecho de sentarse, razonar y reflexionar sobre los misterios de la existencia”
(2002: 13), sino que esta enquistado en el campo de la negacion, de la
disonancia, de la experiencia directa del darse cuenta que la realidad a la que
nos enfrentamos es opresiva, asimétrica, y que nace de una histérica
“fabulacion del mundo verdadero”. Este mundo fabulado produce dolor, miedo,
juega con las subjetividades para producir mayores cuotas de poder y, para
ocultar los dispositivos’® que lo producen, ha creado un orden discursivo
plagado de instituciones, de saberes, de arquitecturas espaciales y corporeas,
de cronotopias’’ que controlan la nocién del tiempo productivo, de

subjetividades y campos estratégicos en donde se expanden o contraen los

® Agamben ha explicado que los dispositivos generan corporalidades y, con ello también, ciertas
realidades que se materializan como un cierto orden de poder: “llamaré literalmente dispositivo cualquier
cosa que tenga de algin modo la capacidad de capturar, orientar, determinar, interceptar, modelar,
controlar y asegurar los gestos, las conductas, las opiniones y los discursos de los seres vivientes. No
solamente, por lo tanto, las prisiones, los manicomios, el pandptico, las escuelas, la confesidn, las fabricas,
las disciplinas, las medidas juridicas, etc., cuya conexién con el poder es en cierto sentido evidente, sino
también la lapicera, la escritura, la literatura, la filosofia, la agricultura, el cigarrillo, la navegacién, las
computadoras, los celulares y — por qué no - el lenguaje mismo, que es quizas el mas antiguo de los
dispositivos, en el que millares y millares de afios un primate — probablemente sin darse cuenta de las
consecuencias que se seguirian — tuvo la inconsciencia de dejarse capturar.” (Agamben, 2005).

"7 Si bien Jacques Le Goff (1983) no utiliza el término de cronotopia, en este trabajo lo estamos utilizando
en el sentido que este historiador marca en su texto Tiempo, trabajo y cultura en el occidente medieval en
donde afirma que la mejor muestra de poder histérico y social se encuentra en el control del tiempo. Si
bien, bajo otros términos, Giovanni Gasparini (1992), también hace referencia a este mismo fenémeno
bajo el término de modelos culturales de tiempo. La cronotopia es un término que acufiamos en el mismo
sentido: los grupos humanos han establecido una colonizacion de un modelo de tiempo propio del discurso
hegemonico dominante.
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juegos de poder, las intencionalidades, y en donde se experimenta la
incertidumbre, el miedo, la angustia y el terror.

Holloway no antepone a este mundo fabulado ninguna utopia del mundo
verdadero, sino solo el grito que sale a las calles, que irrumpe en las plazas,
gue se hace oir como antipoder. La materialidad de éste, expresa, es invisible
pero tiene la capacidad de hacerse cotidiano, de cristalizarse “en todo lo que
vivimos cada dia” de tal modo que, enquistado en ese espacio de lo ordinario, el
anti-poder demuestra que si bien las subjetividades estan dafiadas, no estan
destruidas (Holloway, 2002: 230).

Partamos de dos ideas sugerentes del texto de Holloway. La primera, que
las formas de poder social no pueden sino generar dolor y, la segunda, que es
este dolor el que puede resignificar la realidad y la interaccion social como
contrapoder. Entre ambos procesos, subyace de manera latente, la posibilidad
de generar nuevas subjetividades en torno a los espacios de poder —o
heterotopias- y en torno a la corporeidad y a sus lecturas.

En los capitulos anteriores hemos establecido una serie de premisas en
torno a la dinAmica de las sociedades capitalistas contemporaneas y hemos
identificado elementos complejos del orden discursivo que, asi mismo, han
logrado imponer estratégicamente la vision de un topos y de un orden social y
simbdlico que tiene como principales ejes de construccion a la incertidumbre y
al miedo como subjetividades latentes del nuevo orden social. El topos
globalizado o la utopia planetaria, analizamos, oculta una suma compleja de
discursos y subjetividades que han logrado conformar diferentes visiones del

espacio y del cuerpo como lugares de transito, como representaciones del
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anonimato que guarda el individuo frente al mercado y frente a la imagen de un
Estado débil que debe legitimar su propia existencia creando la experiencia civil
del terror y del aislamiento. Parece paraddjico que los procesos de dominio
puedan generar, por un lado, espacios y corporeidades de transito —perdidas en
los meta relatos de las modas, los perfumes, los estereotipos de belleza
corporal, los modelos de alimentacion o la asuncion de identidades
metrosexuales- y, por el otro, la experiencia del aislamiento como resultado del
nivel reducido de representaciones del espacio homogéneo del mercado y
como producto de las legitimaciones de los Estados en torno al miedo politico.

Nos preguntamos: ¢es posible encontrar, ya como contrapoderes, ya como
expresiones de resistencia silenciosa, campos de accion estratégicos que
enfrenten desde otra vision del cuerpo y del espacio, a esa representacion
imaginaria del topos global? ¢Es posible superar la experiencia simbdlica del
aislamiento y de la transitoriedad con novedosas formas de reapropiacion y
resemantizacion de la corporeidad y de la espacialidad?

Para abordar estas interrogantes y vincularlas con la experiencia del dolor
gue sefialamos lineas arriba, este capitulo explorard diversas experiencias
sociales contemporaneas que partan de dos componentes elementales: uno, de
su expresion publica como resistencia al dolor; dos, como manifestacion de
otras visiones del cuerpo y como posibilidad de construir heterotopias

alternativas.

167



El dolor no esta en otra parte.

La sociedad moderna, con toda su maquinaria para controlar la vida, para darle
un sentido inmanente y relacional a los vinculos corporales y espaciales desde
la oOrbita de la produccion de incertidumbres, ha buscado como experiencia
moderna secuestrar el dolor. Fernando Barcena al propésito escribid: “La
civilizacion occidental se ha negado a naturalizar el sufrimiento; mas bien ha
intentado tratar el dolor como susceptible de control social” (2000:73). Este
planteamiento, en si, podria conducirnos a revalorar una historia del dolor en
Occidente y, sobre todo, a tratar de entender como éste intento por exorcizar el
dolor ha sido, por excelencia, un dispositivo cultural que se antepone a esa
imagen del cuerpo doliente de las representaciones medievales.

El dolor, el martirio y el suplicio cristiano fueron, por mucho tiempo, partes
de la tecnologia de salvacion y de trascendencia humanos. Las imagenes
teolégicas de un Jesucristo herido por las transgresiones de la humanidad,
traspasado y crucificado, representan apenas el inicio del poder que la Iglesia
ha operado a través de los siglos y que tiene como base subyacente la
produccion subjetiva de la culpa. EI mismo Nietzsche (1932) establecié que, en
sus origenes paulinos, el cristianismo tuvo la necesidad del misterio de la culpa
y del pecado ya no como practicas sino como elementos centrales del culto

religioso.”® La estrategia fue simple en su concepto pero profundamente

78 “San Pablo parte de la necesidad del misterio para las grandes multitudes excitadas por el

fanatismo religioso: busca un sacrificio, la fantasmagoria sangrienta que soporta la lucha con las
imagenes del culto secreto: un Dios crucificado, la copa de sangre, la unién mistica con la victima [...]
Busca una existencia de ultratumba (la existencia de las almas individuales que han alcanzado la
bienaventuranza por la expiacion), puesta en relacion causal con dicha victima como resurreccidon
(conforme al tipo de Dioniso, Mitra, Osiris) [...] Necesita poner en el primer plano los conceptos de culpa
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civilizatoria: la culpa, vinculada con la experiencia del dolor, se convertiria en el
principal dispositivo de control y disciplinamiento ético y corporal. Las imagenes
del dolor son muchas: los matrtires, los santos y la pléyade de virgenes, santas
en arrebatos misticos, poblaron no solo el imaginario medieval sino que se
plasmaron en la arquitectura del espacio, se empotraron en los dinteles de las
iglesias, en las fachadas de las catedrales, en los marcos de la pintura y la
escultura medieval. La culpa se identifica, en primera instancia, con
instituciones del dolor que, como la Iglesia y su Santo Oficio, disefiaron las
tecnologias corporales de la confesion, la expiacion y la tortura para acentuar el
espacio simbélico del orden de la produccién del discurso.”

El renacimiento y la edad moderna ven con horror que el dolor y la culpa
hayan sido los mecanismos que dieron cabida a una edad que les pareci6
oscura, plagada de supersticiones, de angeles y demonios, de ignorancia y de
una delimitacion de los saberes con respecto del mundo y del cuerpo. La edad

moderna no sélo sustituye el cosmos medieval por el universo saturado de

y pecado, no una nueva practica (que era lo que Jesus predicaba y ensefiaba), sino un nuevo culto, una
nueva fe y una transformacién milagrosa ("Salvacion" por la fe).” (Nietzsche, 1932: 100)

™ |La Salvifici Doloris, carta escrita por Juan Pablo 11, por ejemplo, ilustra la idea de que la comparticién
del hombre con el sufrimiento de Cristo es el verdadero medio redentor: "En el sufrimiento estd como
contenida una particular llamada a la virtud que el hombre debe ejercitar por su parte. Esta es la virtud de
la perseverancia al soportar lo que molesta y hace dafio. Haciendo esto, el hombre hace brotar la
esperanza, que mantiene en él la conviccién de que el sufrimiento no prevalecera sobre él, no lo privara de
su propia dignidad unida a la conciencia del sentido de la vida. Y asi, este sentido se manifiesta junto con
la accion del amor de Dios, que es el don supremo del Espiritu Santo. A medida que participa de este
amor; el hombre se encuentra hasta el fondo en el sufrimiento: reencuentra el alma que le parecia haber
perdido a causa del sufrimiento. De manera que el sufrimiento tiene cierta capacidad creativa. Puede
regenerar el bien de aquel que padece, del mismo modo que el sufrimiento de Cristo ha creado el bien de
la redencidn, esto es, de la liberacion definitiva del mal: no ya solo la muerte fisica sino la muerte eterna:
"en el misterio de la Iglesia como cuerpo suyo, Cristo en cierto sentido ha abierto el propio sufrimiento
redentor a todo sufrimiento del hombre. En la medida que el hombre se convierte en participe de los
sufrimientos de Cristo -en cualquier lugar del mundo y en cualquier tiempo de la historia- en esa misma
medida, a su manera completa aquel sufrimiento, mediante el cual Cristo ha obrado la redencion del
mundo" (citada por Le Breton, 1999).
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atomos y espacio vacio sino que, desde la perspectiva de una nueva
subjetividad, inici6 una fuerte critica a las tradiciones medievales, a sus
instituciones y, por supuesto, a su poder. Si el espiritu del Medioevo fue el
dolor, el de la llustrada modernidad, deberia ser su conquista.

Las formas occidentales de secuestrar la experiencia del dolor pasan desde
la investigacion médica hasta la asuncion cultural de su negacion. Sobre la
primera, ya hemos arriesgado la idea de que esta basada en la reduccion del
cuerpo a una mercancia refaccionaria. El cuerpo que los médicos atienden es
una maquinaria de huesos, sangre, tendones, viseras y Organos -—
reemplazables en la medida de los avances de la ciencia biomédica-, y el dolor
es solo expresion de la falla funcional de alguno de ellos. El dolor no es visto
como una subjetividad que, como ensena Le Breton, “concierne a la entera
existencia del ser humano, sobre todo a su relacion con el inconsciente tal
como se ha constituido en el transcurso de la historia personal, las raices
sociales y culturales; una subijetividad también vinculada con la naturaleza de
las relaciones entre el dolorido y quienes lo rodean” (1999: 94-95).

La segunda forma de secuestrar el dolor es negar su existencia o reducir,
en la mayor medida posible, su experiencia avasalladora. La corporeidad
creada desde la o6rbita de los mercados se ha instalado en la concepcion
posible de la ausencia del dolor. Las nuevas narrativas del mercado preconizan
una cultura indolora, ladica, relacional y, por su intento de exorcizar la angustia
y el sufrimiento, desencaja la experiencia humana, la hace vulnerable. Slavoj
Zizek (2009) ha sefalado, no sin cierto sarcasmo psicoanalitico, que los valores

de la sociedad contemporanea implican una cierta obligatoriedad del goce v,
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con ello, de la eliminacion del dolor. De acuerdo con este pensador, la
permisividad social que existe en la cultura tiene, entre otras cosas, un
imperativo que genera, curiosamente, una nueva dinamica de la culpa: “En
otros tiempos la obligacion moral era llevar una ‘vida decente’. Si traicionabas a
tu esposa, te sentias culpable por buscar el placer. Ahora se trata de lo
contrario, si no buscas el placer, si no estads dispuesto a gozar, te sientes
culpable” (Zizek, 2004: 4). El dispositivo es curioso porque transgrede la idea
clasica de que la sociedad era, a decirlo con Freud, fuente de represiones del
libido, expresion del super-yo psicoanalitico. La paradoja, explica Zizek, es que
el imperativo ahora es, por el contrario, la realizacién del deseo, la eliminacion
dolora de la experiencia humana, la construccion de la culpa —que coloca al
individuo en la angustia- y que, por cierto, permite la realizacion de mayores
controles sociales. “La paradoja de la sociedad permisiva es que nos regula
Ccomo nunca antes”, sentencia el autor.

Las sociedades que buscan secuestrar la experiencia del dolor y crean
mayores tecnologias capaces de liberar al ser humano de las obligaciones
impuestas por el dolor pero, por otro lado, generan dependencia y pérdida de la
autonomia y de la dignidad, buscan a su vez despojar al dolor de todo
significado y de toda posibilidad de reconstruir las subjetividades del cuerpo y
de la realidad. “La fantasia de una supresion radical del dolor gracias a los
progresos de la medicina es una imaginacion de muerte, un suefio de
omnipotencia que desemboca en la indiferencia de la vida (perder el dolor es
también perder el placer y el gusto de la vida y precipitarse en el hastio).” (Le

Breton, 1999).
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Abolir el dolor, o por lo menos generar la ilusion de poder controlarlo o
dosificarlo, significa tratar de abolir la posibilidad de resistencia, la capacidad de
gritar nuestra condicion humana y, conducirla al extremo para generar, ya lo
sugeria Holloway, la posibilidad de resignificar la existencia a través del grito.

Existe una relacion entre el dolor y la capacidad de resignificar o
resemantizar la realidad. Nietzsche lo sabia, su propia experiencia dolora —su
constitucion enferma, su dificultad de vincularse con las mujeres y su
pensamiento intempestivo- le habia llevado a pensar en el vacio como una
posibilidad creadora, abierta hacia la autoconstitucién vital y cultural. Nietzsche
sabia que la caida de los dioses, de la razén o de la moral, produciria una
transmutacion de todos los valores pero también estaba consciente de la carga
dolorosa del vacio, de la peligrosidad del mismo como pathos, como
enfermedad, como dolor pasivo. Nietzsche apostaba por la posible
autoconstitucion vital del sobre-hombre capaz de hacer nuevas genealogias de
voluntad, de intencion y de sentido. A esta actitud que surge del dolor del vacio,
Nietzsche le denomina nihilismo positivo.

El dolor se experimenta en el propio cuerpo pero es, también, una
experiencia comun, solidaria, propia de la capacidad consciente del hombre. A
través del dolor, de la consciencia del mismo, es posible resignificar la vida,
tanto personal como social, y es posible tratar de entender como la resistencia
social, como abierto contrapoder o como silente vida, ha tenido la posibilidad de
superar la experiencia simbdlica del aislamiento y de la transitoriedad, dos
subjetividades construidas, tal como ya hemos estudiado, desde el orden del

poder global.
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Dolor, sentido y violencia

Fue Emanuel Levinas (1993) quien escribio que en el sufrimiento se produce la
ausencia de todo refugio. El dolor y el sufrimiento causan una exclusion de
principio: se pierde la confianza en el propio cuerpo, se genera una expulsion
del mundo comun y se agudiza el sentimiento de permanente soledad. En
medio de estas realidades, del laceramiento de la existencia, se transita
violentamente frente a los poderes visibles, se asumen tragicamente o, en la
altima puncién del dolor, se busca —pese a la consideracion de los propios
limites corporales, temporales y espaciales- generar otro sentido vivencial del
sufrimiento. La crisis moderna, aseguran autores como Berger y Luckmann
(1997), o como Emanuel Levinas, ya citado, tiene un caracter de
reconfiguracion social del sentido: el mundo dado, es decir, los sentidos que el
hipermercado y la hiperrealidad han colocado ante los ojos y el cuerpo de las
mas diversas sociedades, asi como su carga de incertidumbres y violencias
politicas, revelan una tendencia cada vez mas acentuada a la busqueda de
lugares —geogréficos o simbdlicos- de refugio ante la inminencia del riesgo y del
peligro, ya real, ya percibido.

En las sociedades contemporaneas el riesgo, el peligro y la incertidumbre
deben tener una cierta visibilidad que resulta indispensable para garantizar el
sufrimiento y su cuota social poder asegurar el orden global. Desde la esfera
mas personal hasta la que transcurre en los medios, el miedo, el terror y la

incertidumbre hacen su tarea normalizadora.
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El topos global, como ya puede observarse, basa su poder en la exclusion
visible de los intereses que no correspondan a la légica de la reproduccién del
mismo capital.

El espectro de la exclusion y del miedo es, verdaderamente, perturbador y
abarca casi todas las expectativas vitales de la poblacion, es decir, desde el
ambito de la percepcion del riesgo global hasta el de la invasion de los espacios
de la intimidad. Los datos son muchos: uno) aumento del desastre ecolégico
gue incluye no sélo el ya consabido problema del calentamiento global, sino
también las expectativas cada vez menores y alarmantes en la produccion de
alimentos; dos) el crecimiento mundial, nacional y regional de las tasas de
desempleo, de la inseguridad personal y publica, de la desigualdad social y la
pobreza®; tres) la visibilizacién constante de peligros producidos por el crimen,

las drogas, el racismo, la xenofobia y la violencia intergénero;®

cuatro) la
debilidad discursiva de los Estados —antes identificados con su papel de
salvaguardas del bien publico- frente al imperio de los mercados financieros

quienes, a través del dispositivo de la deuda, logran imponer sobre cualquier

8 | os datos mundiales sobre la pobreza y la desigualdad son estrujantes. El programa de las Naciones
Unidas para el Desarrollo report6 en iniciado el nuevo siglo més de la mitad de la poblacién mundial tenia
ingresos inferiores a dos délares diarios. Mientras el 20% de los pobres habia percibido hacia finales de
los afios noventa el 2.3% de la renta mundial, trece afios después esa proporcion habia bajado al 1.4%. En
cambio el 20% de los mas ricos acapar6 el 85% para las mismas fechas.

8L gl proceso de comercializacién sexual no tiene fronteras, éste opera en varias direcciones, pero con
una fuerte demanda en aquellas sociedades con mayor poder econémico. En Estados Unidos se estima
que existen mas de cincuenta mil mujeres traficadas y en estado indocumentado, que son puestas a
trabajar en la prostitucion. En Japdn se considera que hay mas de 40,000 mujeres Tailandesas. Naciones
Unidas ha reportado también que entre 200,000 y medio millén de mujeres se encuentran en la Unién
Europea como trabajadores sexuales ilegales que en algin momento resultan explotados y violados
fisicamente. La ‘demanda’, por ejemplo, de mujeres rusas ha aumentado en los ultimos afios durante la
crisis econdmica de éste pais y se considera que existen unas 50,000 mujeres traficadas, de las cuales
15,000 estan en Alemania, 5,000 en Japon y unas miles en Estados Unidos. Las Naciones Unidas aprobd
en Diciembre de 2000 el Protocolo de la Convencién Contra el Crimen Transnacional Organizado con
énfasis en el Trafico de Personas. Estos son algunos datos arrojados por esta organizacion translateral.
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discurso de soberania, ajustes estructurales que producen mas desempleo,
mas pobreza® y mayores indices de marginacién social; cinco) la expresién de
la exclusién sobre aspectos de seguridad, derechos, alimentacién, salud,®® las
cuales han ido replegandose frente al modelo de competencia, servicio y
gerencia privada; seis) la corrupcion politica y el constante descreimiento de las
instituciones democraticas quienes se encuentran mas empefiadas en la
consecucion del poder bajo cualquier medio y miedo politicos; siete) la aparicion
casi pandémica de nuevas enfermedades que pueden propagarse por las vias

de la alimentacion, el sexo o la simple convivencia social;®

ocho) las amenazas
permanentes en bioterrorismo y biopirateria; nueve) la visibilizaciéon de la
violencia por nuevos actores del crimen organizado®® y un largo etcétera que
todavia pasa por las redes de trafico de personas, de érganos, de armas, de
intercambios sexuales, de fraudes cibernéticos, de pederastia.

La globalizacion como régimen de las corporaciones transnacionales ha

puesto a millones de personas en el paréntesis del miedo, de la anomia

generalizada, de la corporeidad anénima que transita los escaparates ludicos

8 E| Banco Mundial en 1998 aseguré que las medidas empleadas en Latinoamérica no habian sido
suficientes para disminuir la pobreza. En México 91 millones (de poco mas de 100 millones de
mexicanos) en 1997 apenas podian adquirir 46% de la canasta basica.

8 840 millones de personas pasan hambre. Mil millones no tienen acceso al agua potable. La misma
cantidad son analfabetas. La esperanza de vida de un tercio de la poblacién en los paises menos
desarrollados no llega a los 40 afios de vida.

8 La aparicién de fenémenos como el de las vacas locas en Inglaterra, el del ébola, el SIDA y el més
reciente fendémeno de virus AHIN1 han logrado establecer nuevas distancias en las relaciones sociales,
sexuales y alimenticias en el mundo. Las politicas de ciertos paises, como Estados Unidos, estan dirigidas
a controlar sus fronteras contra el terrorismo —a partir de ese 11-S- y contra el bioterrorismo que pudiera
entrar por la via de la importacion de alimentos.

% De acuerdo con Omar Rincon y con Germén Rey (2008), la inseguridad tiene tres ejes: i) el de la vida
cotidiana (hurto de residencias, personas, comercio, vehiculo, entidades financieras, accidentes,
homicidios); ii) el del crimen organizado (extorcién, secuestros, atentados, masacre, narcotrafico y drogas,
bandas juveniles) y iii) el de la agenda de nuevos delitos (delitos de discriminacion sexual, trafico de
organos, feminicidios). Ver Rincén, 2008: 37.
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del mercado, espacio simbdlico privilegiado en donde se encuentra el suefio
aséptico e indoloro de la utopia planetaria del hedonismo, del goce y del super-
yo permisivo que oculta, acusaria Slavoj Zizek, mayores dispositivos de

vigilancia y de control.

Bioresistencia, corporeidad y heterotopias alternativas
La resistencia se realiza ahi donde el poder, no como instrumento sino como
relacion, busca extender sus campos estratégicos de accion y de operacion. La
resistencia genera acciones, circula haciendo patente la existencia de saberes
alternativos, de nuevos discursos que expresan la capacidad social de
resemantizar la realidad, de pensar, como ha ocurrido con el movimiento
antiglobalizacién, en otros mundos posibles. Cuando esto sucede, nos
encontramos frente a elaboraciones ldgicas, planes de Ilucha abiertos,
estrategias planificadas. Sin embargo, tal como ha sefialado James C. Scott
(2007), a veces la resistencia aparece, dentro del plano de la cotidianidad, no
como una accion objetiva, sino como accion que oculta deferencias fuera de
escena pero que constituyen, en si mismas, discursos ocultos, simbdlicamente
efectivos, disfrazados estratégicamente en formas linguisticas tales como el
chismorreo, el refunfufio y el chiste.

Ya como accion estratégica abierta y confrontada, ya como parte de
discursos ocultos, las resistencias tienen la capacidad de entrar al juego donde
las reglas, dispositivos, espacios, corporeidades, saberes, instituciones y

discursos, se expanden y se contraen creando ondas de choque, puntos de
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desencuentro donde se dilucidan, se entremezclan o se niegan violentamente
las diferencias. Las resistencias se manifiestan o irrumpen.

Irrumpir no es sinbnimo de manifestar. En esta Ultima categoria existe una
cierta racionalidad programada que puede expresar el abolengo de su origen
democratico, es decir, la tolerancia. Cuando alguien se manifiesta lo hace
desde el reconocimiento de su calidad como actor del orden donde discurre, por
eso Voltaire pudo expresar que, pese a los desacuerdos, es importante
defender el derecho racional de manifestarse en la via de la construccion de
consensos.®® No ocurre lo mismo con la irrupcién. En esta categoria existe un
cierto nivel de violencia sélo legitima para quien la ejerce. La irrupcién es un
acto que revela el choque efectivo de campos estratégicos, que expresa
disensos, que enciende las sefiales de alarma, que no quiere negociar nada
pero que hace visibles las contradicciones del poder. La irrupcién tiene la
cualidad de ser instantaneicistas, y de no saber revelar ningin proyecto, ni
reivindicacién de otra cosa que no sea el dolor, la furia y el cuerpo que grita,

que se viste o se desviste para gritar.®’

8 El ejemplo mas claro corresponderia, quizés, a las marchas por la seguridad en muchas ciudades del
mundo y especificamente en México. Estas expresiones, organizadas desde la sociedad civil, buscaron
expresar fallas en los sistemas de seguridad social del pais y clamaron por la aplicacién de politicas
gubernamentales mas eficientes, mas acordes con la realidad que ha violentado el transito por la ciudad.
Pese a su caracter critico, pese a la circulacion de discursos simbdlicos que prefiaron dichas
manifestaciones —las velas, los ropajes blancos, el silencio- estas expresiones jugaron con la légica de la
tolerancia y de la normalidad politica. Los resultados fueron interesantes: la renuncia necesaria de
funcionarios publicos, las promesas de implementacion de mejores sistemas y dispositivos de seguridad vy,
por supuesto, la negociacion tolerante con los protagonistas del orden politico. “jSi no pueden,
renuncien!” es una frase que exige eficiencia administrativa y operativa, no una critica al orden del poder.

¥ Los eventos violentos de diciembre de 2005 en algunos paises de Europa —Francia entre ellos- pueden
darnos algunos acercamientos en torno a lo que discutimos. La noche cambi6é cuando sorpresivamente
miles de jovenes emigrantes se fundieron en las calles oscuras y la incendiaron. Mas alla de las imagenes
televisivas y de la simple opinién, la irrupcion fue la explosion de la diversidad frente a un sistema que,
desde sus origenes, se fundo a partir de reducir todo a la Unidad. Al respecto, Michel Mafessoli escribio:
“Para aquellos que saben ver realmente, la teatralidad de nuestras calles esté en la diversidad: gorras, kipa,
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Entre la manifestacion y la irrupcion, pese a sus diferencias sintomaticas,
se pueden detectar formas de resistencias activas que, como hemos insistido a
lo largo de este trabajo, hacen circular nuevos lenguajes que se contraponen
con la idea del topos global; nuevas actitudes que se realizan al margen de la
orbita de las identidades de mercado; otros corporeidades no necesariamente
moldeadas por el egobuilding mediético, y la posibilidad de entender que la vida
humana se realiza, como lo supondria Foucault (2008:3), en regiones abiertas,
plurales, es decir, en contraespacios.

Para el desarrollo de esta vision de la resistencia desde otras oOrbitas de los
discursos que circulan en los campos estratégicos de la sociedad
contemporanea, que constituyen otras subjetividades alrededor del cuerpo y del
espacio, centraremos nuestra atencion en dos grandes regiones analiticas:
primera, la que hemos denominado como la reapropiacién del cuerpo y del
espacio en donde se dan cita aquellas expresiones de resistencia desde la
vision del cuidado de si; segundo, visualizaremos aquellas formas sociales que
buscan, desde el cuerpo y el heterotopos, resignificar y resemantizar los

discursos hegemonicos del poder. Dentro de estos, nos detendremos sobre

boubou, djellaba, y otras pelucas rasta son los toques coloreados de la vida urbana. Empiricamente la
heterogeneidad se afirma con fuerza: reafirmacion de la diferencia, localismos diversos, especialidades
ideoldgicas y del lenguaje. Todo es bueno para acentuar las formas de vida cuyo fundamento es menos la
razon universal que el afecto compartido, que el sentimiento de pertenencia” (Mafessoli, 2006:17) La
resistencia de la juventud migrante en Europa, sin embargo, tuvo el caracter de no presentar ningln
proyecto, de no ser reivindicacion de otra cosa que el de la furia causada por las politicas de exclusién que
Francia y otros paises han buscado operativizar en contra de los grandes flujos de migracion. Mafessoli
insiste: “Los rodeos, los incendios y otros motines no son ‘movimientos sociales’ reivindicativos. Algunos
intentan recuperarlos en estos términos pero su naturaleza es, justamente, ser instantaneicistas: se agotan
en el mismo momento, dejando probablemente el gusto amargo de la resaca pero también provocando —
como las piedras lanzadas a los riachuelos- las pequefias ondas de shock. Probablemente esto abrira los
ojos de los observadores sociales que, asi, descubriran que no s6lo se trata de movimientos de
desesperanza, sino de la expresion de una intensa circulacion de la palabra.
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aguellas manifestaciones e irrupciones que, en su resistencia, expresan la

busqueda de nuevos horizontes espaciales y corporales.

a) Lareapropiacion del cuerpo y del espacio

El cuerpo, con sus 6rganos, sus deseos, sus fluidos, sus excrecencias, sus
temblores, sus deseos, ha sido controlado por la experiencia del aislamiento y
del transito. Las escrituras corporales del cuerpo anénimo son multiples:
olorizado, incentiva el crecimiento de la industria del perfume; limpio, da cauce
a una importante industria en donde los jabones, el shampoo, las colonias de
bafio puedan experimentar ventas multimillonarias todos los dias. Si hablamos
de ese cuerpo ludico, relacional, erotizado, entonces volteamos la mirada a ese
invisible negocio de la pornografia, el sexo virtual, la lenceria y la proliferacion
de sex shops quienes son respaldadas por filmografias, revistas, juguetes,
aromas, preservativos y toda esa pléyade de kits er6ticos con los que se puebla
el imaginario social. Como hemos sefialado ya, el cuerpo debe transitar
irremediablemente entre los suefios de su propia representacion y tropezar
constantemente con los modelos socialmente construidos de su identidad
corpérea, de su apariencia fisica, de su alimentacion y de esa perversa distopia
indolora de las sociedades occidentales. Sumado a ello, y como parte operante
de ese imaginario creado por las transnacionales de la representacion, el
cuerpo humano es refaccionario, dividido, anonimo. Detras de la industria de las
experiencias ludicas, por ejemplo, se esconden complejos sistemas de control

corporal, violentos y denigrantes contra el cuerpo de mujeres, nifias y
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adolescentes que son obligados a prostituirse.®® Detras de las representaciones
homogéneas de la dieta humana hay cuerpos anoréxicos, bulimicos, con
desérdenes alimentarios, por un lado, y la negacion ideoldgica de que el existe
una exclusion alimentaria que afecta a millones de personas en todo el
mundo.®

¢Es posible, y a pesar de estos datos, y de otros donde los controles
corporeos se hacen evidentes, identificar resistencias capaces de construir una
imagen diferente a la del cuerpo violentado? ¢ Se ha ido ya mas alla del cuerpo

victima y se han construido nuevos imaginarios de libertad corpérea?

88 Tammy Quintanilla ha estudiado cémo, por ejemplo, la prostitucion femenina implica vastas redes de
trafico de mujeres y escasas politicas sociales que puedan poner freno a una actividad normalizada en la
industria del turismo, sector estratégico de las economias mundiales. Se lee: “Para muchos de los paises en
vias de desarrollo, el turismo del sector informal es inseparable del comercio de la industria sexual de
mujeres y nifios. El turismo sexual cuenta con redes que ofrecen servicios de guias turisticas, prostitutas,
casas de visita no oficiales, prostibulos, casas de masajes que sirven de flujo tanto de turistas sexuales
extranjeros como de clientes locales. Muchas personas son atraidas a ingresar a este ambiente para obtener
dinero en estas actividades que no requieren una habilidad especial: la herramienta de trabajo es el propio
cuerpo. Cuando se trata de nifios, nifias o0 adolescentes, aquellos que no son prostituidos son expuestos al
crimen y a la explotacion.” (Quintanilla, 2006).

8 Més alla del discurso politico de la soberania alimentaria, y més alla de los programas asistencialistas
de las Naciones Unidas, existe una situacion de crisis mundial que no es capaz de equilibrar el crecimiento
poblacional con la demanda también creciente de alimentos. Seglin datos del Programa Mundial de
Alimentos, “Hay en el mundo contemporaneo suficientes alimentos para permitirle a cada nifia, nifio,
mujer y hombre llevar vidas productivas y sanas. Y aun asi, el hambre afecta a una de cada siete personas
en la tierra o a casi 840 millones de personas en paises en desarrollo” Estos datos, sin embargo, no reflejan
las multiples dimensiones de exclusion que van asociadas con la desigualdad en el acceso a los alimentos.
Seglin la Organizacién de las Naciones Unidas para la Agricultura y la Alimentacion (FAO), “...el 75 por
ciento de las personas que padecen hambre en el mundo vive en zonas rurales, no es sorprendente que en
esas mismas zonas se halle la gran mayoria de los 121 millones de nifios que no frecuentan la escuela, de
los casi 11 millones de nifios que mueren antes de cumplir cinco afios, de las 530 000 mujeres que fallecen
durante el embarazo y el parto, de los 300 millones de casos de paludismo agudo y del millén largo de
muertes por esta enfermedad que se registran cada afo.” Para esclarecer este problema de la exclusion
alimentaria, remitirse a Pasos concretos hacia un milenio sin hambre. El programa Mundial de Alimentos
y los objetivos de desarrollo del milenio. Direccién de comunicacion del Programa Mundial de Alimentos,
Roma ltalia, asi como al Programa Mundial de Alimentos de la Organizacion de las Naciones Unidas.
Region América Latina y el Caribe. Informe Anual, 2003. Editado por la Oficina del WPF, Panama, pag.
12 y, también de FAO, El estado de la inseguridad alimentaria en el mundo, 2005. La erradicacion del
hambre en el mundo: clave para la consecucidn de los objetivos de desarrollo del milenio. Publicado por
FAO, 2005, Roma, ltalia, pag. 5
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Michel Foucault describié esa posibilidad en su texto sobre Tecnologias del
yo. En dicho documento, Foucault polemiza sobre las formas de constitucion
temporal y la necesidad de ciertas tecnologias —tales como la confesion, tales
como el autoandlisis- para desarrollar una vision del si mismo. Escribe Foucault:
“El precepto «ocuparse de uno mismo» era, para los griegos, uno de los
principales principios de las ciudades, una de las reglas mas importantes para
la conducta social y personal y para el arte de la vida. A nosotros, esta nocion
se nos ha vuelto ahora mas bien oscura y desdibujada.” (1990, 57). Ocuparse
del si mismo implicaba dos practicas corporales: el epistemelesthai sautou
,«cuidado de si» y el gnothi sauton, «el conocimiento de si». Ambas practicas
constituian cuatro dimensiones en si mismas entrelazadas: la actividad politica,
la pedagdgica, la gnoseoldgica y la ars erotica.

Como puede observarse, Foucault creia en la posibilidad de transformar las
relaciones que uno guarda consigo mismo —el gobierno de si- en una abierta
relacion con algun otro. Esa nueva relacion atraviesa distintos érdenes de
saberes de si, de cuidados éticos con respecto al otro, en fin, de generar una
politica y una erética desde ese cuidado de si. “Como un buen luchador,
debemos aprender exclusivamente lo que nos permitirAd resistir los
acontecimientos que se pueden producir; hemos de aprender a no dejarnos
desconcertar por ellos, a no dejarnos llevar por las emociones que podrian
suscitar en nosotros.” (Foucault, 1999: 282).

Mari Luz Esteban (2004) ha definido la necesidad de estudiar los cuerpos
en la logica de sus itinerarios, de sus trayectorias y ha establecido que, en los

usos sociales del cuerpo, se hace necesaria una reapropiacion del cuerpo como
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agencia —sujeto activo, sujeto de sus propias trayectorias, sujeto de cambios
colectivos- para confrontar la representacion del cuerpo victima, propio de ese
mesianismo que espera la redencion por el cuerpo supliciado del otro. La
sugerencia de Esteban no deja de ser interesante cuando observamos que
existen expresiones individuales y colectivas que han encontrado, en un

conocimiento de si, la posibilidad de generar politicas corporales alternativas.

Mujeres, cuidado de siy resistencia

Fue Simone de Beauvoir quien realizo, durante la primera mitad del siglo XX, la
pregunta acerca de la existencia objetiva de las mujeres. ¢Qué es ser mujer?
¢En qué consiste el itinerario de su propia autoconstituciéon? La respuesta de
Beauvoir no deja de ser aplicable a los sistemas de dominacion androcéntrica
que todavia, a mas de seis décadas, aun existen: “«El cuerpo del hombre tiene
sentido por si mismo, abstraccién hecha del de la mujer, mientras este ultimo
parece desprovisto de todo sentido si no se evoca al macho... EI hombre se
piensa sin la mujer. Ella no se piensa sin el hombre.» Y ella no es otra cosa que
lo que el hombre decida que sea; asi se la denomina «el sexo», queriendo decir
con ello que a los ojos del macho aparece esencialmente como un ser sexuado:
para é€l, ella es sexo; por consiguiente, lo es absolutamente. La mujer se
determina y se diferencia con relacion al hombre, y no éste con relacion a ella;
la mujer es lo inesencial frente a lo esencial. El es el Sujeto, él es lo Absoluto;

ella es lo Otro.” (Beauvoir, 1982: 17)
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Esa condicion de ser lo otro, de ser inesencial, ha constituido la base
intersubjetiva del control social sobre las mujeres.®® Romper con el estigma del
poder que ha escrito las caligrafias del poder sobre los cuerpos femeninos se
ha constituido en la principal construccion intersubjetiva de resistencia que
supone un cierto empoderamiento desde el cuidado de si.

¢,Como las mujeres han perdido el miedo y han abandonado el cuerpo-
victima y han empezado, desde la orbita de la intimidad hasta las esferas
publicas a tomar decisiones sobre su libertad? Quizas, para responder esta
pregunta, deberiamos remontarnos en el estudio de los momentos coyunturales
del movimiento feminista internacional; sin embargo, esa tarea va mas alla de
los objetivos de esta investigacion y tendremos que detenernos en visibilizar
algunas manifestaciones en donde cuerpo-espacio-resistencia nos sirvan de
pretexto para entender como, desde una valoracion distinta de lo que se suele
responderse como los estereotipos tipificados del ser mujer, de pronto
empiezan a emerger otras subjetividades corporales y espaciales. Esta es una
tarea compleja por dos razones: en la historia de esta transformacién, no se
habla directamente desde el cuerpo sino desde los grandes sistemas sociales y,
segundo, porque todavia hoy la visibilidad del cuerpo es un asunto que entrafia

ciertos riesgos.

% La definicion de la naturaleza corpérea y humana de la mujer ha estado sometida siempre a un
imaginario de poder que le ofrece ojos, carne, cabellos, boca, sexo y que le ha otorgado el escrito el
reconocimiento estético pero, en contraparte, también la ha tatuado como la personificacion de la
tentacion, la perdicion fria y himeda que el Medioevo imagind y que ya estaba presente en la filosofia
presocratica de las dualidades de Pitadgoras. A estos cuerpos provocadores, como fuentes de perdicion,
deben ser controlados, manipulados y encerrados.

183



“‘Hemos decidido -escribe una militante espafola-, “saltar de la infancia
intelectual en la que nos entierra el patriarcado; brincando con la insumision, la
insubordinacion y los modelos imaginarios, las rutas por descubrir y los caminos
hallados”.®* “Hemos decidido regalar la dependencia emocional y econémica; el
sometimiento, la sumisién, el sacrificio y la complacencia; la filiacion a un estilo
de pseudovida, ese que nos vendieron como propio, sin preguntarnos la
estrategia ni esperar la respuesta debida.” Este manifiesto ademas repasa una
linea de compromisos de resistencia con los cuales, el 8 de marzo como fecha

simbdlica, posee con otras luchas reivindicatorias: desde el elogio a la

subversion, al desafio, la transgresion y la rabia, este cuerpo es mio, yo decido,

L E| dia 8 de marzo de 2006, en Zaragoza Espafia, un grupo de mujeres salié a recorrer las calles de la
ciudad, a identificar los lugares publicos del poder y a enunciar un manifiesto en torno al reconocimiento
del cuidado de su cuerpo que tiene rabia, que la expresa, que se masturba, que se revela. Esta experiencia
revela los elementos que se pretenden resaltar de esa posibilidad de rastrear resistencias desde otra visién
del cuerpo. Hemos incluido el texto completo del manifiesto, para su mayor comprensiéon: ESTE
CUERPO ES MIO, YO DECIDO. Transformando nuestra palabra en rabia, nuestra rabia en fuerza,
nuestra fuerza en lucha. Hoy 8 de Marzo, no es dia ni de flores ni de bombones; es un dia que
aprovechamos para transformar nuestra rabia en eficacia. Somos luchadoras del dia a dia, radicales,
desafiantes, bolleras, marginadas, anticapitalistas, feministas, subversivas, desviadas y transgresoras.
Subversivas; no creemos en la maternidad ni como instinto ni como destino, sino como una opcion mas.
Consideramos el parto y el aborto, decisiones legitimas y nos posicionamos en contra del control de
nuestra sexualidad. Desafiantes; cuando nos hacemos publicas y visibles; cuando resistimos las
agresiones en forma de violencia simbdlica, psiquica, fisica e institucional. Marginadas; nos sitGan en la
periferia del sistema social. Somos mujeres maltratadas, sin recursos, delincuentes, drogadictas,
“discapacitadas”, putas, trabajadoras sexuales, desarraigadas, solas, viejas, las que no existen hasta que
son asesinadas, las que trabajan sin salario y las mismas hacia quienes dirigen politicas asistenciales y de
insercién, privandolas de derechos y haciéndolas invisibles para su mayor explotacién. Anticapitalistas;
nos oponemos a un Aragoén controlado: Gritamos No a la ley de ordenanza “Incivica, No a Gran Scala,
No a las bases de la OTAN y No a la Expo. Y lo decimos nosotras, las putas. Feministas; creemos que la
revolucién de las mujeres ni empez6 ni se limita a los movimientos controlados, institucionales,
encorsetados en lo politicamente asumible, en los cuales, pretenden encerrarnos. No queremos vuestra
“ley de igualdad” sino acabar con la desigualdad destruyendo la jerarquia patriarcal. Radicales; no
queremos ser mujeres explotadas, precarizadas, militarizadas. No queremos leyes de violencia de género
que nos victimicen y nos infantilicen para “protegernos” sin atacar el asunto de raiz. No queremos
tolerancia, queremos lo que es nuestro. Somos las que decidimos: Este cuerpo es mio y no se toca, no se
viola, no se golpea, no se acalla, no se categoriza, no se grita, no se censura, nNo se niega, no se encierra,
no se controla, no se subordina, no se domestica, no se olvida, no se invisibiliza, no se destruye, no se
intimida, no se aliena, no se frena, no se insulta, no se culpabiliza, no se ignora, no se le margina, no se
mata. Este cuerpo es mio, y decide porque es autdnomo; Se rebela, transgrede, actua, crea, construye, se
pronuncia, Se enuncia, se agrupa, contesta, habla, se masturba, grita, exige, conoce, cambia, sabe,
rechaza, desobedece, se desvia, reclama, ama, odia, cuestiona, es fuerte, publico, resiste y lucha, se
empodera y dice: no al patriarcado y al capitalismo.”
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lema y titulo de esa movilizacién de mujeres en Zaragoza, Espafia, se convierte
en un excelente ejemplo de los itinerarios corporales y espaciales que
empezaron a ser resignificados en ese momento algido de la protesta. El
manifiesto empieza contraviniendo el estereotipo de la festividad como dia de
transmutaciones vitales: la palabra se conjuga con la rabia, ésta en fuerza
visible que sujeta pancartas, mantas de protesta, que grita, que camina por las
calles de la ciudad y va identificando y sefialando lugares especificos del poder
militar, como la capitania, o del poder empresarial. La crénica de esa
movilizacion incluydé cruzar cintas plasticas de rechazo a esos topos
identificados y a leer dicho manifiesto en las puertas del edificio legislativo de la
localidad, otro espacio de autoridad androcéntrica. Al grito de este “cuerpo es
mio, yo decido”, se establecieron las premisas de la protesta: “somos
luchadoras del dia a dia, radicales, desafiantes, bolleras, marginadas,
anticapitalistas, feministas, subversivas, desviadas y transgresoras”. El
reconocimiento publico de la subversién y de la desviacion no es gratuito: es la
expresion de que se es lo que se decide ser en publico y lo que se es ya en lo
intimo. Como puede verse, el cuerpo se alude en la protesta y, en el pleno
reconocimiento de los goces ludicos e intimos, éste se convierte en el eje de
gravedad de la irrupcion. La actitud contestaria de las mujeres en Zaragoza no
s6lo parte del principio de la pertenencia corporal, sino el de encauzarlo a un
nuevo imaginario capaz de hablar, de gritar, de masturbarse y hacer de ello un

pronunciamiento.
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Lugar, Tucuman, al pie de los Alpes argentinos. Tiempo, un afio después de la
manifestacion descrita anteriormente. El pretexto que tienen las mujeres para
salir a la calle es semejante aunque responde a otra geografia y a otra
percepcion de la politica. Aqui la rabia empieza con la descripcion de una serie
de femenicidios: ellas se saben los nombres de las acaecidas, conocen las
razones oficiales de su deceso, saben que la violencia contra el cuerpo
femenino en América Latina no se sujeta Unicamente a un régimen de
desigualdad simbdlica sino que, por el contrario, parte de un miedo gestionado
que culpabiliza a la mujer, que la hace responsable de su propia muerte.®?

La manifestacion en Tucuman tiene como enemigo la invisibilidad del
Estado y la lentitud que este tiene para atraer judicialmente cada uno de los
casos por los cuales se protesta. La rebeldia, la rabia y el deseo de hacerlas
publicas, hace que las mujeres porten pancartas, marchen lento pero
decididamente por las calles de una ciudad que las reconoce. Las paredes de
las avenidas se pintan con consignas que se asemejan a las que rezan otras
manifestaciones politicas. De hecho, para las organizadoras de esta
movilizacion, la exclusiéon social y sexual que sufren es un asunto de orden
politico. Hilda Disatnik, operadora de esta movilizacién, aseguré que ‘la
sociedad se caracteriza por el sometimiento de las mayorias en manos de unos

pocos que detentan los medios de produccidon de bienes materiales y

%2 |_os feminicidios aludidos corresponden a una serie de muertes de mujeres en manos de sus conyugues
0 amantes. La carga de culpabilizacién que estas causales suponen, han otorgado un cierto clima de
legitimidad que puede observarse no solo en Argentina sino en practicamente toda América Latina. La
mujer se convierte en victima de las pasiones corpéreas que ella misma despierta. Una crénica detallada se
encuentra en la direccion electronica:

http://www.anred.org/article.php3?id_article=2405
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simbdlicos”. Disatnik sabe y hace saber que la opresibn mas descarnada se
realiza en contra de las mujeres, sabe y hace saber que la organizacion
tradicional de la familia, el Estado y la propiedad privada, genera formas de
docilidad, pasividad y dependencia femenina. El discurso sobre el cuerpo
femenino en América Latina —o por lo menos en el caso que describimos- tiene
tintes de un incierto marxismo que identifica sistemas politicos de opresion y
cuerpos violentados. Salir a la calle significa, entre otras cosas, que la mujer es
consciente ya de su suerte, que sabe quién es el enemigo y generador de su
culpa y ademas hace una denuncia: que el cuerpo de la mujer, destinatario de
la violencia intrafamiliar, no es sujeto de politicas publicas abiertas: ni la
seguridad fisica, laboral y/o sexual aparece en las agendas de Tucuman. Ante
esta ausencia, la informacién se convierte en un importante dispositivo de
conciencia femenina: 870 casos de violencia de género fueron denunciadas en
esa provincia de los Andes en el afio 2007 y ante este dato las autoridades solo
ofrecen paliativos en el orden de la prevencion del delito que nunca sera, de
acuerdo con las consignas de la movilizacién, suficiente. La violacion es,
detallan los gritos de la marcha, la forma mas humillante y terrible de la
opresion porque ataca el cuerpo, la intimidad y esa simbdlica de la sexualidad,
creada dentro de la orbita de la culpa social. Desculpabilizar a la mujer y a su
cuerpo, al ejercicio pleno de su sexualidad y el derecho al goce, parecen ser las
banderas no visibles de un grupo de mujeres quienes hicieron de la calle un
panfleto de informacion, un manifiesto contra el poder y la inauguraron como
espacio donde se empiece a luchar por la reconstruccion de los itinerarios

femeninos desde la posibilidad de la libertad. Salir a la calle, pintarla, invadirla
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con tantas voces, ideas y aspiraciones de que los gobiernos locales ofrezcan
politicas gubernamentales eficaces para recuperar su derecho al goce y su
derecho a la no violencia, es hacer del espacio comun una heterotopia
alternativa. La magia no termina después de la movilizacién: la calle también ha

sido tatuada por esos cuerpos que no quieren ser solo uteros.

La resignificacion de las ciudades, es decir, de las estructuras del espacio
publico y politico, también se da en niveles que sobrepasan la dinamica de la
localidad o regionalidad que hemos descrito en los casos aparentemente
aislados de Espafia y Argentina. En algunos casos, como ocurrié en Nueva
York, octubre del 2000, las voces femeninas, las protestas, las pancartas,
adquirieron un tono global, se instalaron en la plaza para expresar que ellas
“son las primeras en padecer las consecuencias de un desarrollo econémico y
social basado en el lucro, el crecimiento y el consumo a cualquier precio”.*® La
marcha mundial de las mujeres no podia realizarse en cualquier lugar: deberia
captar la atencion en un centro simbdlico de la hegemonia estadounidense y
deberia denunciar, desde ahi, que “el raquitismo de las intervenciones
estatales, de una distribucion a cuentagotas de la riqueza, de la jerarquizacion
de los derechos y la homogeneizaciéon cultural”, son signos de una sociedad
cuyos ejes de poder no conciben sino soOlo cuerpos déciles, consumistas,

estereotipados bajo los canones de belleza que promueven las trasnacionales

%3 | a marcha mundial de las mujeres se realizd en Washington D.C. y culmind el 17 de octubre del 2000
frente al edificio de las Naciones Unidas en Nueva York y logré que una delegacion estableciera una
charla con Kofi Annan, entonces cabeza de la ONU.
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mediaticas. Ser mujer en el imaginario global es estar limitada al consumo de
modos y modas que se inscriben en los gustos, en los gestos, en las siluetas
fisicas, en la asuncién de una sexualidad subsumida al placer masculino. Ser
mujer en la realidad exclusora del mercado significa verse condenadas soportar
en sus hombros la reproduccion de la comunidad, la administracion cada vez
mas informal de las economias familiares y, en los casos de mayor violencia, a
vender su cuerpo literalmente para garantizar su sobrevivencia.®*

La conciencia abierta de su condicion violentada, ya por poderes locales o
por los invisibles hilos globales, muestra que existen ya manifestaciones
abiertas de una vision diferente de la corporeidad, de un cuidado de si, que ha
generado, ya lo planteaba Foucault, una ética, una erdtica y una politica. Las
manifestaciones que han tenido las mujeres en el escenario mundial conjunta
los tres elementos: la abierta posibilidad de resignificar la vida, las relaciones de
poder, la visién del cuerpo en un espacio-mundo mas equilibrado no es, como
pudiera suponerse, una dulce utopia sino un poderoso planteamiento ético que
inicia en el plano de la conciencia de si, del cuidado de si y de los vinculos
necesarios con el otro. Es una politica porque se coloca en el escenario publico
mundial y denuncia los desequilibrios de poder, las relaciones asimétricas que

produce el neoliberalismo y sus consecuencias de subcontratacién, capitalismo

%% La investigacion que sobre la comercializacion global del sexo se ha realizado por diversos
organismos revelan a través de relatos y testimoniales cuales son las razones por las cuales las mujeres son
enganchadas en el mundo de la prostitucion y una buena parte de ellas asume haber caido en las redes del
trafico de sexo por razones de sobrevivencia de sus nicleos familiares. En menor proporcion, pero
igualmente significativa, se localizan los casos de secuestros por parte del crimen organizado. En algunas
zonas de alto turismo sexual, incluso hay casos de venta de infantes por los mismos familiares para paliar
alguna situaciéon econémica. Las Naciones Unidas, frente a este panorama de violencia global, firmé el
Protocolo de la Convencion contra el Crimen Organizado en diciembre del afio 2000 como un intento
visible de enfrentar estos desafios de la globalizacion que tocan y violentan millones de cuerpos en el
mundo.
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salvaje, rendimiento y desregulacion (Pedneault, 2000). Finalmente, es una ars
erotica, es decir, el anuncio pormenorizado de que ha llegado el momento de
desmitificar el cuerpo femenino, es decir, de darle un nuevo significado que
trascienda la subcondicion de las mujeres en las relaciones de dominacion
sexual que se escondia en la gramatica sutil del amor burgués. Cuestionar los
roles reproductivos ha significado la conciencia de que su cuerpo y su
sexualidad deben ser colocados en el equilibrio basico de la propia decision, de
la propia autogestion del cuerpo. EL erotismo es una forma de vivencia ética y
politica y desde él se pueden cuestionar la diferenciacion sexual que subyace
detras de la l6gica de la globalizacién: “El juego de la especulacion financiera
transnacionalizada a través de las redes informaticas es liderado, o
hegemonizado, por espiritus masculinos que encuentran en este mundo,
liberado de las trabas de los Estados y de las fronteras culturales y linguisticas,
un lugar desrealizado a la medida de sus apetitos ludicos. Pero el sexo de esos
jugadores mundiales nunca se menciona (...) Tengamos el coraje de integrar a
esta constatacion, la crecientemente afirmada masculinizacion de las
orientaciones mundiales ya sean éstas llamadas competitividad, l6gica del
mercado, orden desregulado, caida de tantos puntos del indice bursétil, etc.
Esta perspectiva sexuada fue poco explorada en términos de sus
consecuencias generales y sin embargo esta desrealizacion cada vez mas
pronunciada explica iniciativas que imponen una logica formal extrafia al deseo
de vivir las cosas” (Matte y Guay, 2001: 172).

La resistencia abierta, identificada en estos tres ejemplos donde las

mujeres, mas duefias de si, logran generar una critica a las formas del poder
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masculino que subyace en los gobiernos locales o en los escenarios mundiales,
es sblo una pequefia muestra de que, en efecto, el cuerpo y el espacio pueden
ser reescritos desde otra politica, otra ética y otra erética: una donde no sea el
miedo ni la incertidumbre la subjetividad que delimite el cuerpo-victima, una en
donde la sexualidad no esté mediada como sistema de control desde el sistema
mundial que ha demostrado su espiritu androcéntrico, una donde el espacio de
transito se reconvierta por cuerpos visibles, muy ajenos a los cuerpos andénimos

de las representaciones del mercado.

b) Laresignificacién o resemantizacion del espacio y del cuerpo.

Uno de los elementos del discurso hegemonico global que, entre otras logicas
de dominio, han logrado crear el sentimiento tragico de que la humanidad vive a
expensas de poderosas, invisibles e inevitables fuerzas, se construy6 bajo el
discurso de la deterritorializacion. De acuerdo con esta idea, el nuevo topos
global no establece un centro territorial del ejercicio del poder sino que, abierto
al mundo, sin fronteras fijas ni barreras que lo limiten, es capaz de descentrar y
deterritorializar el poder “a todo el reino global dentro de sus fronteras abiertas y
expansivas” (Negri y Hardt, 2000).

La deterritorializacion del mundo significa, en primera instancia, borrar toda
frontera espacial, juridica y nacional que pueda ser un obstaculo a la libre
circulacion del capital. También significa tratar de hacer invisibles las l6gicas de
mando que prevalecen detras de ese intento de eliminacion territorial. Hardt y
Negri lo entendieron bien cuando contrastaron el desarrollo del imperialismo,

fundado en la extension de la soberania de los Estados-nacion mas alla de sus
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fronteras,® contra el establecimiento de un Imperio donde ya no son los
Estados sino organismos supranacionales —translaterales y transnacionales-
quienes ejercen una nhueva soberania mundial. Bajo esta dinamica del
ocultamiento de los actores y de la expansion de sus campos estratégicos de
operacion, se hace realmente dificil identificar de dénde proviene el juego de
poder.

Se puede o0 no estar de acuerdo con Negri y Hardt acerca de su diagndstico
de la nueva era global,®® sin embargo, y pese a ello, la caracterizacién de los
procesos de deterritorializacion esbozados por el trabajo de analisis de los
autores, no deja de ser reveladora de las nuevas mitologias del poder en
Occidente. Analicemos algunas de sus premisas mas importantes: primero, el
nuevo orden mundial no tiene limites®’ y por tanto abarca la totalidad espacial;
segundo, por estar fundado en toda una reconstituciéon del orden juridico que
permite la apertura de fronteras al capital —regulacion juridica y politica que
sostiene a organizaciones translaterales como la ONU, el FMI y el Banco

Mundial, entre otros- el nuevo orden da la impresion de que éste no es producto

% “E| imperialismo fue realmente una extension de la soberania de los Estados-nacion europeos mas alla
de sus fronteras. Eventualmente casi todos los territorios del mundo podian ser parcelados, y todo el mapa
mundial podia ser codificado en colores europeos: rojo para los territorios britanicos, azul para los
franceses, verde para los portugueses, etc. Adonde se afianzara la moderna soberania, construia un
moderno Leviatdn que reproducia su dominio social e imponia fronteras territoriales jerarquicas, tanto
para vigilar la pureza de su propia identidad como para excluir cualquier otra distinta” (Negri y Hardt,
2000: 5).

% Las criticas que recibié Imperio por parte de ciertos sectores intelectuales de izquierda, texto desde
donde los autores reflexionan los procesos del poder global, llevo a los autores a una serie de
rectificaciones tedricas en su Multitud, guerra y democracia en la era del imperio.

% Son conocidas las alusiones de Francis Fukuyama sobre el fin de la historia, sobre el fin de las
alternativas al sistema capitalista y la bienvenida a un sistema total de representaciones.
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histérico sino que esta, dicen los autores, suspendido en la historia.*®
Finalmente, desde este orden de apertura e invisibilidad de las fronteras, el
orden global busca ejercer mecanismos de control de la vida. “El objeto de su
mando es la vida social en su totalidad, y por esto el Imperio presenta la forma
paradigmatica del biopoder.”

Pero la deterritorializacion no sélo abarca la idea de un topos homogéneo,
de espacios cada vez menos regulados politicamente para permitir la libre
intromision de las mercancias. La deterritorializacion también alcanza otros
lugares y sitios donde se representa, de otro modo, la vida, el cuerpo, las
emociones y las gestualidades: el de los medios de comunicacién y el del
ciberespacio.

Los estudios acerca del papel que juegan los medios de comunicacion en la
percepcion de la realidad son vastos y criticos. La vision de Bourdieu acerca de
la television, de Theodor Adorno con respecto de la politica de la imagen, de
Donald Lowe y las dinamicas de la percepcion burguesa, de Giovanni Sartori
sobre la constitucion politica del homovidens, reflejan hasta qué punto el
problema de los medios ha adquirido una relevancia para la comprension del
entorno global. Sin embargo, la idea del ocultamiento del territorio tras la
construccion de un espacio mediatico —escenario donde los tecndcratas
globales fijan sus politicas de expansion- es un problema poco focalizado.

Los medios de comunicacion y el espacio simbdlico y relacional que

construyen a través de la imagen, del texto y del hipertexto, siempre han

% “E| Imperio presenta su mando no como un momento transitorio en el movimiento de la historia, sino

como un régimen sin limites temporales, y, en este sentido, fuera de la historia, o en el fin de la historia.”
(Negri y Hardt, Op. Cit).
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operado bajo la logica de la construccion de subjetividades. Chomsky, por
ejemplo, ha denunciado cémo los medios lograron legitimar la intromision de
Estados Unidos en la segunda guerra mundial. Escribe Chomsky: “...estos se
mostraban muy orgullosos, como se deduce al leer sus escritos de la época, por
haber demostrado que lo que ellos llamaban los miembros més inteligentes de
la comunidad, es decir, ellos mismos, eran capaces de convencer a una
poblacién reticente de que habia que ir a una guerra mediante el sistema de
aterrorizarla y suscitar en ella un fanatismo patriotero. Los medios utilizados
fueron muy amplios. Por ejemplo, se fabricaron montones de atrocidades
supuestamente cometidas por los alemanes, en las que se incluian nifios
belgas con los miembros arrancados y todo tipo de cosas horribles que todavia
se pueden leer en los libros de historia, buena parte de lo cual fue inventado por
el Ministerio britanico de propaganda, cuyo auténtico propdsito en aquel
momento —tal como queda reflejado en sus deliberaciones secretas— era el de
dirigir el pensamiento de la mayor parte del mundo. Pero la cuestion clave era la
de controlar el pensamiento de los miembros mas inteligentes de la sociedad
americana, quienes, a su vez, diseminarian la propaganda que estaba siendo
elaborada y llevarian al pacifico pais a la histeria propia de los tiempos de
guerra.” (Chomsky, 2005).

Otra de los fenomenos producidos por los medios es el de la desaparicion
del espacio, la deterritorializacion mediatica de las subjetividades. ¢Donde
estan? ¢Quiénes son? ¢CoOmo circulan? Los medios tienen la cualidad de
virtualizar la realidad, es decir, de extraer los condicionamientos espaciales y

temporales y presentarlos como una nueva identidad posible y perceptible. La
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virtualizacion, sefala Pierre Levy, no es una desrealizacion, sino una mutacion
de identidad, un desplazamiento del centro de gravedad ontolégico del objeto
considerado (Levy, 1999: 13). Esa nueva identidad se coloca “fuera de ahi”, es
decir, se deterritorializa, ya no puede situarse con precision, sus elementos se
vuelven nomadas y ya no pueden delimitarse geograficamente.

Los medios visuales e hipertextuales —television, cine, internet- tienen la
cualidad de construir un espacio virtual que juega con hologramas, con
escenarios bidimensionales, con narraciones atemporales y aespaciales. Esto,
sin embargo, constituye su principal poder: el de ocultar tras la la computadora,
o tras el monitor televisivo o tras la pantalla cinematogréfica®, la mutacién de
nuevos sentidos politicos que ha adquirido la realidad, es decir, la
representacion mediatica de cuerpos que navegan la deterritorializacion.

La resistencia social que se registra frente a la representacion significativa
de los espacios mediaticos no tiene por orden de accion el alejamiento ermitafio
o la negacion de estos nuevos dispositivos corporales. Por el contrario: la
resistencia se visualiza como un intento de resemantizar y resignificar los
escenarios mediaticos, es decir, los territorios sefializados y apropiados para la

transmision de los discursos publicitarios y politicos del capital corporativo. 1%

% Hay que recordar que, de acuerdo con Giorgio Agamben, el cigarrillo, la navegacion, las computadoras,
los celulares y el lenguaje se han convertido en los dispositivos de corporeidad mas importantes en la
realidad social de la globalizacion. (Agamben, 2005).

190 Este capital corporativo ha logrado establecer mecanismos de control mundial de los medios. En los
ultimos veinte afios se ha originado una concentracion de los medios de comunicacion sin precedente en la
historia. Menos de cuarenta personas dominan mas del ochenta por ciento (80%) de los medios masivos de
comunicacion: TV, Internet, prensa diaria, revistas, radio, editoras de libros, etc. Las transnacionales
contintan comprando el resto de las editoriales del mundo que adn no dominan, e imponen su discurso
ideoldgico, tanto en lo que se publica, como en lo que se vende y se lee.
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Si, como asegurd6 Agamben (2005), los dispositivos crean corporeidades,
habrd que empezar a entender qué clase de cuerpos son los que, al tratar de
ocupar el territorio mediatico, se constituyen como corporeidades alternativas.

Seattle (1999), Génova (2001), Florencia (2002) y Porto Alegre (2003), se
han convertido hoy en lugares y fechas de otra significacion politica. La
visualizacion de las luchas contra el neoliberalismo y su régimen ideoldgico
global se han materializado ante los ojos de la opinion publica mundial y se han
convertido en heterotopias alternativas de resistencia. ¢ Qué ha sucedido, en el
campo de lo simbdlico, para que estas ciudades —topos localizables- de pronto
adquieran una significatividad mucho mayor en la historia contemporanea?
Desde el punto de vista de esta investigacion, se pueden detectar por lo menos
tres elementos fundamentales: primero, la constitucion de heterotopias
significativas en el orden de la resistencia social; segundo, la ocupacion
simbdlica de los escenarios mediaticos del poder y, tercero, la resignificacion de
los sentidos politicos de la deterritorializacion. Sobre la primera, baste sefalar
gue, en efecto, estos lugares han pasado a convertirse en referencias obligadas
de la lucha contra el neoliberalismo y a convertirse en espacios abiertos donde
las nuevas multitudes se agrupan, gritan, estallan. El segundo elemento parte
de que, si en efecto, la virtualizacién deterritorializada de la realidad, ha
generado mecanismos biopoliticos de generacion de las percepciones politicas
y ludicas del cuerpo relacional, lo cierto es que los movimientos
antiglobalizacion han logrado, durante el trayecto de sus manifestaciones,

ocupar el territorio de los noticieros de la television transnacional.
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El caso de Génova (2001) es casi paradigmatico porque esta ciudad
italiana se convirtid en el lugar del choque entre dos visiones del espacio. De
acuerdo a algunas cronicas, el presidente Silvio Berlusconi creé un plan
disefiado para “la defensa de la ciudad de Génova”. El plan consistia en dividir
a la ciudad en dos zonas estratégicas: la roja, inviolable y protegido por las
fuerzas de seguridad creadas ex profeso para este fin; y la amarilla, como
espacio de transicion y contencion. De acuerdo con Carlos Scolari, “El plan
preveia el cierre de las dos estaciones ferroviarias desde el 18 hasta el 20 de
julio, la suspension del acuerdo de Schengen —que permite la libre circulacion
de los ciudadanos europeos— por motivos de “orden publico y seguridad
nacional” y la instalacion de controles de refuerzo en 43 pasos fronterizos
italianos con listas negras de “personas indeseadas” (LR-14.07 “Genova.
Chiuse le stazioni”). El corazon de este dispositivo de seguridad era la “Zona
Rossa”, una zona de exclusién que aislaba el Palazzo Ducale y una buena
parte del casco antiguo” (2003: 232).

Génova se convirtié, en un periodo menor a un mes, un una ciudad
amurallada, imposible de transitar entre una zona a otra sin salvoconductos. Sin
embargo, y pese a lo costoso del operativo, y aun pese al plan de generar
espacios de transito y de exclusion, lo cierto es que la otra vision, la de los
integrantes de los movimientos antiglobalizacion, también entr6 en escena. Una
carta enviada al presidente italiano es verdaderamente significativa: “Le
recordamos, ‘sefior Beslusconi, que contra la cumbre usaremos la
desobediencia civil, usaremos nuestros cuerpos protegiéndolos de la violencia

de su ejército. Y violaremos la zona roja” (Scolari, 2003).

197



Y asi fue: los cuerpos invadieron Génova, burlaron las zonas de seguridad,
irrumpieron sobre el espacio de poder y, ain mas, ocuparon el territorio de la
television transnacional. En efecto, las imagenes que los medios transmitieron
hicieron visible la existencia de estas expresiones multitudinarias que se han
propuesto, segun la dindmica de su propio discurso, crear otro mundo posible.
Aparecer en television, protestar, gritar frente a la pantalla, romper
momentaneamente el discurso publicitario y politico del capital corporativo fue,
en su momento, una resignificacion de la deterritorializacion. La resistencia se
habia hecho virtual.***

Internet, como paradigma tecnolégico de deterritorializacion, también fue
alcanzado por la resistencia y utilizado mas alld de los propios limites del
control de flujo de informacién, de hipertextos y de transacciones financieras.
“Las tecnologias comunicacionales, escribe Dolores Amat, no soélo son
funcionales a las formas de organizacion econOmica y politica expuestas mas
arriba, sino que ademas, puede verse a estas técnicas como expresion del tipo
de organizacion social actual. Por ejemplo, los veloces movimientos de capital
de un lugar a otro del planeta para maximizar beneficios necesitan de las
actuales técnicas de la informacion [...]JAl igual que el tipo de organizacion
toyotista, que los flujos financieros y que Internet, las Redes de Resistencia

Global son redes que se interrelacionan, se coordinan y crecen sin un centro

ordenador. Las acciones tienen origen entre individuos con ideas similares que

101 | a inmolacién de manifestantes antiglobalizacién, como la ocurrida en Cancin afios més tarde de
Génova, hacen creible de que, como escribieron a Berlusconi, los militantes de estos movimientos
utilizaran su cuerpo directamente en la confrontacion de las resistencias. EI cuerpo, en este sentido, es un
campo de batalla, una escritura de contrapoder.
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se organizan en grupos de afinidad. Luego se relnen con otros grupos a partir
de algun objetivo comun y coordinan sus actividades. Las nuevas tecnologias
les permiten coordinarse velozmente y coincidir en acciones simultaneas en
distintas partes del mundo.” (Amat, 2002).

Internet es un dispositivo descorporeizante, genera paraisos asépticos,
indoloros, que van conformando cuerpos que no son capaces de transitar el
ciberespacio sino como subjetividad o como virtualidad. Internet no nos permite
tener acceso al otro sino como elemento virtual, separado de cualquier territorio
posible. Ese otro, sin embargo, no habla, su conversacion es hipertexto; no
ama, para hacerlo es precisa la piel, el sudor, el aroma, las excresencias
amatorias. Y sin embargo, en la l6gica del intercambio de la rabia, del miedo, la
red nos ofrece las imagenes necesarias para despertar, en el propio cuerpo, la
indignacion, el coraje, la solidaridad. Los movimientos de resistencia, a través
del ciberespacio, amplian sus campos estratégicos de operacion, otorgan a lo
virtual, tal como ha asegurado Pierre Levy, un nuevo sentido, una mutacion de
su identidad a favor de la resistencia, a favor de la movilizacién de cuerpos
virtuales que, en el acto mismo del encuentro en Génova, en Cancun, 0 en
cualquier parte donde se den cita, se identifican como cuerpos escritos desde la
resistencia.

La principal elaboracion de las resistencias que utilizan los territorios
virtuales del poder es, en efecto, su reterritorialiacion, es decir, su reconversion
en espacio fisico resignificado por la comunidad y cuerpos dados que mandan
cartas anticipatorias, que bloquean y arman barricadas, que enfrentan con sus

cuerpos las violencias de las fuerzas del orden institucionales, que comen
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juntos, que se desnudan para exponer sus cuerpos como protesta y que, en
medio de este juego identitario, se descubren y se aman.

Reterritorializar confronta al centro mismo de la ideologia del topos global y
lo hace, precisamente, en la I6gica de domesticar o reorientar las subjetividades
globales del transito, de la incertidumbre y del miedo. Estas, tal como ya hemos
seflalado en el desarrollo del capitulo anterior, son formas discursivas y
corporales que amplian el poder del discurso transnacional pero que, a la luz de
las bioresistencias, encuentran sus propios limites estratégicos. Si la
representacion de la deterritorializacion genero identidades ludicas, de consumo
y de exacerbacion narcisista de lo privado, la construccion de la heterotopia que
genera espacios de protesta, de rebeldia corpoérea, es decir de accion colectiva,
se constituird en un elemento fundante de nuevas realidades sociales. En ellas,
la busqueda de nuevos horizontes espaciales y temporales se convierte en su
posibilidad y en la inercia que genera nuevos movimientos y nuevas formas de

imaginar el cuerpo.

El cuerpo humano no es simple zoe que transita por los espacios de una
naturaleza hostil y fecunda. El cuerpo humano, por lo menos dentro de las
representaciones que en nuestra cultura de él nos hacemos, es materia ductil
de imaginarios, ya como poder, ya como transgresion. El cuerpo, en ese
sentido, es capaz de expanderse hacia la constitucion de nuevas formas
estéticas, de nuevas estrategias de hacer politica. El secreto esta en la apertura
de la subjetividad que esconde el cuerpo que resiste. Ya con pasamontafas, ya

con tatuajes, percings, peinados, vestimentas, dredloks, postizos, etc., el cuerpo
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se resemantiza con nuevos lenguajes, con gestos, olores, signos y usos. El
cuerpo es una puerta abierta hacia nuevos horizontes del poder y del
contrapoder, de la resistencia abierta y de la que se ejerce desde el discurso
oculto de la cotidianidad.

Existen, dentro de la orbita de la rebelion de los cuerpos y de la posibilidad
de aperturar nuevos horizontes de significacién social, expresiones que si bien
ya toleradas de manera mas abierta por distintos sectores sociales, no dejan de
irrumpir en las calles y hacer ver que sus cuerpos son campos estratégicos en
donde el amor indoloro del imaginario global y de sus miedos, no tiene cabida.
Ser diferente, aunque sea en la intimidad del imaginario, es una decision
dolorosa.

En Alemania, en Espafia, en Berkeley, en México y en practicamente todo
el mundo occidentalizado, las comunidades lésbicas, gays, trans e
intersexuales, en un ritual colorido, salen a las calles a expresar no solo su
diferencia sino a enjuiciar los valores autoritarios de sus sociedades que no han
logrado incorporarlos a sus marcos juridicos y politicos. No se trata solo de la
discriminacion por preferencia sexual, ni de denunciar la violencia con la que el
sistema los trata al justificar veladamente cualquier acto en su contra. Detras de
la denuncia legal existe también una denuncia cérnica.

En México, cada afio, desde el Angel de la Independencia hasta el Zécalo
de la ciudad, se dan cita multiples identidades sexuales. En carros alegoricos o
caminando, la comunidad LGBTT resignifica la avenida de Reforma, convierte

Su trayecto en una heterotopia que se pinta con los colores de una bandera que
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los identifica, que contiene multiples cuerpos que se visten, se disfrazan, se
hacen visibles aun en medio de una multitud que pueda parecer anénima.

‘A las diez de la mafana del 26 de junio del 2010, la salida del metro
Insurgentes era un espacio de rapido transito.’*? De los andenes y de los trenes
salian hombres y mujeres, la mayoria jovenes, quienes se darian cita a los pies
del angel de la Independencia. La mayoria de ellos, sabedores de que su
cuerpo confronta la moral y las buenas costumbres, buscaron transgredir no
s6lo con su apariencia sino con la mirada, con la tesitura de sus voces que no
podian fingir su propio impostamiento, con sus gestos faciales, con el
amaneramiento estereotipado con el que se les identifica y excluye. Sabedores
de esta condicion, retaron abiertamente a quienes desde sus asientos
cuchicheaban su propia resistencia a este espectaculo no cotidiano e irredento.
Un joven, casi al salir del tren del metro, sonrio descarada y picaramente a
varios individuos que no cesaban de intercambiar miradas de complicidad, de
burla y de hacer vahidos de asco. Después de enviarles un beso, desaparecio
entre la gente que salia de los vagones.

Ya en las calles la mercadotecnia informal habia sacado sus mercachifles,
su bisuteria: banderas, pasadores, globos, gorras con los colores gay,
bufandas, sombreros, pulseras, orejas de conejo rosas, playeras con leyendas

que atestiguaban el orgullo de ser diferente o0, aquellas que jocosas,

19211 a siguiente es una crénica de la marcha gay en la ciudad de México. Las observaciones son directas
de quien esto escribe y corresponden a una serie de notas de campo que se realizaron a lo largo de la
investigacion que incluyé comunidades rastafari, LGTT y reguetoneros en Ixtapalapa y Chimalhuacan.
Estos dos ultimos no se han incluido porque corresponden a comunidades identitarias que, desde la drbita
de la musica, el vestido y la apropiacion de un lenguaje mas mercantil supone un tipo accién que se
alimenta del mercado construido para ese nicho de consumidores: el reggué, el consumo de mariguana y
los drecloks son parte de esa forma de vestir la ilusion de la contraculturalidad.
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imprecaban de homosexualidad al que caminara a su lado. Junto con este
mercado rosa, informal y transeunte, las consabidas tortas de tamal, los cafés y
el champurrado hicieron su necesaria aparicion.

En pocas horas el Angel de la Independencia estaba a reventar de hombres
y mujeres que, en la légica de su propia identidad sexual, se vestia de maneras
extravagantes con la Unica condicion de exaltar los atributos de una también
imaginada masculinidad o feminidad. Las representaciones fueron multiples:
cuerpos maquillados a la usanza de algun filme hollywoodense —avatares,
sombrereros locos, alicias, reinas de corazones-; cuerpos bien torneados que
mostraban pectorales y abdomenes ejercitados en el gym, metrosexuales que
presumian su perfecto bronceado, mujeres con vestidos que no ocultaban la
carne gue contenian.

La manifestacién inicié a las doce con quince minutos, después de que los
organizadores de la marcha del orgullo de las comunidades LGBTT dieran
cifras de los asesinatos que, durante 2009 y 2010, se habian perpetrado por
razones de preferencia sexual y, algunos de ellos hicieran un homenaje al
recién desaparecido Carlos Monsivais.

La marcha atraves6 Reforma y lleg6 hasta el Hemiciclo a Juarez, mas alla,
hacia el Zo6calo, ya no se pudo llegar por indicaciones de las autoridades
federales. Ellos también saben colocar cercos mediaticos y barreras legales
para separar lo que consideran abyecto a su moralina de Estado. En el trayecto,
las cerca de veinte mil personas que se congregaron y que provenian de 29
estados de la republica, lanzaron consignas, culpabilizaron a Felipe Calderén

por la persecucion que las parejas homo y lésbicas han sufrido en la
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consecucion de su derecho a adoptar y a contraer matrimonio. En un carro
alegodrico, el fotomontaje de Salinas de Gortari y de Enrique Pefia Nieto en
plena pose amatoria denostaba las politicas de exclusidon que se han realizado
en el Estado de México. Por otro lado, sendos carteles y mantas evidenciaron la
baja moral de una Iglesia que los persigue pero que, en el contrasentido ético,
esta compuesta por pederastas y corruptos.

Mientras tanto los cuerpos se amotinan, se rozan, es imposible que no
suceda, el espacio de la multitud es restringido. A unos pasos se observan
parejas besandose, cachondeando el imaginario de los transelntes, de los
curiosos, de esa mojigata opinion publica que a veces se escandaliza o0 a
veces, quizas harta, pase sin inmutarse ante el desfile de cuerpos
semidesnudos. La marcha es una erotica. No es dificil divisar personas que, sin
mas rubor que el maquillaje en el rostro, se toquetea, muestra sus genitales,
roza el cuerpo del compafiero en plena corte amorosa, le coquetea y le insinta
la velocidad que puede alcanzar su lengua, o el grosor de su miembro, o el
paquete de condones que son una propuesta abierta a la posibilidad de
encuentros furtivos. El espacio que ocupa la multitud realmente es restringido
pero ahi caben todos los que han encontrado en ese espacio una
reconstruccion de sus itinerarios. Son muchos, es cierto, casi no hay espacio
para dar el siguiente paso, pero ese topos restringido es expansivo
simbdlicamente. De la resignificacion se pasa a la apertura de nuevos
horizontes del cuerpo: en esa erftica hay una politica que protesta

carnicamente contra el miedo que puede provocar el estado de sitio en el que
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vive el pais, convulso, violento contra el cuerpo, contra lo diverso, contra lo que
grita.

El hemiciclo espera nuevamente con los comercios informales de
alimentos, baratijas y suvenires. Una vez llegado al limite, a la frontera, al fin del
trayecto planeado, la magia empieza a diluirse. Los organizadores
desaparecen, los marchantes se sientan en las banquetas, en los jardines, en
las bancas publicas y llenan la pequeia plazuela del Hemiciclo. Algunos
intercambian teléfonos. Los rostros demuestran su cansancio y sus miradas

escudrifian la ciudad-transito en la que deberan perderse nuevamente.”

Las denuncias carnicas de las comunidades LGBTT, las manifestaciones de las
mujeres quienes han encontrado en la calle un espacio para gritar por la libertad
de sus cuerpos, por el derecho a decidir por su propia vida o por la de generar
nueva; las irrupciones que los movimientos de resistencia global realizan a favor
de la alimentacién libre de transgénicos,’®® las expresiones colectivas que
buscan recuperar la dignidad de los cuerpos que, por exclusién sexual o de

4

género,’® sufren violencias fisicas, politicas que atentan contra su propia

103 £ 18 de junio de 1999, en Millau Francia, el activista José Bové junto con un nutrido grupo de

simpatizantes de la Confederacion Paysanne, desmantela un MacDonalds en protesta contra la “mala
comida” y contra la comercializacién masiva de productos comestibles de origen transgénico. El
movimiento propicié que la gran trasnacional de alimentos chatarra interpusiera una demanda que
provocd, finalmente, el encierro carcelario de Bové por un espacio de nueve meses. Dos afios después de
estas acciones, la misma Confederacién junto con otras dos organizaciones protestan en Francia contra las
sanciones comerciales de la OMC y la produccion de transgénicos abriendo asi un debate sobre los
aspectos alimentarios que si bien, dentro del discurso de la escasez de los mismos, se pretende justificar el
uso de semillas transgénicas a nivel mundial, ello no significa una revision cuidadosa sobre los posibles
efectos —no estudiados- sobre el cuerpo humano. ElI movimiento de Bové, junto con la de otros tantos
activistas, en realidad se enmarca en una tendencia creciente a la revaloracion de los alimentos y hacia una
real preocupacién por el cuerpo.

%% | a lucha por la dignidad del cuerpo se enfrenta a los datos ensordecedores de pobreza (70% de las
mujeres viven en condiciones de sobrevivencia con apenas un délar por dia), polarizacion extrema de la
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vida,'®® son s6lo una breve muestra de las nuevas modalidades de resistencia
social se mueven orbitas distintas a la de la transitoriedad y el anonimato de los
espacios y de los cuerpos que el imaginario del mercado ha construido. Mas
allda del miedo que aisla a los cuerpos, mas alla de los espacios de violencia
qgue obligan al individuo a transitar con inusitada rapidez, mas alla de las
visiones deterritorializadas de la utopia global, se pueden constatar nuevos
horizontes de significacion del cuerpo y del espacio, nuevas corporeidades y
nuevas heterotopias. Este es un camino que hace de la realidad
contemporanea un amplio mosaico de campos estratégicos, de nuevas reglas
del discurso, de emergentes dispositivos corporales. Esto, quizas, pudiera llevar
a trascender el concepto burgués de libertad, es decir, el que se desprende de
la idea ilustrada de la racionalidad. John Locke escribié: “Hemos nacido, pues,
libres, de la misma manera en que hemos nacido racionales... la libertad del
hombre se fundamenta en el hecho de esta dotado de razén”'% La confianza en
la razén no soélo funda, como se analiz6 en el primer capitulo, una forma
epistémica de abordaje del desciframiento de la realidad —con la ciencia como

su parangon-, sino que describié el imaginario politico que establecié una

distribucion de la riqueza (las mujeres poseen menos del 1% de la riqueza mundial), de la infravaloracion
del trabajo femenino (110 millones de nifias trabajan en el mundo bajo condiciones penosas y dificiles),
del desarrollo permanente de redes de prostitucion y de pornografia (un millén de nifias y mujeres son
reclutadas al ejercicio de esta actividad denigrante cada afio), de trafico y de violaciones constantes a los
derechos y a la dignidad femenina (se calcula que una de cada cuatro mujeres ha sido o sera violada en el
transcurso de su vida).'® Pese a esto, el esfuerzo de los movimientos de las mujeres a nivel local y
mundial deberé seguir refrendando la posibilidad, como enunciaron en la marcha del “pan y de las rosas”
en el afio 2000, de un mundo incluyente y sin opresion de género.

105 |_as denuncias que los movimientos de derechos humanos a favor del empoderamiento de las mujeres
han revelado que en México, ademas de los escandalos generados por las Muertas de Juarez, el Estado de
Meéxico cuenta con altos indices de violencia femenina, superiores incluso a los reportados en Chihuahua.
Los movimientos por la diferencia sexual han denunciado de manera escalada que cada vez aumentan mas
los nimeros de asesinatos por homofobia.

196 /er el segundo ensayo sobre el gobierno civil de Locke, epigrafes 61 y 63, respectivamente.
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libertad constrefida al “goce incontrolado de todos los derechos vy privilegios de
la ley de Naturaleza”, como imaginé Locke, sino que también construyd, con
base en ella, una corporeidad de refinamiento, de buen gusto burgués. ¢Qué
nuevos escenarios sobre la libertad deben apreciarse ahora que los nuevos
poderes apuestan por establecer un zeitgeist basado en la incertidumbre, el
miedo y la velocidad vertiginosa de los transitos espaciales? El cuerpo, si bien
aun sujeto a esa corporeidad construida desde la razon, hoy es un campo de
batalla en donde ya no podemos discutir sélo de pactos civiles y politicos, de
fantasmales nociones homogeneizadoras como Pueblo-Uno®*®’, sino que
debemos abrir las premisas de analisis que incluyan las crisis de las
representaciones que le dieron cabida y solidez a la democracia: la libertad, la
razon, la ciencia, el Estado ya no son, para este nuevo siglo, referentes
necesarios.

La libertad normalizada, de pactos civiles, de voluntades generales,
racionalizada en la érbita de la construccion de consensos, hoy esta puesta en
cuestion por las denuncias céarnicas, ladicas, relaciones de las nuevas
bioresistencias sociales. AUn es necesario seguir indagando esa extraordinaria
relacion entre saber, espacio, cuerpo y poder para trazar lineas de investigacion
de los nuevos escenarios en donde la atmoésfera apocaliptica de los peligros

visibles, la incertidumbre, la ruptura de la confianza social y las formas

97 paolo Virno ha realizado un magistral analisis entre las visiones que sobre el Estado y sobre la libertad
realizaron Hobbes y John Locke. La idea de un cuerpo politico, con ciertos equilibrios de orden racional y
de distribucion de poder que hicieron posible la idea del Pueblo como una entidad homogénea
politicamente hablando y explicada a la luz del Estado, hoy se rompe ante la irrupcion de la multitud, es
decir, del escenario de las identidades multiples. Ver Paolo Virno, 2002.
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corporales de asumir o resistir el poder, sean la génesis de nuevas realidades,

mismas que la sociologia tiene aun el deber de visualizar y explorar.
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VI. A GUISA DE CONCLUSION

Hace afios, mientras se iniciaba este itinerario, la nocion de biopolitica se volvid
central en el esquema conceptual que justificaria la presente investigacion. Leer
a Foucault se convirtio, entonces, en la primera tarea a realizar para dilucidar si
la categoria podria guiar las observaciones que se realizarian en torno al
problema del poder y la corporeidad. El descubrimiento del trabajo sismico del
autor de Vigilar y Castigar, gui6 los primeros pasos hacia el entendimiento de

una problematica ya sugerida por él pero, lamentablemente, poco abordada. La
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circulacion de los cuerpos domesticados, la construccion de anatomopoliticas
hicieron que la mirada se posase sobre las formas de gubernamentalidad
disefiadas por Foucault para dar coherencia a la logica del poder. Sin embargo,
una vez entrado a otras lecturas, tales como el de la Hermenéutica del Sujeto,
empezamos a descubrir la corporeidad desde otra perspectiva, es decir, desde
la interpretacion de los campos simbodlicos que pudieran significar la
construccion de la libertad. Este problema, afiejo como la filosofia politica,
complicado desde cualquier vision sociologica, se presentd de momento como
esa hebra que permite, si no deshilvanar toda la madeja, si encontrarle sentido
a lo que se iba leyendo, a lo que se escribia y a lo que quedaba sélo como
intuicion.

La libertad, como categoria que pudiera dar coherencia a la investigacion,
debia ser un buen pretexto para esbozar una teoria de la corporeidad, para
entender los mecanismos intersubjetivos del poder y para, dado el caso,
entender las formas abiertas y ocultas de resistencia desde el cuerpo hacia
dicho poder. Sin embargo, este principio basico que subyaceria en el trabajo
suponia una serie de problemas que estaban en la frontera disciplinar que hay
entre la filosofia, la sociologia y la politologia. ¢ Como abordar el problema de la
libertad en un mundo y en una realidad que cada vez mas se presume
interconectada y deterritorializada? ¢ Como entender, en ese plano del discurso
global, los gestos, las emociones, la lubricidad y cdmo construirlas como
expresiones subjetivas de emancipacion? ¢Como entender el poder del
mercado, asi sustantivado, sobre los cuerpos sin considerar el papel de los

Estados y su imagen de debilidad estructural y politica? Definitivamente, el
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estudio sujeto entrafiaba mas problemas de lo que se supondrian a primera
vista y entonces exigia mantener en todo momento una mirada atenta a las
circunstancias globales y locales del poder de dicho mercado que es, ya lo
habia ensefiado Alessandro Bonanno, solo la expresion del interés de las
grandes corporaciones transnacionales.

A lo largo de este itinerario encontramos que la corporeidad es una
construccion que esta directamente vinculada con otras interacciones sociales y
gue su objetivacidon social depende del cruce de diversas redes del poder. Aqui,
la ayuda de Foucault permitié sistematizar y vincular diferentes érdenes de la
realidad que muchas veces se encuentran ocultas al ojo desatento. El cuerpo
expresa escrituras del orden de los saberes sociales, es constituido dentro de
ciertos oOrdenes institucionales que permiten su circulacion y su docilidad;
orbitan, transitan y habitan espacios que cuentan con una arquitectura fisica y
simbdlica y reflejan, finalmente, los campos estratégicos en donde opera el
poder. Habra que agregar dos elementos mas: primero, el que las
corporeidades transitan los modelos culturales de tiempo —o cronotopias- v,
segundo, el que en ese transito se construyen las subjetividades que los
atraviesan.

Este pequefio modelo, que puede identificarse facilmente con lo que
Foucault planteé como el Orden del Discurso, resultd, a la larga, favorable para
conducir la suma de reflexiones que se presentaron a lo lardo de siete capitulos
y para poder hilvanar los elementos de la subjetividad social —quizas lo mas

intimo de la produccion social segun Simmel- con los de la crisis de la
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democracia y con los de la globalizacién, analizados por economistas,
politélogos y activistas.

Segun este pequeiio modelo, el cuerpo se modifica con base a canones
estéticos y politicos que sostienen los imaginarios colectivos de las sociedades
a las que pertenece. Las reglas de etiqueta, la cortesia, los gestos, la erdtica,
las disposiciones con respecto a las excresencias, revelan la existencia de
campos de subjetividad.

Estos campos de subjetividad son reforzados por la arquitectura del
espacio en donde el cuerpo se realiza como produccién subjetiva y simbdlica. El
espacio, sin embargo, también puede ser subjetivado y contener una urdimbre
impresionante de significados en donde el poder, como campos estratégicos,
acta y opera sobre los cuerpos. Existe, aseverdé Foucault, una economia
politica del cuerpo y, con ello, heterotopias en donde se realiza dicho poder. El
palacio de Versalles, con toda su majestuosidad, estuvo disefiado para que,
desde la primera vista, se comprendiera el poder de la dinastia de los Luises en
Francia.

Finalmente, entendido como campos de operacién estratégica, el poder
genera siempre sus posibilidades de resistencia que son, a su vez, probables
discursos que pueden entrar, e incluso ganar, el juego de tacticas, dispositivos,
construccion de cuerpos y subjetividades.

En el ambito de las resistencias se puede observar operando a la libertad.

Tratar de mantener este modelo que incluye subjetividades, arquitecturas
del espacio, saberes 0 epistemes, campos estratégicos, escrituras corporales,

instituciones y cronotopias no fue una tarea sencilla. De hecho, si partimos de la
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premisa foucaultiana con respecto de que la realidad social siempre es
inestable, o la idea de que la realidad es una especie de red reticular que se
expande o se contrae, que se mueve en saltos de orden-caos, entonces era
indispensable centrar el estudio de la sociedad contemporanea con mucho
cuidado para no perderse en el camino.

Los sobresaltos fueron muchos: desbrozar a la sociedad contemporanea en
sus elementos discursivos nos llevé a entender que existe una muy poderosa
mitologia alrededor del desarrollo del capitalismo. Los principales mitos que se
sostienen son el del ocultamiento y el de la deterritorializacion. Desde el punto
de vista de la presente investigacion, esos dos fendmenos, es decir, el de hacer
invisibles a los poderes facticos en el mercado sustantivado y el de crear la
imagen de un capitalismo relacional, sin fronteras, que se suspende de la
historia, fueron -—digase asi sin mayor pretension- los principales
descubrimientos en torno a la construccion ideoldgica de los sistemas de poder
contemporaneos y, aunado a ello, nos llevé a darnos cuenta que detras de
estos impulsos transmodernos, el problema de la libertad se seguia intuyendo
como un elemento que no podia quedar por fuera.

La deterritorializacion y la invisibilidad de los poderes sugirieron que el
cuerpo que es atravesado por estos fendmenos deberia mantener una
coherencia existencial y vital con ese zeitgeits o espiritu de la época. La
corporeidad también deberia mantener un cierto grado de invisibilidad y dentro
de la imagen de la apertura absoluta del territorio mundial, entenderse solo
como cuerpo en transito. Esta idea resultd muy sugerente porque nos condujo

al segundo sobresalto: que ese sentido de anonimato y transitoriedad solo
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podia crearse conformando un campo de subjetividades basadas en la
incertidumbre, en la intrascendencia, en el sinsentido y, en un caso extremo de
corporeizacion, en el miedo. Este ultimo elemento nos llevé al campo mismo de
la politologia: la premisa era basica o elemental y giraba en torno a que las
llamadas sociedades del riesgo se habian convertido en sociedades del miedo
con el objetivo de legitimar la existencia necesaria de los Estados. Si esto
funcionaba, si era indispensable hacer visible al Estado para poder ocultar al
mercado y sus actores trasnacionales, entonces se entendia perfectamente el
por qué la creacidbn de una semantica del miedo iba acompafiada con la
creacion de politicas gubernamentales del miedo. La violenta guerra que sufre
México entre un deslegitimado gobierno de derecha contra un narcotrafico que
se mueve en redes invisibles, pudiera atestiguar esta premisa.

Finalmente, si el orden de la deterritorializacion y del ocultamiento habian
establecido formas de corporeidad que se explicaban sélo en la o6rbita de las
representaciones del cuerpo, de los modelos trasnacionales de la alimentacion,
del ideal de la salud, habria que investigar si, en efecto, y tal como se planted
desde los inicios de este trabajo, se podrian detectar resistencias que colocaran
al cuerpo desde otra perspectiva de subjetividad.

La tarea fue dificil por varias razones: la mayoria de los estudios sobre
nuevos movimientos sociales o sobre procesos de protesta y resistencia,
olvidan contextualizar al cuerpo y al espacio en su expresion cotidiana, en su
gestualidad, en sus conductas y, mucho menos, se detienen a analizar las ars
erbticas de la resistencia. Esta razon hace ardua la tarea de entender que

detrds de los analisis estructurales que vinculan los complejos procesos
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econdmicos, productivos y de desigual distribucion y exclusion, se mueven una
serie de dispositivos que pueblan el espacio de las subjetividades corporeas y
que reflejan dinamicos vy reticulares procesos de poder. Sin embargo, y pese a
esas posibles limitaciones, nos propusimos dar seguimiento a algunas
manifestaciones de resistencia social en donde pudiera observarse -ya en el
discurso oculto, ya en el grito publico- una preocupacién y una procuracion en
torno al cuerpo. La investigacion nos acercO a diversas manifestaciones, a
veces locales, otras globales, en donde se podia constatar que la irrupcién de
los cuerpos no sélo abanderaba demandas en torno al respeto de su identidad,
de la defensa de sus derechos, de la satisfaccién de algun servicio publico, o de
su inclusion en las formas legales de reconocimiento, sino que, mas alla de esta
visibilidad de la resistencia, se encontraban luchas donde la subjetividad
erdtica, las gestualidades, las formas del emocionar, de elevar el grito de
protesta reflejaban las preocupaciones intersubjetivas y corporeas de los
sujetos sociales. La resistencia, al procurar otra visién de la vida y del cuerpo,
se convertia en una bioresistencia, es decir, en la apertura de campos
estratégicos que se anteponen a la subjetividad de la incertidumbre y el miedo
qgue el poder del mercado y del Estado han logrado objetivar como realidad
homogénea.

La bioresistencia no es un acto que emerja desde la razon, es decir, desde
la planificacion mesurada de los actores politicos. Hay, en ella, una vision
alternativa, es decir, la propuesta ahora cada vez mas abierta de hacer que la
libertad no sea, en definitiva, s6lo una categoria que constrifia la accion humana

al ambito de la ley y del espiritu general, como sofiara Rousseau, Sino que
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pueda empezar a ser entendida como la posibilidad de la reconstruccion de los
itinerarios colectivos o personales en un espacio social capaz de generar
nuevas certidumbres plurales. El suefio de Carlos Fuentes en torno a la
construccion de un mundo donde todos quepamos implicaria, necesariamente,
ir entendiendo que en el orden del poder hay que desmitificar, develar
apocalipticamente, los dispositivos que las corporaciones transnacionales han
generado y atraviesan el orden de lo politico y la constitucion de los cuerpos.

La tarea, obviamente, no esta concluida.
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