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EDITORIAL

Hace décadas venimos escuchando y leyendo que estamos
habitando un mundo que se transforma a una velocidad
vertiginosa, donde los limites entre lo humano y lo no-humano
comenzaron a difuminarse y todas las certezas de antafio que
tenfamos por ciertas se han ido desvaneciendo tanto a nivel
sociocultural como cientifico. Ante la pregunta ;qué es el hombre?
las interpretaciones han empezado a vacilar incluso en las formas
de concretar la escritura de tal interrogante. En todo temblor en el
que son los mismos cimientos los producen movimientos,
derrumbes y transformaciones, enfrentamos posturas reactivas,
progresistas, superadoras, mesidnicas, etc. Sin lugar a dudas, las
ciencias sociales y humanas se encuentran ante un imperativo
ineludible: repensar sus fundamentos y metodologias. En esa
incansable busqueda, en el presente nimero de Estudios
Posthumanos nos hemos propuesto aventurarnos en la interseccién
de dos nociones potentes y provocadoras que, creemos, ofrecen
herramientas conceptuales cruciales para transitar los complejos
desafios de nuestro presente y futuro: el posthumanismo y la
genealogfa.

El posthumanismo, lejos de ser una negacién de lo humano,
emerge como una invitaciéon a trascender las concepciones
antropocéntricas que han dominado gran parte del pensamiento
occidental. Nos insta a reconocer nuestra interconexién intrinseca
con otras formas de vida, con las tecnologias, con los entornos
naturales y construidos. Nos empuja a cuestionar la
excepcionalidad humana y a explorar nuevas ontologias que
integren la agencia de lo no-humano. En un panorama de crisis
climética, avances exponenciales en inteligencia artificial y
redefiniciones de la corporalidad, el posthumanismo no es solo una
teoria, sino una lente a través de la cual podemos discernir la
emergencia de nuevas subjetividades, éticas y politicas. Tomando el
legado nietzscheano foucaultiano, Ixs autorxs se animan a pensar la
superacion de las interpretaciones modernas sobre lo humano, no
desde una perspectiva de progreso sino en vistas de “dejar atrds”



ciertos modos de pensarnos y habitar el mundo para crear nuevos
modos de ser-con mds inclusivos y plurales incluyendo las diversas
formas de vida no-humana e incluso, los lazos con lo no-viviente.

Por otro lado, la genealogia, en su acepcién foucaultiana, nos
ofrece una metodologia critica para desenterrar las condiciones
histéricas de posibilidad de nuestros conceptos, instituciones y
précticas. No se trata de una buisqueda de origenes puros, sino de
una exploracién de las continuidades y discontinuidades, las
rupturas y las emergencias que han configurado nuestro presente.
La genealogia nos permite rastrear como ciertas nociones de "lo
humano" se han construido, deconstruido y reconstruido a lo largo
del tiempo, revelando las relaciones de poder que subyacen a dichas
formaciones. Al aplicar una perspectiva genealdgica al
posthumanismo, podemos comprender cémo las ideas sobre la
autonomia, la racionalidad y la superioridad humana se han
sedimentado en nuestro pensamiento, y cémo estas
sedimentaciones pueden ser interpeladas para abrir nuevos
horizontes.

La articulacién entre posthumanismo y genealogia no es
meramente una yuxtaposicion de conceptos, sino una sinergia
metodolégica y epistémica. La genealogia nos equipa para
deconstruir las nociones esencialistas sobre lo humano que el
posthumanismo busca superar, mientras que el posthumanismo
nos proporciona el marco conceptual para imaginar y construir
futuros que ya no estén aprisionados por esas viejas categorias.
Juntos, nos permiten no solo criticar lo establecido, sino también
vislumbrar las posibilidades de mundos mds plurales,
interconectados y responsables.

Los articulos y las entrevistas que componen este ntimero
reflejan la riqueza y diversidad de esta interseccién. Esperamos que
estas contribuciones no solo enriquezcan el debate académico, sino
que también estimulen nuevas lineas de investigacién y nos ayuden
a tejer, desde la comprensiéon profunda de nuestro pasado, los
complejos y fascinantes futuros que ya estdn emergiendo.

Agradecemos a todxs Ixs autorxs por sus valiosas
aportaciones, a Ix evaluadorxs y revisorxs por su riguroso trabajo.
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Invitamos a nuestrxs lectorxs a sumergirse en estas pdginas y
a unirse a nosotrxs en esta exploracién critica y creativa de las
fronteras de lo humano.

Juan Pablo Sabino

junio de 2025
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EL MAS INQUIETANTE DE TODOS LOS
HUESPEDES.
DELIRIO DEL FIN DEL MUNDO EN NIETZSCHE Y
SCHREBER!

The uncanniest of all guests.
Delusion of the End of the World in Nietzsche and
Schreber

Germdn Osvaldo Présperi®

Resumen

La tesis que quisiera plantear en este articulo es que el fin de
la metafisica (Heidegger), el fin de la historia (Kojeve) y el fin del
hombre (Foucault) son las tres féormulas que —en su ligera

! Este articulo es el resultado de largas e intensas conversaciones mantenidas con
Edurne Recalde, extraordinaria psicoanalista y amiga, sin cuyas observaciones y
sugerencias ninguna de estas pdginas hubiera sido posible. Huelga decir que esta
contribucién al dossier “Genealogfas de lo posthumano” también le pertenece.
Aprovecho entonces para expresarle mi incondicional admiracién y gratitud.

% Doctor en Filosofia por la Universidad Nacional de La Plata. Se especializa en
problemas vinculados a la metafisica y la antropologia filoséfica. Es docente e
investigador en la UNLP. Ha realizado seminarios de posgrado en la Universita
degli Studi di Genova (Italia) en los afios 2005-2006. En el afio 2017 ha finalizado
y aprobado un Posdoctorado en Ciencias Humanas y Sociales en la Universidad
Nacional de Buenos Aires. Ha publicado diversos articulos en revistas
especializadas, tanto nacionales como internacionales. Es autor de los libros: La
respiracion del Ser. Apnea y ensuefio en la filosofin hegeliana (Buenos Aires, Mifio y
Davila Editores, 2018), La mdquina dptica. Antropologia del fantasma y
(extra)ontologia de la imaginacion (Buenos Aires, Mifio y Ddvila Editores,
2019), Psychomachia 1. De Christo et Antichristo (Buenos Aires, Mifio y Dadvila
Editores, 2021), Metanfetafisica. Ensayo de sobredosis ontolégica (Buenos Aires, Mifio
y Dévila Editores, 2023) y Casi nada. Ocho lecciones sobre el problema de la materia en
la tradicion platénica (Buenos Aires, Ragif Ediciones, 2024).

Recibido 28-02-2025 — Estudios Posthumanos, Afio 4, Numero 1, (2025), ISSN:
2953-4089, 14-42 — Aceptado 15-03-2025.
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diversidad- expresan el brote psicético del sujeto absoluto (Hegel)
y ala vez el intento ulterior de restituir un orden a través del delirio.
En este trabajo examinaré el modo en el que se anuncian estos tres
fines en dos autores que me parecen paradigmaticos: Nietzsche y
Schreber, y explicaré también por qué este acontecimiento decisivo
requiere ser abordado desde una perspectiva psicopatolégica. Mi
objetivo ultimo es analizar los rasgos caracteristicos que adopta el
delirio del fin del mundo con el cual la estructura inconsciente del
sujeto absoluto intenta reconstruir un orden luego del brote. En este
delirio, sin duda, se cifra el tiempo que nos toca vivir.

Palabras clave: Fin del hombre, Brote psicético, Delirio,
Nihilismo.

Abstract

The thesis I would like to propose in this article is that the
end of metaphysics (Heidegger), the end of history (Kojeve) and the
end of man (Foucault), and are the three formulas that — in their
slight diversity — express the psychotic outbreak of the absolute
subject (Hegel) and, at the same time, the subsequent attempt to
restore an order through delirium. In this paper, I will examine how
these three ends are announced in two authors I consider
paradigmatic: Nietzsche and Schreber, and I will also explain why
this decisive event must be approached from a psychopathological
perspective. My ultimate goal is to analyze the characteristic
features of the delusion of the end of the world with which the
unconscious structure of the absolute subject attempts to
reconstruct an order after the outbreak. In this delusion,
undoubtedly, lies the time we are living in.

Keywords: End of man, Psychotic outbreak, Delusion,
Nihilism.
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El mds inquietante de todos los huéspedes

(Como creerles que mi vida entera
habia sido nada, una ficcién psicética, un
pliegue dentro de las Ausencias?

Pablo Farrés, Las pasiones alegres
Introduccion

En este trabajo partiré de las siguientes tesis: (i) el sujeto
absoluto, cuyas vicisitudes describe Hegel en la Phinomenologie des
Geistes, es la figura filoséfico-especulativa que encarna lo que
Heidegger ha llamado “historia de la metafisica occidental”; y (ii) la
condicién psiquica de ese sujeto es la psicosis, entendida en su
sentido lacaniano®. De esta segunda tesis se sigue que el sujeto
hegeliano no es, como cree Zizek (2011) e incluso el mismo Lacan
(1991: 38), le plus sublime des hystériques, sino le plus sublime des
psychotiques. Adoptar el marco tedrico propuesto por Lacan para
pensar la constitucién psicética del sujeto absoluto implica por lo
menos dos condiciones: (i) que el inicio de la metafisica coincide con
la forclusion del significante del Nombre-del-Padre, y (ii) que el fin
de la metafisica coincide con el desencadenamiento de la psicosis
propiamente dicha*. La tesis que quisiera plantear en esta ocasion es
que el fin de la metafisica (Heidegger), el fin de la historia (Kojeve)
y el fin del hombre (Foucault) son las tres férmulas que —en su

? Estas dos tesis han sido fundamentadas y desarrolladas con mayor detalle en
Présperi, 2025: 102-132.

* Adivino ya una objecién metodolégica: ;es legitimo utilizar categorfas de la
clinica lacaniana para analizar al sujeto absoluto de la metafisica? Una
extrapolacién tan radical, incluso admitiendo la influencia de Hegel en Lacan, ;no
requeriria por lo menos una fundamentacién que la justifique? Desde luego. El
problema es que tal fundamentacion me demandaria la totalidad del articulo. Por
eso prefiero explicitar la metodologia de este trabajo ya de entrada y sin rodeos:
las pdginas que siguen no son mas que un experimentum mentis. No se trata por
eso de legitimidad, sino de proponer una hipétesis y ver a dénde nos conduce. Si
arribamos a alguna idea interesante, el recorrido planteado estard ya justificado.
Nadie lo ha expresado mejor que Agustin Conde de Boeck: “Les llamo
«experimentos mentales» y me voy muy campante, sabiendo que ya nadie puede
denunciar ninguna estafa y que con ese tipo de expresiones se puede hacer que la
realidad trabaje para uno y no a la inversa” (2024: 12). De eso se trata, ni mds ni
menos: de hacer que la realidad histérico-filoséfica trabaje para nosotros. Una vez
logrado ese objetivo, e incluso sin haberlo logrado, nos iremos también, el lector
y yo, muy campantes.
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familiar resonancia— expresan el brote psicético del sujeto absoluto
y ala vez el intento ulterior de restituir un orden a través del delirio.
En lo que sigue examinaré rdpidamente el modo en el que se
anuncia este acontecimiento maytsculo en dos autores que me
parecen paradigmadticos: Nietzsche y Schreber (aunque la lista
podria extenderse ad [libitum: Holderlin, Nerval, Schumann,
Strindberg, Van Gogh, Cantor, Warburg, Nijinski, Artaud, etc.), y
explicaré también por qué este ocaso del Occidente —perdéneseme
el pleonasmo- requiere ser abordado desde una perspectiva
psicopatolégica®. Mi objetivo tltimo es analizar los rasgos
distintivos que adopta el delirio con el cual el sujeto absoluto intenta
reconstruir un orden luego del brote®. De mds estd decir que este
delirio del fin del mundo (Weltuntergang, en términos de Schreber)
custodia la cifra del tiempo que nos toca vivir: a queda do céu
(Kopenawa y Albert, 2010). Mi propuesta exige entonces que el
itinerario de este trabajo se estructure en tres momentos: (1)
reposicion de la condicién psicética del sujeto absoluto de la
metafisica occidental; (2) explicacién del brote psicético en
Nietzsche y Schreber; (3) examen del delirio con el cual dicho sujeto
intenta —probablemente de forma infructuosa— rearmar un mundo
luego del desencadenamiento de la psicosis.

1. Condicidn psicética del sujeto absoluto
1.1 La forclusion del Nombre-del-Padre

Lacan identifica en la forclusién (Verwerfung) del Nombre-
del-Padre el mecanismo especifico de la psicosis, diverso tanto de la
represion neurdtica (Verdringung) cuanto de la renegacion perversa

> El abordaje psicopatoldgico que propongo en este articulo estd inspirado en el
trabajo pionero —aunque lamentablemente inconcluso— de Ernesto De Martino
(1977).

¢ Por supuesto que no se trata de una decisién voluntaria por parte del sujeto
absoluto, sino del funcionamiento de una estructura inconsciente. Es la estructura
la que, ante la perplejidad del brote, comienza a producir con los significantes que
posee una trama delirante. En consecuencia, cada vez que diga “el sujeto absoluto
intenta restituir...” debe leerse “la estructura inconsciente del sujeto absoluto
intenta restituir...”

17



El mds inquietante de todos los huéspedes

(Verleugnung). El Nombre-del-Padre es el significante que da
soporte a la ley, que promulga la ley o que, como aclara Lacan en el
seminario V, “es lo Otro en lo Otro” (Lacan, 1998: 146)’. El Nombre-
del-Padre, en su condicién simbdlica, no se identifica con la ley, sino
mds bien con la instancia que hace posible la ley en tanto la soporta
o le da fundamento. Por eso Lacan aclara que “el Otro tiene también
mads alld de él a este Otro capaz de dar fundamento a la ley” (1998:
155). El ntdcleo de lo que Lacan llama metédfora paterna consiste en
la operacién por la cual el Nombre-del-Padre se sustituye al Deseo
de la Madre, al primer Otro, y genera como efecto metaférico la
significacion falica®. El Nombre-del-Padre o S2, sustituyéndose —es
decir, elidiendo- al Deseo de la Madre o S1, va a responder que lo
que la Madre desea, y por lo tanto lo que le falta, es el Falo,
precisamente el significante de la falta. Desde luego, la madre
también es una funcién légico-simbdlica y por lo tanto provista de
su propia ley, solo que se trata, en este caso, de “una ley
descontrolada” (1998: 188). Frente a esta ley descontrolada, advierte
Lacan, el infante se esboza como “asujeto” (assujet), puesto que se
experimenta como totalmente “asujetado” al capricho de la ley
materna. Lo que garantiza el complejo de Edipo, en suma, es que (i)
la madre reconozca al padre como mediador de lo que estda més alld
de su ley y de su capricho, es decir que reconozca al Nombre-del-
Padre como soporte de la ley en cuanto tal, y por lo tanto que (ii) el

7 Como se sabe, Lacan va a rectificar —o por lo menos a ampliar— algunos aspectos
de su teorfa de la psicosis en las décadas sucesivas, sobre todo cuanto introduzca
la 16gica de los nudos. El Nombre-del-Padre, por ejemplo, se volvera plural: los
Nombres-del-Padre. Sin embargo, en este articulo me voy a atener
exclusivamente a las formulaciones del Lacan de la década del cincuenta.

8 Por cuestiones de tiempo, no me detendré aqui en las diversas criticas que los
feminismos y la filosofia de género han realizado al planteo psicoanalitico en
general y lacaniano en particular. Me limito solo a remitir al interesante ensayo
de Gayle Rubin, “The Traffic in Women: Notes on the «Political Economy» of
Sex”, en el cual indica la necesidad de realizar un “psicoandlisis del inconsciente
psicoanalitico” (1975: 185) a fin de sacar a la luz la potencia emancipadora
entrevista por Freud pero que la propia ortodoxia psicoanalitica se habria
encargado de “reprimir de un modo radical” (1975: 184). Resulta también
interesante la intervencién de Paul Preciado en las jornadas internacionales de
2019 organizadas por la Escuela de la Causa Freudiana en Paris, publicada luego
bajo el titulo Je suis un monstre qui vous parle (2020), donde exhorta a una
“mutacién revolucionaria del psicoandlisis” que le permita “desembarazarse de
la epistemologia patriarco-colonial de la diferencia sexual”.
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infante pueda identificarse con el padre en tanto poseedor del Falo
e ingresar asf a una légica de significacion estabilizada. E1 Nombre-
del-Padre permite un abrochamiento consistente —esto es,
socialmente compartido y reconocible- entre el orden de los
significantes y el orden de los significados. Si todo ha marchado
“bien”, si el Nombre-del-Padre ha introducido una falta en el Otro
y lo ha descompletado a través de la castracion, la salida del Edipo
le permitird al sujeto contar con las herramientas simbdlicas
necesarias para enmarcar la realidad y responder en todas aquellas
situaciones que de algin modo u otro lo pongan existencialmente
en juego.

¢Qué sucede en la psicosis? Lo que sucede es la forclusién del
significante del Nombre-del-Padre y por lo tanto la carencia de un
orden de significacién fdlica, es decir, mds sencillamente, la
imposibilidad de estructurar la realidad en términos socialmente
compartidos y normalizados. Esta carencia simbdlica va a provocar,
una vez que la psicosis se desencadene, el desmoronamiento de
todo el sistema de referencias con el cual el sujeto se orientaba en el
mundo. En el seminario III, Lacan dice: “;Qué es el fenémeno
psicético? La emergencia en la realidad de una significacion enorme
que parece una naderfa —en la medida en que no se la puede
vincular a nada, ya que nunca entr6 en el sistema de la
simbolizaciéon— pero que, en determinadas condiciones, puede
amenazar todo el edificio” (1981: 99). Como veremos, el edificio (de
la metaffsica occidental) no solo se verd amenazado, sino que
efectivamente se derrumbard en el siglo XIX, en una pintoresca
plaza de Turin. Sin embargo, para poder comprender este
derrumbe, debemos comprender previamente la constitucién
psicética del sujeto absoluto y la consecuente forclusion del
Nombre-del-Padre que ha tenido lugar en la filosofia platénica y
que ha condicionado todo el decurso de la historia de la metafisica.

1.2. El inicio psicético de la metafisica
Hay un drama propio de la filosofia antigua que sienta las
bases para esa conversion de la filosofia en metafisica sefialada por

Heidegger. Se trata de una suerte de escena teatral, que por razones
de claridad voy a presentar —aunque solo momentdneamente— en

19



El mds inquietante de todos los huéspedes

términos neurdticos, cuyos personajes conceptuales son
Anaximandro, Parménides y Platén. Anaximandro afirma que el
principio (arché) de todas las cosas es lo ilimitado o infinito (dpeiron).
Parménides limita o determina el dpeiron de Anaximandro, impone
la ley, fija el limite del ser’. Platén, por dltimo, no reconoce la ley
establecida por Parménides, que permanece forcluida. Las diversas
declinaciones de la compensacién imaginaria que viene a tapar el
agujero dejado por esa forclusiéon se conocen como historia de la
metafisica.

No cuesta demasiado percibir que Anaximandro cumple una
funcién andloga a la de la madre en el complejo de Edipo. La madre
es el dpeiron del cual surgen todas las cosas (ta onta) y a la cual
retornan, pues deben pagar la pena por haberse determinado y
separado de la unidad originaria (DK 12 A 9). El castigo consiste
precisamente en el retorno de las cosas a la indeterminacién de la
cual surgieron segtn el orden del tiempo. Apeiron es el significante
1 (S1), equivalente al Deseo de la Madre. Parménides, por su parte,
cumple una funcién andloga a la del padre al introducir un segundo
significante (S2), peiras, equivalente al Nombre-del-Padre en tanto
instituye el limite de la ley. Por eso afirma en el fr. 8 de su poema
que el ser (to eén) permanece “inmévil en los limites de grandes
cadenas [akineton megdlon en peirasi desmon]” (DK 28 B 8: 26)", que
“es por completo incélume igual por todos lados dentro de sus
limites [homos en peirasi kyrei]” (49), que “la poderosa Necesidad
[andnke] 1o mantiene en las ligaduras del limite [peiratos en desmoisin

? Francis M. Cornford, en un estudio que hasta la fecha no ha sido superado, ha
mostrado que algunas expresiones de Parménides “indican que conocia la
cosmologia milesia de Anaximandro y Anaximenes” (1939: 1), a las cuales habria
criticado en su poema. Cornford, ademds, identifica en los jonicos y los itdlicos
dos estilos filoséficos diversos e, incluso, contrapuestos: “la distincién
fundamental de estas dos tradiciones, jénica e itdlica, es que mientras los jonicos
buscaban la naturaleza de las cosas en alguna especie de materia [some kind of
matter], los itdlicos se centraban en el principio del limite o de la forma [the
principle of limit or form]” (1939: 3). Lo que me interesa rescatar aqui es
simplemente la imposicién del limite sobre lo ilimitado que caracteriza a la
operacion (légico-estructural) de Parménides en relacién a Anaximandro.

0 Las traducciones de los hexdmetros de Parménides pertenecen a Conrado
Eggers Lan y Victoria E. Julia (cf. 1981: 480).
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échei]” (30-31)"" y que, dado que “hay un limite dltimo [peiras
pymaton], es completo [tetelesménon] en toda direccion” (42-43). El
Nombre-del-Padre decreta que el ser posee un limite dltimo o
supremo (peiras pymaton). ;Qué significa este peiras pymaton? ;Qué
establece finalmente la ley? La ley establece que “no hay ni habra
nada ajeno fuera de lo que es [ouden gar <e> estin e éstai dllo pdrex toii
eéntos]” (36-37)"2.

Esta escena, que he presentado adrede en términos
aparentemente edipicos, es justamente lo que no va a suceder, pero
era preciso reconstruir dicha posibilidad para saber lo que se ha
perdido ab origine. Esta posibilidad de pensar al sujeto metafisico
como un sujeto neurdtico pareciera encontrar ademds una
corroboracién ulterior en el Sofista, donde Platén no solo llama
padre (patér) a Parménides sino que, como los integrantes de la
horda primitiva segtn el mito reconstruido por Freud, comete un
parricidio, enfatizando al parecer la supervivencia de la ley en lo
simboélico. Sin embargo, mi tesis es que Platén no mata al padre
Parménides para hacer subsistir la ley en lo simbdlico, sino que mds
bien padece las consecuencias de la no inscripcion del significante
oudén. Platén muestra que, a diferencia de lo que habia sostenido
Parménides, hay y habrd algo ajeno fuera de lo que es. Toda la metafisica
occidental encuentra en una sutil forclusién pronominal su razén de
ser. En Platén, el pronombre indefinido oudén, que era justamente
donde la prohibicién —la particula negativa oudé contenida en oudén—
encontraba todo su fundamento, no ingresa a lo simbdlico, al campo
del Otro. En su lugar, en el sitio 16gico en el que deberia haberse
inscripto el pronombre oudén que encarna la ley, Platén encuentra
un agujero, al que intenta velar con el pronombre ti, también
indefinido, aunque del orden de lo imaginario. Alli donde el padre
Parménides decia ouden gar <e> estin e éstai dllo pdrex toil eéntos, el

"' Cornford asegura que estos hexdmetros en los que Parménides vincula a la
necesidad [andnke] con la imposicién del limite [peiras] estdn dirigidos “contra lo
Ilimitado de Anaximandro, al cual él [es decir Anaximandro] llamaba «lo
divino»” (1939: 43).

2 En este caso, he modificado ligeramente la versién de Eggers Lan y Julid y
traducido la preposicién pdrex, que el LS] vierte, entre otras acepciones, por
“outside, out by the side of, out of the way of”, por “fuera” en vez de por “aparte”.
Creo que “fuera” enfatiza con mds contundencia la exterioridad (el ex de pdrex)
que la ley del Padre prohibe.
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hijo Platén dice <&> estin ¢ éstai ti dllo pdrex toil eéntos. Al cubrir el
hueco dejado por el oudén forcluido con el pronombre ti, los
términos dllos y pdrex invierten su sentido y adquieren toda su
fuerza: ahora si hay y habra algo (#) ajeno (dllos) fuera (pdrex) de lo
que es. La configuracién de este “algo”, de este ti proyectado por
Platbn a modo de escudo imaginario se estructura en tres
momentos: (i) en Repiiblica, donde se afirma que el Bien es mds alld
del ser (epékeina tés ousias); (ii) en el Sofista, donde se muestra que,
en el caso de las cosas sujetas al devenir, el no-ser (me 6n) en cierta
forma es y el ser (61) en cierta forma no es; (iii) en el Timeo, donde
se postula un tercer género (triton génos), el receptaculo (hypodoché)
o el espacio (chdra), que la tradicion platénica entenderd en términos
de materia (hyle) y que, si bien Platén no excluye del dominio
ontolégico de forma explicita, lo cierto es que sienta las bases para
que algunos platénicos posteriores, por ej. Plotino (Corrigan, 1995),
lo identifiquen con una suerte de no-ser (ouk 6n) o con algo distinto
del ser (héteron 6n)". ;Qué es ti, entonces? Desde un punto de vista
psicoanalitico-filoséfico, es un fantasma, una muleta imaginaria
que, pese a la forclusién del Nombre-del-Padre, o més bien a causa
de ella, le proporciona al sujeto absoluto las herramientas
rudimentarias pero suficientes para poder desarrollarse
histéricamente. Lacan lo dice con claridad: “Partamos de la idea de
que un agujero, una falla, un punto de ruptura en la estructura del
mundo exterior, estd colmado por la pieza agregada que es el
fantasma psicotico [fantasme psychotique]. ;Cémo explicarlo?
Tenemos a nuestra disposicion el mecanismo de proyeccién
[projection]” (1981: 56-57). El pronombre ti es la proyeccion imaginaria
que cubre el vacio dejado por el Nombre-del-Padre forcluido, el
fantasma psicético que hace posible que lo que entendemos por
historia de la metafisica occidental haya podido tener lugar. Las
diferentes épocas del ser en su historicidad, lo que Hegel llama en
la Phinomenologie des Geistes “figuras de la conciencia [Gestalten des
Bewuftseins]” (1989: 80), no son mds que las diversas
configuraciones que, al modo de un caleidoscopio, ha ido

13 Para un andlisis mds detallado de la compensacién imaginaria que hace posible
la historia de la metafisica occidental, aunque sin hacer referencia aun a la
condicion psicética del sujeto absoluto, cf. Présperi, 2024: eK24039.
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adoptando este fantasma psicético a lo largo del tiempo'. Cada
tigura de la conciencia es una manifestaciéon eventual y contingente
del ti; no ya un armazén simbdlico, sino un ordenamiento
imaginario y especular. Nos preguntdbamos qué es este ti; Lacan
responde: “Es una imagen que no se inscribe en ninguna dialéctica
triangular, pero cuya funcién de modelo, de alienacién especular
[aliénation spéculaire], le da pese a todo al sujeto un punto de
enganche y le permite aprehenderse en el plano imaginario” (1981:
230). El plano imaginario es el plano histérico. Por eso Hegel,
ademds de enfatizar la centralidad histérica de la alienacién
(Entfremdung), habla de una fenomenologia del espiritu. Se entiende
entonces por qué el parricidio platénico no es un verdadero
parricidio. Lo que resulta forcluido en Platén no es el padre
Parménides, que sigue funcionando en tanto padre real, sino su
estatuto simbdlico representado por la prohibicién contenida en
oudén. De alli en mds, la existencia histérica del sujeto absoluto,
compensada precariamente por la proyeccién fantasmadtica, no
dejard de rozar el filo de lo ilimitado e infinito (dpeiron). Los cambios
de época no son mds que fenémenos de franja. Detras del ti, la ley
descontrolada de la Madre acecha. Por ser de naturaleza imaginaria,
el marco o el limite (péras) proporcionado por ti amenaza a cada
instante con fracturarse y dejar al sujeto a merced del dpeiron
materno. Es precisamente este fracaso del ti, esta ruptura de la
muleta imaginaria y la consecuente infinitizaciéon de la realidad
(Eidelsztein, 2001: 260-270), lo que debemos analizar ahora. Sera
cuestion de comprender en qué sentido el fin de la metafisica
anunciado por Heidegger, el fin de la historia anunciado por Kojeve
y el fin del hombre anunciado por Foucault coinciden con “el
crepusculo de la realidad que caracteriza la entrada en la psicosis”
(Lacan, 1981: 231). Si los sucesos histéricos son fenémenos de franja,
los sucesos post-histéricos son fenémenos elementales.

* No es casual que en el ensayo dedicado al estadio del espejo, periodo en el que
el sujeto construye su unidad imaginaria (su yo) a partir de la asuncién de una
imagen especular, Lacan utilice también el término Gestalt: “la forma total del
cuerpo, gracias a la cual el sujeto se adelanta en un espejismo a la maduracién de
su poder, no le es dada sino como Gestalt, es decir, en una exterioridad donde sin
duda esa forma es mds constituyente que constituida” (1966: 94-95).
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2. El brote psicotico y los tres fines

2.1 Nietzsche

El 3 de enero de 1889 deja Nietzsche su vivienda. En la
plaza Carlo Alberto observa cémo un cochero pega a su
caballo. Llorando se arroja Nietzsche al cuello del animal,
con dnimo de protegerlo. Sobrecogido por la compasion, se
derrumba. Pocos dias después Franz Overbeck busca al
amigo mentalmente trastornado. Nietzsche vegeté todavia
durante diez afios (Safranski, 2001: 339-340).

Solo si leemos “sujeto absoluto” alli donde Safranski escribe
“Nietzsche” estaremos en condiciones de sopesar lo que ha
sucedido ese 3 de enero de 1889 en la plaza Carlo Alberto de Turin,
repitiendo literalmente una escena de Crimen y castigo. Dejo a los
alienistas la interpretacion psicoldgica de la persona que lleva por
nombre Friedrich Wilhelm Nietzsche.”® Me interesa mds bien
avanzar una interpretacion filoséfica del sujeto absoluto de la
metafisica, derrumbado en la plaza de Turin. Para eso es necesario
considerar lo que anuncia otro hombre loco, también en una plaza,
pero esta vez de un pueblo que desconocemos. Se trata del famoso
pardgrafo 125 de Die frohliche Wissenschaft. El pardgrafo lleva por
titulo “Der tolle Mensch”, que suele traducirse por “el hombre
loco”, aunque el significado de toll es amplio. Como sea, un lundtico
llega a la plaza de un pueblo y, con una linterna encendida en pleno
mediodia, dice estar buscando a Dios. Quienes lo escuchan, ateos,
se burlan de él. El loco entonces replica con la célebre sentencia:
“iDios ha muerto! jDios estd muerto! ;Y nosotros lo hemos matado!”
(KSA 3: 481). ;Como debemos entender esta escena? Ni mads ni
menos que como la coyuntura dramdtica, es decir como la
disolucién del soporte imaginario y la consecuente imposibilidad de

5 La hipétesis mas difundida, y quizés también la mds fundada, a la hora de
explicar la demencia de Nietzsche es la de la sifilis. Si bien en este articulo seguiré
otro camino, remito al bello articulo de Lynn Margulis (2004: 118-125) que apoya
esta hipétesis orgdnica con inusual vivacidad.
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una significacién félica. El loco sufre porque los demds hombres ni
siquiera tienen conciencia del Falo, ni siquiera advierten lo que han
perdido. Lo cual es natural: no se puede afiorar lo que nunca se tuvo.
Nietzsche anuncia entonces la rotura de la muleta imaginaria (ti),
condensada histéricamente en la nocién de Dios (Gott), apelando a
la imagen de la linterna rota. La rotura de la linterna, un objeto que
sirve precisamente para proyectar luz —y recordemos que términos
como phdntasma (fantasma, apariencia), phantasia (imaginacién) o
phainémenon (fenémeno) provienen de phdos (luz), indica el
advenimiento del nihilismo. En efecto, luego de explicar la
magnitud del teocidio ante un ptblico perplejo, el loco “arrojé su
linterna al suelo, que se hizo pedazos y se apagoé [sie in Stiicke sprang
und erlosch]” (KSA 3: 481). Al apagarse la proyeccién fantasmdtica
que velaba el agujero dejado en lo simbdlico por el Nombre-del-
Padre forcluido, la realidad deviene infinita y desértica. La tierra se
desprende del sol y se abre un vacio ilimitado bajo los pies del sujeto
cuya estructura psiquica se habia constituido a partir de la
forclusion platénica:

¢Qué hemos hecho para desprender [losketteten] la tierra
del sol? ;Hacia dénde se mueve ahora? ;Hacia dénde nos
movemos nosotros, apartdndonos de todos los soles? ;No
nos precipitamos continuamente?, ;hacia atrds, hacia
adelante, a un lado y a todas partes? ;Existe todavia para
nosotros un arriba y un abajo? ;No vamos errantes como a
través de una nada infinita [ein unendliches Nichts]? ;No nos
absorbe el espacio vacio [der leere Raum]? (KSA 3: 481).

El colapso psiquico de Nietzsche en la plaza de Turin debe
entenderse a la luz de este desamarre (losmachen) de la tierra y el sol
(o de los nudos, en la topologia lacaniana). El hombre loco anuncia
que la humanidad no dispone del Falo para afrontar la muerte de
Dios. El teocidio del pardgrafo 125 remite directamente al parricidio
del Sofista y, mds en concreto, a la condicién simulada o ilusoria de
tal parricidio. Estimo que esta es la razén de fondo por la cual
Monique Dixsaut ha presentido “un parentesco profundo, una
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suerte de consanguinidad” (2015: 7) entre Platén y Nietzsche. El
hombre loco le dice al mundo: lo que sucedié con Platén no fue un
verdadero parricidio, es decir una inscripcién del Nombre-del-
Padre en lo simbdlico a fin de hacer posible el uso del Falo en
situaciones extremas; Platén no fue un patraloias real, sino un hoios
patraloias, un parricida fallido, aparente; ahora la tierra se ha
desprendido del sol y no tenemos manera de abrochar los
significantes con los significados para estabilizar la significacion;
todo significa todo y nada significa nada; no hay arriba ni abajo
porque no disponemos de un significante maestro que oriente la
proliferacién del sentido; la linterna que habia servido para
protegernos con una proyeccién fantasmatica (el t) del agujero
ocasionado en lo simbdlico por la forclusién del Nombre-del-Padre
se ha hecho afiicos, dejandonos sin recursos frente al espacio vacio
(der leere Raum); los limites imaginarios que bien o mal habian
enmarcado la realidad se han roto: naufragamos en una nada
infinita (ein unendlich Nichts)'*. Y dado que, segun el célebre adagio
lacaniano, lo que fue forcluido en lo simbdlico retorna en lo real, el
oudén excluido de la filosofia platénica vuelve como una nada
infinita en lo real del mundo contemporéneo. Este es el verdadero
sentido del nihilismo (oudén = nihil = nada)V. Nietzsche cifra en la
figura del ultrahombre (Ubermensch), una figura intimamente

'* No es que al sujeto absoluto, como suele decirse en Argentina, se le salié la
cadena, sino que mds bien es el propio sujeto el que se sali6 de la cadena
(significante).

17 El retorno del oudén (o nihil) en lo real da lugar a lo que Massimo Recalcati ha
llamado “experiencia del vacio”, la cual difiere radicalmente de la manque i étre
que caracteriza segin Lacan a las neurosis: “si la experiencia humana de la falta
es la matriz del dinamismo del deseo, de su funcion de apertura hacia el Otro,
hacia el intercambio simbdlico con el Otro, la del vacio es una experiencia de
nulificacién, de nirvanizacién, de hibernacién, de cancelacién del deseo. [...] Esta
metamorfosis es indice de una suerte de mutacién antropolégica: el hombre de la
clinica del vacio aparece como un hombre sin inconsciente [un uomo senza
inconscio]” (2010: 12); de allf que Recalcati concluya que “la clinica del vacio marca
un declive del funcionamiento dialéctico de la dupla freudiana represién-retorno
de lo reprimido avanzando la tesis de un fondo psicético de la nueva patologia” (2010:
15; cursivas en el original). Por otro lado, no puedo dejar de sefialar —aunque solo
sea de modo provisorio-la relacién intima que existe entre este retorno del oudén
forcluido, cifra y razén dltima del nihilismo, y el asi llamado negacionismo
contempordneo. En este sentido, el texto de Donatella Di Cesare, ya desde su
mismo titulo, se revela decisivo: Se Auschwitz ¢ nulla. Contro il negazionismo (2021).
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vinculada con la muerte de Dios, sus deseos de superar el nihilismo.
En efecto, luego de corroborar que Dios ha muerto, Zaratustra
anuncia: “Yo os ensefio el ultrahombre. El hombre es algo que debe
ser superado” (KSA 4: 14). El ultrahombre simboliza el aspecto
activo, creativo, del nihilismo y en consecuencia la afirmacién
dionisfaca de la vida.

2.2 Schreber

Cinco afios antes de que Nietzsche colapse en Turin abrazado
a un caballo, Daniel Paul Schreber, conocido como el presidente
Schreber por su cargo en el Tribunal Superior de Sajonia, sufre una
primera crisis nerviosa y es internado durante algunas semanas en
el asilo Sonnenstein, cerca de Dresde, antes de ser trasladado a la
clinica psiquidtrica de Leipzig, donde permanece algunos meses. En
1893 sufre un nuevo colapso psiquico, dias después de asumir la
presidencia de la Suprema Corte de Justicia, y vuelve a ser
internado, pasando por varios institutos mentales, hasta ser dado de
alta en 1902. Un afio mds tarde se publican las Denkwiirdigkeiten eines
Nervenkranken. En 1907 tiene lugar la tercera crisis nerviosa y es
internado en el asilo de Désen, donde permanece hasta 1911, afio de
su muerte.

Entre junio y octubre de 1893, es decir entre la notificaciéon de
su inminente nombramiento en el Tribunal Supremo y la efectiva
asuncién del cargo, tiene lugar el famoso suefio en el que Schreber
fantasea con “ser una mujer sometida al acoplamiento [ein Weib zu
sein, das dem Beischlaf unterliege]” (Schreber, 2016: 36). Durante sus
diversas internaciones expresa ideas hipocondriacas y de
persecucion, afirma padecer un reblandecimiento del cerebro, sufre
de hiperestesia, se declara muerto, dice ser victima de
manipulaciones en su cuerpo, permanece totalmente absorto e
inm&vil durante horas, asevera mantener contacto directo con Dios,
ser juguete de los demonios, ser testigo de milagros, escuchar
musica sagrada y vivir en otro mundo; sostiene también haber
recibido una misién redentora directamente por inspiraciones
divinas, cuyo primer paso consiste en su mudanza en mujer; asegura
ademads sentir en su cuerpo contundentes “nervios femeninos” de
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los cuales, por fecundacién directa de Dios, saldrdn hombres
nuevos, permitiéndole recién entonces morir de muerte natural y
conseguir la bienaventuranza como los demds seres humanos.

Vale la pena destacar que para Freud el conflicto que esta en
el centro de la enfermedad de Schreber consiste en “el estallido de
una mocién homosexual” (GW 8: 280) que hunde sus raices en el
vinculo del nifio con su padre, Daniel Gottlob Moritz Schreber,
médico ortopedista y creador de los jardines familiares, los
Schrebergarten, destinados al ejercicio fisico, asi como también
inventor de instrumentos y aparatos disefiados para corregir las
posturas corporales de los nifios, pero también para templar su
espiritu'®. En este sentido, la causa de la enfermedad de Schreber,
siempre segin Freud, se remonta al terreno familiar del complejo
paterno:

Si la lucha con Flechsig se le revela al enfermo como un
conflicto con Dios, nosotros no podemos menos que
traducirlo a un conflicto infantil con el padre amado,
conflicto del cual unos detalles que desconocemos han
comandado el contenido del delirio. [...] En estas vivencias
infantiles el padre aparece como el perturbador de la
satisfaccion buscada por el nifio, autoerdtica las mas de las
veces, que en la posterior fantasia a menudo se sustituye
por otra menos infame (GW 8: 291-292).1

'8 El padre de Schreber fue autor de varios libros cuyas ilustraciones bien podrian
haber formado parte de Surveiller et punir. Si la hipétesis que planteo en este
articulo es atendible, Parménides es al sujeto absoluto lo que Daniel Gottlob
Moritz Schreber es al presidente Schreber. No por nada en Teeteto 183e Platén
califica a Parménides de venerable (aidoios) y terrible (deinds), términos que
perfectamente podria haber empleado el presidente Schreber (o su hermano
mayor, suicidado en 1877) para caracterizar a su progenitor. Al final de este
documento he adjuntado algunas ilustraciones extraidas de la Kallipidie oder
Erziehung zur Schonheit (1858), uno de los textos mds célebres del padre de
Schreber cuyo titulo completo ya es en si mismo un delirio, donde se pueden ver
las diversas “antropotecnias” (Luduefia Romandini, 2010) que han constituido —
disciplinaria y psicéticamente, agregaria yo— al sujeto absoluto de la metafisica.

 En un ensayo notable dedicado a la locura de Nietzsche, René Girard ha
cuestionado la explicacion edipica de la psicosis ofrecida por Freud, e incluso

28



Germadn O. Présperi

Interesa destacar que el delirio de Schreber atraviesa dos
elaboraciones ligeramente diversas: en un primer momento, el
objeto causante del delirio de persecucién es proyectado en la
persona del Dr. Flechsig, que lo habia atendido en sus primeras
internaciones y a quien habia acusado de cometer un “almicidio
[Seelenmord]” (Schreber, 2016: 7); en un segundo momento, se
produce una transicién de Flechsig a Dios, permitiéndole al paciente
resolver con cierta eficiencia el conflicto®. El segundo momento del
delirio, en el que Schreber deja de ser la prostituta de Flechsig y pasa
a ser la mujer de Dios, le permite al yo del enfermo, no solo asumir
su deseo femenino, sino encontrar en ese deseo el instrumento
idéneo para regenerar a la especie humana. Explica Freud:

Si era imposible avenirse al papel de la mujerzuela
[Dirne] frente al médico, la tarea de ofrecer al propio Dios
la voluptuosidad que busca no tropieza con igual
resistencia del yo. La emasculacién [Entmannung] deja de
ser insultante, deviene “acorde al orden del universo
[weltordnungsgemfs]”, ingresa en un vasto nexo césmico,
sirve al fin de una recreacién del universo humano
sepultado. “Hombres nuevos de espiritu schreberiano
[Neue Menschen aus Schreberschem Geist]” honraran, en el
que se cree perseguido, a su antepasado (GW 8: 283).

ulteriormente por Lacan, en la medida en que el Edipo no tiene en cuenta el
mecanismo mimético del deseo y la rivalidad que le es inherente. Si bien la teoria
de Girard se orienta en un sentido diverso del que propongo aqui, lo cierto es que
su texto tiene el mérito de reconocer en el brote de Nietzsche “un momento
importante en la creciente esquizofrenia de la cultura alemana y europea” (1976:
1163).

% El Esquema I que propone Lacan en “D'une question préliminaire a tout
traitement posible de la psychose”, un escrito centrado en buena medida en el
caso Schreber, representa las condiciones bajo las cuales la realidad se ha
restaurado para el sujeto, es decir una vez que el delirio ha logrado estabilizar la
ausencia del Padre (Po) y del Falo (@) o, dicho de otro modo, una vez que el sujeto
ha sido capaz de construir otro ti delirante (cf. Lacan, 1966: 571-572).
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Resulta preciso ahora detenerse un momento en esta figura
nietzscheana del ultrahombre y en estos hombres nuevos de espiritu
schreberiano que parecen indicar, cada wuno con sus
particularidades, los rasgos que adopta el delirio del sujeto absoluto
luego del brote psicético.

3. Delirio del fin del mundo y nueva humanidad

Tanto Nietzsche como Schreber comparten una misma
certeza acerca del fin de un largo ciclo histérico que caracteriza al
tiempo en el que viven. En el caso de Nietzsche, se trata del fin de
la historia cultural del Occidente, historia decadente que él
identifica preferentemente con el platonismo y el cristianismo.
Nietzsche anuncia el advenimiento del nihilismo que, en cierta
forma y como luego corroborard Heidegger, ya estaba contenido en
la propia historia de la metafisica occidental desde su mismo inicio:

Lo que cuento es la historia de los préximos dos siglos
[zwei Jahrhunderte]. Describo lo que viene, lo que ya no
puede venir de otra manera: la ascension del nihilismo. [...]
Toda nuestra cultura europea se mueve desde ya hace
tiempo bajo la tortura de una tensién [einer Tortur der
Spannung] que crece de decenio en decenio como abocada
a una catdstrofe: inquieta, violenta, precipitada: como un
rio que quiere acabar, que no reflexiona ya, que tiene miedo
de reflexionar sobre si mismo (KSA 13: 189).

La ascension del nihilismo (die Heraufkunft des Nihilismus),
que Nietzsche experimenta en cuerpo y alma, es el resultado de una
larga tortura que, a ciencia cierta, coincide con la historia misma del
Occidente. Nietzsche habla de la tortura de una tensién (die Tortur
der Spannung) que ha ido creciendo consecutivamente hasta
alcanzar su cenit a fines del siglo XIX y cuyas consecuencias
extremas se hardn sentir, predice el filé-sofo/logo, en los préximos
dos siglos. Pero jen qué consiste esta Spannung? ;Y por qué se trata
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de una tortura? El término Spannung hace referencia a la
precariedad de la proyeccién fantasmatica (el pronombre fi) con la
cual el sujeto absoluto logré velar la forclusién del pronombre oudén
en los inicios platénicos de la metafisica. Y si se ha tratado de una
verdadera tortura es porque el ti imaginario nunca estuvo exento de
romperse y abismar al sujeto en el agujero del oudén forcluido.

Schreber, por su parte, cuenta en sus Denkwiirdigkeiten que
“desde muy temprano se le manifest6 de manera preeminente en
visiones nocturnas la nocion de un fin del mundo inminente, como
consecuencia de la indisoluble conexién entre Dios y yo mismo”
(2016: 63). Este fin del mundo (Weltuntergang), segin el enfermo,
serfa la consumacién de un proceso histérico de catorce mil afios
que terminarfa cumpliéndose dentro de unos doscientos afios:

En las visiones se mencionaba repetidamente que la obra
de los pasados catorce mil afios se habia perdido —este
numero indicaba presumiblemente el periodo en el que la
tierra habia sido poblada por seres humanos [der
Bevolkerung der Erde mit Menschen]-y que solo le restaban a
la tierra aproximadamente otros doscientos afios —si no me
equivoco el niimero 212 fue mencionado (2016: 64).

Ademads de que serfa oportuno interpretar el asi llamado
Antropoceno a la luz de estas visiones apocalipticas de Schreber?,
tarea a la que no puedo abocarme aqui, resulta sugerente una cierta
proximidad con Nietzsche: ambos hablan del fin del mundo
humano (aunque en sentidos ligeramente diversos) y ambos
profetizan acerca de los préximos dos siglos*. Ambos, ademds,

1 Schreber vacila a la hora de explicar el modo en el que el mundo llegard
efectivamente a su fin: a veces habla de una variacién abrupta de la temperatura
y una posible glaciacién, otras veces de un terremoto, incluso llega a mencionar,
ademds de la peste y la lepra, el desencadenamiento de “epidemias devastadoras
[verheerende Seuchen] sobre la humanidad” (2016: 80).

? En las dltimas décadas, varios autores han abordado, aunque desde una
perspectiva diversa a la que propongo en este articulo, los llamados “discursos
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cifran en la idea de una nueva humanidad la tinica posibilidad de
salvacion. Asi lo expresa Nietzsche en Zur Genealogie der Moral:

Alguna vez tiene que llegar este hombre del futuro
[dieser Mensch der Zukunft], que nos liberard por igual del
ideal existente hasta ahora como de lo que hubo de surgir
de él, de ese gran asco, de esa voluntad de la nada del
nihilismo [vom Willen zum Nichts, vom Nihilismus]; esa
campanada del mediodia y de la gran decisién, que vuelva
a liberar la voluntad, que devuelva a la tierra su rumbo y al
hombre su esperanza; ese anticristo y antinihilista, ese
vencedor de Dios y de la nada [dieser Besieger Gottes und des
Nichts] (KSA 5: 336).

No basta por eso con vencer a Dios, es decir con suprimir el
pronombre ti, la muleta imaginaria o el velo fantasmaético, hecho
histérico que el filésofo tiene ante sus 0jos, sino que es preciso
también sobreponerse a los embates de la nada (Nichts), es decir al
abismo infinito del pronombre oudén forcluido que, al romperse el
velo imaginario sostenido por ti, retorna en lo real. El anhelo de
Nietzsche es crear un nuevo ti que ya no niegue la vida, sino que la
afirme incondicionalmente. La transvaloracién de todos los valores
no tiene otro sentido. La tarea suprema de crear una ficcion
afirmativa le corresponde al hombre del futuro (der Mensch der
Zukunft), es decir al ultrahombre.

Schreber, a su vez, refiere que ciertas voces venidas del
exterior le anuncian que, a causa de un deterioro irreversible del
“vinculo entre Dios y la humanidad” (2016: 168), una nueva raza de
seres humanos seria creada a partir de su espiritu:

del fin del mundo”. Sobre este asunto, cf., entre otros, Danowski y Viveiros de
Castro, 2015.
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Estoy seguro de que los mensajes acerca de los “nuevos
seres humanos creados del espiritu de Schreber [neuen
Menschen aus Schreber’schem Geist]” no se originaron en mi
cabeza, sino que me fueron transmitidos desde afuera [von
auflen]. Este mero hecho podria llevarme a asumir que las
ideas conectadas con dichos mensajes tienen alguna base en
la realidad y corresponden a ciertos acontecimientos
histéricos (2016: 169).

Y luego agrega que las voces le anunciaron también la
probable creacion de un nuevo mundo humano, en este caso
extraterrestre:

A la idea de fin del mundo, ya expuesta en capitulos
anteriores, se sumaron informaciones que se referian a en
qué medida era posible una reanimacién de la creacién [eine
Wiederbelebung der Schopfung] [...] Tengo que suponer que
en algunos astros alejados se hizo efectivamente el intento
de crear un nuevo mundo humano [einer neuen
Menschenwelt] (“hombres nuevos formados del espiritu de
Schreber”, como se los denomind, con una locucién
utilizada desde entonces innumerables veces, por lo
general en son de burla): es verosimil, pues, que se utilizara
una parte de mis nervios (2016: 99).

La posibilidad de crear esta nueva raza de hombres surgida
de su espiritu, diversa cualitativamente de la raza de hombres
actuales, “hechos a la ligera”, estd intimamente conectada, en la
segunda y definitiva elaboracién del delirio, con el proceso de
emasculacién y su devenir mujer®. Una tltima cita lo confirma:

2 Durante mi estancia en la ciudad de Génova, en 2005-2006, conocf a Shafar, un
tunesino que ademds de vender opidceos y L.S.D. poseia un conocimiento
admirable del Cordn. En una de las tantas conversaciones nocturnas que
mantuvimos frente al mar de Liguria, quizads en Rapallo o en la misma Génova,
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Pero ahora se me hizo consciente sin ninguna duda que
el orden césmico [die Weltordnung] exigia la emasculacién
[die Entmannung], de wuna manera imperiosa, con
prescindencia de si me agradaba o no a mi personalmente,
y que debido a ello, por motivos racionales, no me restaba
sino resignarme al pensamiento de la transformaciéon en
una mujer [der Verwandlung in ein Weib]. Como
consecuencia ulterior de la emasculacién solo podia
pensarse, naturalmente, en una fecundacién por medio de
rayos divinos con el fin de crear nuevos hombres [neuer
Menschen] (2016: 148).

Schreber puede entonces asumir su femineidad sin complejos
ni reticencias: el orden césmico se lo demanda. Su nueva condicién
de mujer posibilitard ademads que los rayos divinos lo fecunden a fin
de engendrar una nueva humanidad: el hombre nuevo. Este delirio
macard a fuego a todo el siglo XX —e incluso al XXI*. Segtn Freud,
el delirio del fin del mundo no es raro en los casos de paranoia y se
explica a partir de una pérdida de carga libidinal del mundo exterior
y la consecuente proyeccién por parte del enfermo de una catastrofe
interior: “El sepultamiento del mundo es la proyeccién [die
Projektion] de esta catdstrofe interior; su mundo subjetivo se ha
sepultado desde que él le ha sustraido su amor” (GW 8: 307). No
puedo acordar con Freud en este punto o, mejor auin, en este caso
singular. Sucede que en el caso del sujeto que estamos

luego de comer el mejor couscous que he probado (otra habilidad en la que mi
amigo descollaba), me coment6 que segtin el texto sagrado una de las sefales que
anunciaban el fin del mundo era que las mujeres se convertirfan en varones y los
varones en mujeres; otra de las sefiales era que los metales hablarfan. Nunca me
tomé el trabajo de recorrer nuevamente el Cordn para comprobar si Shafar estaba
en lo cierto. Visto desde ahora, todo pareceria indicar que si...

# Cuando hablo de delirio no lo hago en un sentido necesariamente negativo.
Como bien han mostrado Deleuze y Guattari en L’Anti-(Edipe, existen dos polos
del delirio: uno paranoico-reaccionario y otro esquizo-nomadico (cf. 1972: 126).
La diferencia que existe, por ejemplo, entre “el hombre libre, emprendedor y
propietario” de Milei y el “hombre nuevo” del Che Guevara, desde este punto de
vista, es la diferencia entre estos dos polos del delirio: fascista y reactivo aquel,
emancipador y activo este.
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considerando, el sujeto absoluto de la metafisica, exterior e interior
coinciden: el mundo exterior, incluso la naturaleza en su sentido
hegeliano, es también el mismo sujeto, puesto que, como establece
Hegel en la Phinomenologie des Geistes, 1o verdadero —equivalente
aqui por supuesto a lo absoluto—no debe aprehenderse o expresarse
solo “como substancia [als Substanz], sino también y en la misma
medida como sujeto [als Subjekt]” (W 3: 23). Por tal motivo, hablar
del fin del mundo es también hablar del fin del sujeto y viceversa.
Mi tesis entonces es que este doble fin —perfectamente reversible— se
explica en términos de brote psicético. Lo que sucede en el siglo XIX
y primeras décadas del XX es la ruptura del ti, la muleta imaginaria
—el Denkraum, en 1éxico warburguiano (Présperi, 2019: 45-47)- que
le habia permitido al sujeto absoluto desarrollarse histéricamente de
forma mds o menos compensada. La cifra paradigmatica de esa
ruptura es el Gott ist tot! de Nietzsche, aunque también el
Weltuntergang de Schreber. Ambos tratan de construir un nuevo ti a
fin de conjurar la vacuidad infinita del oudén (el dpeiron de
Anaximandro): Nietzsche intenta hacerlo apelando al hombre del
futuro, el ultrahombre; Schreber apelando a los hombres nuevos
formados de su espiritu.

Conclusion

En este articulo he planteado la tesis de que los tres fines
considerados: de la metafisica, de la historia y del hombre,
coinciden con el brote psicético del sujeto absoluto en su sentido
hegeliano, el cual ha encarnado histéricamente lo que Heidegger ha
llamado metafisica occidental®. La historia de la metafisica se inicia

» A juzgar por los indicios que nos brinda nuestra época, la historia no termina
en el Libro absoluto que para Kojeve contendria el sentido del concepto y cifrarfa
la racionalidad de lo real y la realidad de lo racional, sino en el Libro psicético de
Farrés: “Mariela me pas6 el libro. Era mds o menos gordo, tenia unas
cuatrocientas cuarenta y tres paginas. Todas ellas tenfan el mismo poema. Abriera
donde abriera, en la pagina 22 como en la 387, siempre las mismas palabras:
«Nada es real, ni siquiera estas palabras, ni siquiera yo soy real»” (2020: 135).
(Qué es real, hoy? Nada, es decir oudén, que ha retornado desde el fondo de los
tiempos o, mejor atin, desde la forclusion platénica. “Nada es real”: en este
sintagma se cifra la perplejidad del brote. Nada es real significa: lo real es la Nada.
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con Platén y se concluye con Nietzsche, como conjetura Heidegger,
pero por razones diversas a las que él aduce. Si la metafisica
comienza con Platén no es porque el fundador de la Academia
identifique al ser del ente (das Sein des Seienden) con la nocién de idéa
(Heidegger, GA 9: 235-236), sino porque en su filosoffa se produce
la forclusién del Nombre-del-Padre Parménides (el pronombre
oudén) y su reemplazo por la muleta imaginaria (el pronombre ti)
capaz de compensar al sujeto absoluto y permitirle desenvolverse a
lo largo de la historia. Del mismo modo, si la metafisica se concluye
con Nietzsche no es porque su filosofia lleve a cabo la inversion
definitiva del platonismo (Heidegger, GA 5: 209-211), sino porque
el autor del Zarathustra muestra el colapso psiquico que implica la
muerte de Dios. Es el brote psicotico de Nietzsche en la plaza de Turin lo
que sella la historia de la metafisica y no la mera inversion de los valores
platénicos. En este trabajo he querido mostrar que tanto Nietzsche
como Schreber nos permiten comprender que el “fin de la
metafisica”, el “fin de la historia” y el “fin del hombre” son las tres
férmulas con las cuales la filosoffa contemporénea, acaso sin plena
conciencia, ha nombrado al brote psicético del sujeto absoluto.

Lacan sugiere que siempre hay un acontecimiento
susceptible de explicar el brote o la ruptura de la muleta imaginaria
(el ti). En Schreber, se trata de su nombramiento como presidente
del Tribunal Supremo. En el momento en el que se ve exigido a
ocupar el cargo, lo cual equivale a ocupar el lugar del padre, un
lugar “masculino” de responsabilidad, comienzan las crisis
nerviosas. Debido a la forclusién caracteristica de la psicosis,
Schreber no dispone del significante del Nombre-del-Padre, y en
consecuencia tampoco del Falo, para hacer frente a tal modificacién
en su estatuto simbdlico. Conclusién: Schreber colapsa. Algo similar
sucede con Nietzsche, solo que en este caso la crisis se expresa en
toda su magnitud histérica. Nietzsche se confunde con toda la
humanidad o, para decirlo en sus propios términos, con “todos los
nombres de la historia [jeder Name in der Geschichte]” (KSB 8: 578). El
acontecimiento que ocasiona su brote concierne por eso a la

El colapso mental de Nietzsche y de Schreber —y téngase presente que uno de los
personajes de Las series infinitas (2022) se apellida, no por casualidad, Scherer—nos
muestra que nuestro tiempo no es el de Hegel, sino el de Farrés: no ya el Libro de
la memoria absoluta, sino el Libro del buen olvido.
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asuncion del asesinato de Dios y al nuevo estatuto simbdlico que ese
acto supone. Nietzsche lo expresa a través del hombre loco: “La
grandeza de este acto, ;no es demasiado grande para nosotros?
(Tendremos que convertirnos en dioses [zu Gottern werden] o al
menos que parecer dignos de los dioses? Jamds hubo accién mds
grandiosa, y los que nazcan después de nosotros pertenecerdn, a
causa de ella, a una historia més elevada que lo fue nunca historia
alguna” (KSA 3:481). El hombre es llamado a convertirse en Dios, a
ocupar el lugar de Dios, que no es sino el lugar del padre; por eso
Nietzsche habla de los hombres que nazcan después de “nosotros”
(nach uns geboren wird: uns se refiere desde luego a los asesinos de
Dios). El problema, de nuevo, es que el sujeto absoluto no dispone
del sostén simbdlico del Nombre-del-Padre para hacer frente a tal
tarea. De alli que se trate de un acontecimiento demasiado grande
para los hombres (zu gross fiir uns). El ti, eminentemente imaginario
y por ende ajeno al orden simbdlico, no posee la solidez suficiente
para tal empresa y se rompe. Conclusién: Nietzsche también
colapsa. Aqui es preciso introducir una aclaracién para evitar
malentendidos: antes dije que la muerte de Dios equivale a la
ruptura de la muleta imaginaria y por lo tanto al
desencadenamiento de la psicosis, mientras que ahora digo que es
la asuncién de la muerte de Dios la que provoca el brote. Si antes la
muerte de Dios era el brote, ahora pareciera ser la causa del brote.
¢Me contradigo? No, pero debo explicarme. Los hombres que el loco
se encuentra en la plaza del pueblo son ateos pero no locos. Eso se
debe a que no han advertido atin lo dramético del acontecimiento,
no han terminado de matar a Dios, viven todavia bajo su sombra.
Esto significa que la muleta sigue funcionando para ellos, a pesar de
su presunto ateismo. El hombre loco, en cambio, les dice: ustedes no
saben lo que han hecho, no saben que el teocidio cometido implica
que ahora el ser humano tenga que ocupar el lugar de Dios/Padre.
Por eso el loco no solo ratifica que “Dios ha muerto”, sino que
agrega de inmediato “y nosotros lo hemos matado [wir haben ihn
getodtet], vosotros y yo [ihr und ich]”, desplazando el peso del acto a
los alli presentes —sinécdoque del hombre en tanto humanidad-y a
la vez enfatizando la apuesta simbdlica que ese acto exige. Es recién
ahi que se revela la magnitud de la muerte de Dios y que la muleta
imaginaria —la linterna— se rompe en mil pedazos. Esta es la razén
por la cual el loco dice haber llegado “demasiado pronto [zu friih]”.
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En suma, los dos casos que he analizado, el de Nietzsche y el
de Schreber, resultan paradigmaticos a la hora de comprender el
creptsculo del mundo acontecido a fines del siglo XIX, cuyas
consecuencias mds dramdticas hemos comenzado a vislumbrar
recién en los dltimos afios, sobre todo a partir de la pandemia. En
efecto, el tiempo que nos toca vivir y que no por nada encuentra en
el prefijo “post-" su sello distintivo, estd marcado por la perplejidad
del sujeto absoluto a la que lo condujo el brote psicético y al mismo
tiempo por el intento de reconstruir un nuevo orden a través del
delirio. Conviene recordar aqui las palabras resaltadas por Freud en
su estudio sobre Schreber: “Lo que nosotros consideramos la
produccién patoldgica, la formacion delirante, es en realidad el
intento de restablecimiento, la reconstruccion” (GW 8: 308). No es
intranscendente que una de las caracteristicas de este delirio,
literalmente post-humano, post-histérico y post-metafisico, tanto en
Nietzsche como en Schreber, pase por la idea de una nueva
humanidad que pueda estar a la altura de los tiempos. Solo nos resta
esperar que esta nueva humanidad, a la que Gilles Deleuze pensé
alguna vez en términos de un “finito-ilimitado” (1986: 140) con el
cual las fuerzas en el hombre entrarian en relacion, irreductible
tanto a la forma-Dios cuanto a la forma-Hombre, no sea peor que la
precedente.
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Resumen

El presente ensayo aborda una genealogia de lo posthumano
en Michel Foucault, entendiendo la genealogia como un modo de
reconocimiento acerca del modo en que hemos llegado a ser los que
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somos y lo posthumano es pensado como aquello que a lo largo de
la historia se ha presentado como algo a destiempo o intempestivo,
impugnando determinadas formas de constitucién de lo humano.
Presento tres escenas en las que es posible mostrar como aparece en
el pensamiento de Foucault la inquietud acerca de la constitucién
de lo humano, su preocupacién por las formas de resistencia al
gobierno de la individualizacién, que nos categoriza como
individuos  asigndndonos una identidad. Pero también
descubriendo que una pluralidad nos habita y que hay otras formas
de relacién con los otros y con el mundo, que no se reducen al sujeto
moderno de conocimiento ni al individuo como categoria juridica.
Esas tres escenas responden a los modos de subjetivaciéon y a las
relaciones entre verdad, poder y sujeto, que Foucault abordé en
diferentes momentos de su produccién: la aparicién del hombre
como objeto de saber, que puede borrarse como en los limites del
mar un rostro de arena; la escritura del gran libro del Hombre-
madaquina, que prefigura los cuerpos ddciles y obedientes; y la
meditacion estoica de la mirada desde lo alto, que nos hace saber
que no somos mds que un punto, no obstante unos con la Tierra.

Palabras clave: Hombre — Identidad individual — Mundo —
Malestar por lo humano

Abstract

This essay approaches a genealogy of the posthuman in
Michel Foucault, starting from the premise that genealogy is a way
of recognizing how we have become what we are, and the
posthuman is thought of as that which throughout history has been
presented as something untimely or inopportune, challenging
certain forms of constitution of the human. I present three scenes in
showing how the concern about the constitution of the human
appears in Foucault's thought, his preoccupation with the forms of
resistance to the government of individualization, which
categorizes us as individuals, assigning us an identity. But also
discovering that a plurality inhabits us and that there are other
forms of relationship with others and with the world, which are not
reduced to the modern subject of knowledge or to the individual as
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a juridical category. These three scenes respond to the modes of
subjectivation and the relations between truth, power and subject,
which Foucault addressed at different moments of his production:
the appearance of man as an object of knowledge, which can be
erased like a face of sand at the edge of the sea; the writing of the
great book of the Man-machine, which prefigures docile and
obedient bodies; and the stoic meditation of the gaze from on high,
which lets us know that we are but a point, yet one with the Earth.

Keywords: Man - Individual identity - World - Discomfort for
the human

Lo posthumano, o lo que siempre estuvo a destiempo

Una genealogia de lo posthumano invoca a Michel Foucault
por sus dos orillas: tanto por la genealogia como por lo posthumano.
Sobre la genealogia, diré que ademds de un método, considero que
responde a una actitud de conocimiento o reconocimiento de lo que
somos, a partir de las distintas fuerzas que se fueron uniendo y
configurando en una forma; en este caso, no solo la humana sino
también una forma posthumana. Hay una forma vaga atin de hablar
de posthumanismo, como si mucho de lo que se piensa y se escribe
sobre nuestra compleja y dindmica actualidad lograra caber en esa
palabra o, en otros casos, cuando la misma es usada buscando
nombrar lo que viene después. Asi como en su momento lo
“posmoderno” indicaba con el prefijo “pos” algo que venia después
de la modernidad —en una linea temporal uniforme, que entiende la
historia como la correlacién entre pasado, presente y futuro y a una
época determinando a su sucesiva, ocurre algo semejante con lo
posthumano. No obstante, habria que evitar ciertos malentendidos
referidos al trabajo con una historia del presente. La genealogia no
concibe el tiempo teleolégicamente, como si todo presente ya se
encontrase inscrito en el pasado de modo inexorable; como si no
hubiera superposiciones, enredos temporales, presencia arcaica de
las fuerzas que dieron comienzo a una configuracién y que
alimentan el nudo como lo hace la combustién de una estrella desde
su nucleo. Resulta mds esto dltimo. Lo posthumano no es
simplemente aquello que sucede al humanismo renacentista en
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términos histdricos, menos aun cuando tanto el anarcocapitalismo
como el transhumanismo se yerguen sobre un humanismo.

Entiendo lo posthumano como algo a destiempo, una
inquietud por el presente, quizds mds cerca de una consideracion
intempestiva que no marca tanto un tiempo después del de lo
humano, sino que expresa su impugnacién a determinados valores
y a determinadas formas de ser sujetos y de constituir nuestra
individualidad, nuestra identidad y nuestros modos de relacién —
entre humanas y humanos y con lo no humano. Si el pensamiento
de Nietzsche y el de Foucault es posthumano —incluyo a Nietzsche
porque resultaria extrafio hablar de la genealogia y de lo
posthumano en Foucault, sin mencionar que la flecha que toma en
el aire y relanza hacia nosotros la habia tomado de él, lo es a partir
de una critica del humanismo que dista mucho de la critica moderna
kantiana, y a la que no podria ligeramente Illamarse
“antihumanismo”. Lo que encontramos alli —al menos lo que yo creo
encontrar— es un malestar de lo humano: en cuanto indica nuestro
cansancio del hombre —como lo referia Nietzsche. Malestar que
también afirma aquello que el nihilismo neoliberal busca anestesiar:
lo inconveniente e incomodo de nuestra constitucién humana, el
sufrimiento adherido a nuestra condicién humana —“condicién”
concebida como un a priori histérico de nuestra experiencia, el
tallado de un individuo y de una persona que fortalece el yo en
detrimento de si mismo, que apuesta por la actividad maquinal del
trabajo que apacigua la conciencia —en perjuicio de una forma de
vida compartida con otros animales, que pretende desde un
gobierno de la individualizacién fabricar nuestra identidad e
identificacién con distintos constructos diferentes del cuerpo. Es
momento de nombrar este cansancio vital, de mostrar nuestras
debilidades y nuestra falta de coraje para ser el yo resiliente que el
mercado y el mindfulness espera de nosotras y nosotros. Esto tltimo
tiene una dimensién tedrica y préctica, en cuanto no se trata de
presentar de manera intelectual y compartimentada
antihumanismo, posthumanismos y otros estudios —como
activismos vinculados a la salud mental o al capitalismo libidinal,
de manera separada. Si puede ser eficaz nuestra tarea y diagndstico
es en la medida en que logremos deshacernos de los corsets y
hashtags que ubican a un autor o a una autora bajo un mote; hacer
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uso de sus ideas y de sus pensamientos bajo aquello que nos
inquieta de nuestro presente y convertirlos en una potencia que no
se reduce al andlisis tedrico, sino que nos dispone afectivamente a
otras formas de relacién con nosotras y nosotros mismos y con el
mundo. Las maneras en que terminamos desencajando con nuestra
propia vida y la incomodidad que sentimos en el mundo en el que
vivimos no las hacemos conscientes solamente reflexionando sobre
ello. Se instalan en nuestro cuerpo como sintomas, como
padecimientos, como amenazas. Y si todavia se trata de un asunto
de alquimia o —para decirlo a tono con nuestro autor— de la gestion
de las fuerzas del cuerpo, habrd que encontrar la manera de mirar
esta inquietud de frente, a los ojos, y de comenzar a nombrarla cada
vez que podamos hacerlo.

Dicho esto, como anticipo de la perspectiva que toma este
ensayo, presentaré una genealogia de lo posthumano en Foucault -
entendido como critica a lo humano y como una actitud a
destiempo, a la vez que superpuesta, de impugnacion de lo humano
tal como ha sido concebido, sobre la base de los tres momentos més
reconocidos de su obra. Aunque —tomen esta objecién, por favor—
no para reproducir lo que escolarmente se presenta como
arqueologia, genealogia y ética, pues considero que esa division
taxativa no da cuenta de la complejidad y los nudos presentes entre
verdad, poder y sujeto, desde el comienzo de su investigacién y a lo
largo de su obra. La eleccién busca presentar desde tres de sus textos
mds conocidos una mirada sobre cuestiones que —desde el
posthumanismo critico- se encuentran vinculadas a lo que el
tilésofo francés elaboré para pensar su presente y explicar cémo es
que nos constituimos en humanos y cudles son los efectos —
materiales, historicos, fisicos, microfisicos— de esa constitucién. Una
flecha que retomamos no solamente para manifestar el malestar de
lo humano, sus formas de afeccién, su potencialidad, sus derivas, la
posibilidad o apertura de nuevas formas de vida, sino también para
desplegar un modo de entender la filosofia, en ejercicio de una
experimentacién consigo mismo, como forma de desandar la propia
humanidad, para aventurarse hacia eso que, al menos en este
ensayo, llamamos ”posthumano”.
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Presentaré una genealogia de lo posthumano en Foucault a
partir de tres escenas, que bien pueden imaginarse en el loop de un
videoclip de nuestro tiempo: el hombre borrdndose como en los
limites del mar un rostro en la arena, la escritura del gran libro del
Hombre-mdquina y la mirada desde lo alto. Estas tres escenas
responden a los tres modos en que Foucault ha concebido los
procesos de subjetivacién —o cémo es que hemos llegado a ser lo que
somos— (Foucault, 2001b: 241-242). Mediante modos de objetivacién
—la manera en que las ciencias nos constituyen en lo que somos,
como objetos de su conocimiento, modos de sujecién —la manera en
que las técnicas nos sujecionan a determinadas normas, modelando
nuestras actitudes y conductas, gestionando nuestras fuerzas para
la productividad y obediencia- y modos de subjetivacion,
propiamente dichos —que definen lo que somos a partir de la
relacién con nosotros y con nosotras mismas. Tres modos en los que
se encuentran entretejidos verdad, poder y sujeto y a partir de los
cuales es posible encontrar una genealogia de lo posthumano en
diferentes momentos de la historia. A titulo de presentar en palabras
de Foucault su inquietud acerca de cémo se configura lo humano,
citamos estas preguntas: “;Cémo pudo constituirse, a través de este
conjunto de fenémenos y procesos histéricos que podemos llamar
nuestra «cultura», la cuestién de la verdad del sujeto? ;Cémo y por
qué, y a qué precio, surgié la intencién de emitir un discurso
verdadero sobre el sujeto; sobre ese sujeto que no somos, porque es
el sujeto loco o el sujeto delincuente, ese sujeto que somos en
general, porque hablamos, trabajamos, vivimos; ese sujeto, por
ultimo, que somos directamente por nosotros mismos y en el plano
individual, y esto en el particular caso de la sexualidad?” (2001a:
248).

El hombre borrandose como en los limites del mar un rostro en
la arena

El movimiento espasmddico de las olas, su vaivén, son una
de las tantas cosas del mundo que nos previenen de pensar que las
cosas son de una tnica manera, de una vez y para siempre. Cada
vez que por habito lo olvidamos, cada vez que nos acostumbramos
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a un estado de cosas —la felicidad y la ruina son ejemplos de ello—-
aparece una cantidad desmesurada de fuerzas que, con toda su
potencia, viene a borrar una anquilosada configuracién y lo
transforma todo. Entre tanto, dibujamos formas en la orilla. La
metédfora que Foucault utiliza al final de Las palabras y las cosas
(2008c) se refiere a la forma humana y a un rango temporal amplio:
el hombre es una invencion reciente y si algin acontecimiento
hiciera oscilar las disposiciones a partir de las cuales surgi6 la figura
del hombre (o las hiciera desaparecer, tal como aparecieron),
“entonces podria apostarse a que el hombre se borraria, como en los
limites del mar un rostro de arena” (398).

El acontecimiento que posibilit6 la aparicién o emergencia de
la figura del hombre —“emergencia” en cuanto condensacién de un
conjunto de fuerzas en una determinada disposicién— fue para
Foucault la episteme moderna que se formé en el siglo XVIII y que
habia anclado en la cultura europea del siglo XVI. Da cuenta del
paso de la episteme cldsica —gobernada por la representacién- a la
episteme moderna (“episteme” que se define como aquello que
condiciona nuestro pensamiento y determina el conocimiento en
cada época, segiin sus condiciones de posibilidad). Lo que busca es
desnudar el a priori histérico a partir del cual se ordenaron las cosas,
se constituyeron las ciencias, se reflexiond en la filosofia; qué fuerzas
hicieron posible su aparicion. Se trata de un trabajo arqueoldgico en
la medida en que busca determinar lo que estd presente en una
configuracién actual —en el caso que nos convoca, lo humano y lo
posthumano, pero de manera arcaica, es decir, el magma que hizo
posible una forma, y que podemos aun encontrar en nosotras y en
nosotros mismos como huellas prehistdricas. El acontecimiento que
provoca esa emergencia, la transformaciéon profunda en el campo
del saber, es la introducciéon de un personaje que no habia figurado
en el juego cldsico de las representaciones: la figura del hombre —
que Foucault analiza a partir de Las meninas de Veldzquez en el
principio de Las palabras y las cosas, obra en la que el pintor es a la
vez sujeto y objeto, teniéndose a si mismo ante los ojos. “Antes del
siglo XVIII, el hombre no existia. Como tampoco el poder de la vida,
la fecundidad del trabajo o el espesor histérico del lenguaje. Es una
criatura muy reciente, que la demiurgia del saber fabricé con sus
manos hace menos de doscientos afios: pero envejecié con tanta
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rapidez que puede imaginarse facilmente que habia esperado en la
sombra durante milenios el momento de iluminacién en el que al fin
seria conocida” (Foucault, 2008c: 322).

¢Como es esto de que el hombre no existia, que apenas es una
invencién reciente, y por qué habla Foucault de él como una
invenciéon? Tomaré la ultima de las preguntas para articular una
nocién de conocimiento que el fil6sofo francés toma de Nietzsche.
Hay un trasfondo vinculado a la verdad. La critica de Nietzsche a la
modernidad es por haber postulado el conocimiento de lo
verdadero, como si las cosas tuvieran una esencia susceptible de ser
conocidas. Su gesto critico impugna a la critica kantiana, en cuanto
le quita el derecho a distinguir entre el ser y la apariencia: no se trata
de que conocemos las cosas tal y como se nos aparecen —el fenémeno
en Kant termina constituyendo el puente entre sujeto y objeto que
permite el conocimiento objetivo de las cosas. Sino de un acto
creativo del conocimiento: se inventa allf a donde no es posible la
verdad, sino solo como metdfora o como ficcién. El hombre es para
Foucault una invencién como lo es todo objeto para el conocimiento.
Evidentemente, no quiere decir que no haya habido humanos sobre
la faz de la Tierra con anterioridad al siglo XIX, pero no fue sino
hasta esa época en que el hombre se constituye como objeto de
estudio, que ingresa al saber, como objeto de las ciencias humanas.
Es en la manera en que Foucault presenta la figura del hombre como
una invencién —tanto como la posibilidad de su desaparicién- en
donde encuentro que es posible mostrar una genealogia de lo
posthumano: lo humano no es algo de lo que podamos predicar
caracteristicas esenciales, no tinicamente porque no podemos hablar
de una naturaleza humana, sino porque esta idea ha sido y es
justificadora de la dominacién y técnicas de poder para la
normalizacién de los individuos, uno de los elementos a partir de
los cuales los hombres y las mujeres son gobernados y gobernadas.
Asi, se trata de un objeto cuidadosamente constituido por los
discursos y las fuerzas presentes en los tltimos siglos. Esto quiere
decir: tiene una historia, una historia politica de su conformacién —
como veremos enseguida en la escritura del libro del Hombre-
maquina.
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En Las palabras y las cosas se expone el papel que juega una
ciencia del hombre y la posicién ambigua que éste tiene como objeto
de saber y sujeto que conoce. Foucault explica cémo el humanismo
y el racionalismo de los cldsicos les habian dado a los humanos un
lugar privilegiado en el orden del mundo, pero no habian podido
pensar al hombre (2008c: 331) porque todavia lo hacian a partir de
la figura de Dios. A partir de la episteme moderna el hombre se
piensa a sf mismo a partir de su finitud, como un ser que habla, que
vive entre los animales —en el lugar privilegiado que le confiere
concebirse dentro de la evolucién de las especies— y como principio
y medio en la produccién para satisfacer sus propias necesidades.

La analitica de la finitud expresa el pasaje de una metafisica
de la infinitud de la episteme cldsica —Dios determinando la funcién
de los saberes— a una metafisica de la vida, del trabajo y del lenguaje
en la modernidad —en la que la figura del hombre reemplaza la de
Dios en cuanto fundamento, denunciando a la metafisica como velo
de ilusién, como pensamiento enajenado e ideologia y como
episodio cultural (Foucault, 2008c: 331). Al presentarse las cosas, las
palabras y los vivientes como fuerzas finitas, historicas,
desenlazadas de una serie infinita, el hombre se apropia de la
finitud también. Asi pues, Foucault evidencia que el mismo
acontecimiento que pone fin a la metafisica es el que hace aparecer
al hombre. Y es aqui donde la muerte de Dios anunciada por
Nietzsche y el hombre como una invencién reciente del que puede
preverse una pronta desapariciéon, son parte del mismo
acontecimiento. ;Acaso no es el tltimo hombre el que anuncia que
ha matado a Dios?, se pregunta Foucault. “Mds que la muerte de
Dios —o0 mads bien, en el surco de esta muerte y de acuerdo con una
profunda correlaciéon con ella, lo que anuncia el pensamiento de
Nietzsche es el fin de su asesino, es el estallido del rostro del hombre
enlarisay el retorno de las mdscaras, es la dispersiéon de la profunda
corriente del tiempo por la que se sentia llevado y cuya presiéon
presuponia en el ser mismo de las cosas” (Foucault, 2008c: 396). Se
trata del mismo acontecimiento porque si Dios se constituy6 en
fundamento y absoluto, su muerte implica la doble articulacién
entre la apariciéon del hombre —como figura que lo reemplaza,
desplazando apenas el absoluto—y su desaparicion: en la muerte de
Dios se anunciaba la muerte del hombre, en la medida en que aquel
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acontecimiento venfa a borrar cualquier instancia que se
estableciera como fundamento.

El filésofo francés precisa que el umbral de nuestra
modernidad no se da de todos modos y exclusivamente por aplicar
al estudio del hombre métodos objetivos, sino en cuanto éste se
constituye en un duplicado empirico-trascendental (Foucault,
2008c: 332), referido a tomar conocimiento de lo que hace posible el
conocimiento. ;A qué se refiere Foucault con “duplicado empirico-
trascendental”? Al doble tipo de andlisis al que da lugar. Por un
lado, a las condiciones anatomofisioldgicas que hacen posible el
conocimiento; por otro, a las condiciones histéricas, sociales o
econdmicas. Este es el cardcter ambiguo que atn tiene el discurso
verdadero en la modernidad: la busqueda de la verdad en el objeto,
a la que el estudio del cuerpo y las percepciones da lugar, y la
posibilidad de que el conocimiento y la verdad tengan una historia.
Por eso, para Foucault la verdadera impugnacién a esa ambigiiedad
se encuentra en preguntarse si verdaderamente el hombre existe. Es
esta impugnacion la que describia al comienzo al hablar de lo
posthumano no como “lo que viene después de lo humano”, sino
como borradura, suspensiéon o impugnacién del humanismo. ;Qué
serfan el mundo, el pensamiento y la verdad si el hombre no
existiera? Esta es la pregunta que nos invita a hacernos. Otra vez: no
si los seres humanos no existieran, sino esa figura histérica que se
ha constituido en la friccién de determinadas condiciones del saber.
Es alli donde Foucault reconoce el poder de sacudida que pudo
tener, y que tiene atin para nosotros, el pensamiento de Nietzsche,
con su anuncio o su Promesa-Amenaza de que el hombre dejaria de
ser muy pronto. “;Acaso no es necesario recordarnos, a nosotros,
que nos creemos ligados a una finitud que solo a nosotros nos
pertenece y que nos abre, por el conocer, la verdad del mundo, que
estamos atados a las espaldas de un tigre?” (Foucault, 2008c: 335).

La referencia de Foucault a estar atados en el lomo de un tigre
se encuentra en Sobre verdad y mentira en sentido extramoral
(Nietzsche, 2009), cuando Nietzsche objeta que el hombre sepa algo
sobre si mismo: “;Qué sabe el hombre de si mismo? ;Podria
percibirse siquiera una vez, expuesto como en una vitrina
iluminada? ;No le oculta la naturaleza la mayor parte de las cosas,
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incluso de su propio cuerpo, para cautivarlo y encerrarlo en una
conciencia soberbia y engafiadora, apartada de las circunvoluciones
de sus intestinos, del rdpido flujo de la sangre, de las complicadas
vibraciones de sus fibras?” (27-28). El fragmento continta haciendo
referencia a que la naturaleza ha tirado la llave y al cuidado que ha
de tener quien se deje llevar por una funesta curiosidad, mirando
hacia afuera y hacia abajo, a través de una hendidura de esa cimara
de la conciencia, para vislumbrar “que el hombre descansa sobre lo
despiadado, codicioso, insaciable y asesino; y que en la indiferencia
de su inconciencia vive, en suefios, prendido al lomo de un tigre”
(Nietzsche, 2009: 28).

Como he sostenido en otro lado?, se reitera en este parrafo
cdmo es que —pese a los esfuerzos de una larga tradicién filoséfica—
aun somos desconocidos para nosotros mismos (Nietzsche, 1998: 17), y
la conciencia nos ofrece mds seguridad que conocimiento. Foucault
se vale de la pregunta de Nietzsche para mostrar el cardcter ficticio
de la invencién hombre y reiterar la pregunta por su existencia en
términos absolutos, diciendo que continda habiendo algo
impensado en el hombre sobre si mismo, un lugar de
desconocimiento a partir del cual se presenta ese llamado de un
conocimiento de si. Esto supone un desplazamiento de las
preguntas kantianas (;qué puedo saber?, ;qué debo hacer?, ;qué me
es permitido esperar? y la que resume a las tres, ;qué es el hombre?)
a la pregunta por cémo habitar una figura de si mismo que se le
presenta como una exterioridad testaruda (Foucault, 2008c: 336), de
qué manera se encarna a ese hombre, para reconocer en si mismo
esa vida, ese trabajo y ese lenguaje, en la medida en que nunca es
contemporaneo a ese origen en el que, cuando quiere reconocerse
como ser vivo, descubre una vida que se ha iniciado mucho antes;
cuando busca hacerlo como un ser que trabaja, encuentra que se
trata de algo ya institucionalizado hace tiempo; cuando quiere
coincidir con ese sujeto que habla, hay un lenguaje que le precede
por el cual nunca habrd un balbuceo o una primera palabra. La
analitica de la finitud lo que expresa es que “lo Otro, lo Lejano, es
también lo mds Préximo y lo Mismo” (Foucault, 2008c: 352).

* Cfr. Vignale, 2023.
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Retomo la linea que seguia a propdsito del
conocimiento / desconocimiento de si. En la nueva episteme que hace
aparecer la figura del hombre, ya no se trata de la centralidad de la
conciencia cartesiana —que evidenciaria que, porque “pienso”,
“soy”, sino de un cogito en el cual se prueba que lo que es
perteneciente al pensamiento se encuentra enraizado en lo no-
pensado —de ahi el recordatorio de Nietzsche de que nos
encontramos prendidos al lomo de un tigre. Mi hipétesis es que
Foucault en el apartado “El cogito y lo impensado” sigue lo
expresado por Nietzsche en ese optsculo, al decir que en cuanto el
hombre se constituy6 en una figura positiva en el campo del saber,
se arriesgaba el descubrir lo que jamds se da a su reflexién y a su
conciencia: “mecanismos oscuros, determinaciones sin figura, todo
un paisaje de sombras que directa o indirectamente ha sido llamado
el inconsciente” (Foucault, 2008c: 339). A tal punto de que son
contempordneos, el hombre y lo impensado.

Sin embargo, la Antropologia ha cumplido un papel
constitutivo en el pensamiento moderno. En la medida en que
desdobl6 el dogmatismo de la época cldsica: un anélisis precritico
de lo que el hombre es en su esencia —dice Foucault, que se convierte
en una analitica de todo aquello que puede darse en general a la
experiencia del hombre (2008c: 354). Por eso es que convoca, hacia
el final de Las palabras y las cosas, a despertar del suefio antropolégico
—que se confunde con la vigilia, reanudando el proyecto de una
critica de la razén. Y vuelve a hacer mencién de Nietzsche, como
aquél que, a través de una critica filolégica y de cierta forma de
biologicismo, mostré el modo “en el que Dios y el hombre se
pertenecen uno a otro, en el que la muerte del segundo es sinénimo
de la desaparicion del primero y en que la promesa del
superhombre significa primero y antes que nada la inminencia de la
muerte del hombre” (Foucault, 2008c: 354). Fin del hombre que “es
el retorno al comienzo de la filosofia” (Foucault, 2008c: 355), una
oportunidad para empezar de nuevo a pensar: “actualmente solo se
puede pensar en el vacio del hombre desaparecido. Pues este vacio
no profundiza una carencia; no prescribe una laguna que haya que
llenar. No es nada mds, ni nada menos, que el despliegue de un
espacio en el que por fin es posible pensar de nuevo” (Foucault,
2008c: 355). Por eso dice: “A todos aquellos que quieren hablar atin
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del hombre, de su reino o de su liberacién, a todos aquellos que
plantean ain preguntas sobre lo que es el hombre en su esencia, a
todos aquellos que quieren partir de él para tener acceso a la verdad,
a todos aquellos que en cambio conducen de nuevo todo
conocimiento a las verdades del hombre mismo, a todos aquellos
que no quieren formalizar sin antropologizar, que no quieren
mitologizar sin desmitificar, que no quieren pensar sin pensar
también que es el hombre el que piensa, a todas estas formas de
reflexion torpes y desviadas no se puede oponer otra cosa que una
risa filosOfica —es decir, en cierta forma, silenciosa—" (Foucault,
2008c: 355).

La escritura del gran libro del Hombre-maquina

Mencioné al pasar el gesto critico de Nietzsche a favor de la
apariencia, retirdindole a Kant aquello mismo que lo autorizaba a
producir una critica. Esta es la razén por la cual Dorian Astor dice
que el pensamiento de Nietzsche es poscritico (Astor, 2021: 69).
Sostenemos que Foucault da continuidad a ese gesto, por su rechazo
y ejercicio sistemdtico hacia todos los universales antropoldgicos
(Foucault, 2010b: 1001), en cuanto su critica es genealdgica, es decir,
en cuanto la aproximacién a sus objetos de estudio no es la
btsqueda del origen o de las esencias, sino de las madscaras y
sentidos con los cuales algo se ha ido recubriendo hasta aparecer
bajo la forma de un acontecimiento. La figura del hombre, tal como
fue expuesto hace un momento, es un acontecimiento en términos
de su configuracion, a partir de como se plegaron las fuerzas, las de
la vida, el trabajo y el lenguaje en el siglo XIX.

En Nietzsche, la genealogia y la historia (Foucault, 2008b),
Foucault hablaba de la genealogia “como carnaval concertado” (66),
en cuanto se trata de una “disociacién sistemdtica de nuestra
identidad”, identidad que no es mds que una parodia, si
consideramos que “lo plural la habita” (2008b, 66). Es un carnaval
concertado o una disociacién sistemdtica de nuestra identidad en
cuanto revela que en el ejercicio de determinar la emergencia y la
procedencia de lo que somos, no encontramos una esencia o
naturaleza, sino las fuerzas que se fueron apropiando e
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imponiendo, tallando una forma, una forma individual, una forma
que se identifica con determinados patrones y normas, una forma
humana.

Vuelvo sobre la genealogia para ser explicita en lo siguiente:
hay dos inquietudes presentes en Foucault. Una es como se
constituye lo humano. La otra es descubrir la multiplicidad detrds
de las ficciones del yo, de la identidad, del individuo soberano, del
poder cuando se presenta de manera univoca o totalizante, de los
juegos de verdad. Y ambas cuestiones dan cuenta de la presencia en
el pensamiento de Foucault de una inquietud por lo que somos, por
cémo nos hemos constituido, por cOmo hemos alcanzado esta
forma, por los modos en que fue recubierta esa procedencia; una
forma de impugnacién a eso que somos y a como se configurd
nuestra identidad. Tanto, como por la inquietud por transformarnos
en otra cosa de la que somos. Indudablemente —y esta es una
hipétesis propia de un trabajo en desarrollo, hay una proximidad
entre Foucault y Nietzsche que no se reduce a la genealogia y a una
politica de la verdad, sino que se encuentra en un malestar por lo
humano. Este malestar por lo humano -que mencioné en la
introduccién- se encuentra expresado por Foucault en c6mo se ha
ocupado de un “gobierno de la individualizacién” (Foucault,
2001Db); es decir, en su inquietud por revelar los modos a partir de
los cuales se nos asigna la identidad individual. Mds que siguiendo
a Nietzsche, probablemente dando continuidad a lo que éste habia
iniciado al hablar del dltimo hombre. Si en La genealogia de la moral
Nietzsche evidencié la manera en que el animal-hombre es
domesticado por una verdad que se presenta como universalmente
valida y buena, de forma tal que todo castigo y pena no deja de estar
asociado a ser deudor de esa verdad que se impone para garantizar
la paz social y la formacién del individuo bajo formas morales
coactivas —como lo ejemplifica con la funcién de la promesa y la
aparicion de la responsabilidad (Nietzsche, 1998), en las
conferencias sobre La verdad y las formas juridicas Foucault reconoce
que en lo referido a su modo de investigacién hubiera sido mds
honesto “citar un solo nombre, el de Nietzsche” (2010c: 491), pues
entre los “modelos” a los que se puede recurrir, es el mds eficaz, en
cuanto se trata de un andlisis histérico de la formacién del sujeto
mismo, “sin admitir nunca la preexistencia de un sujeto de
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conocimiento” (2010c: 491). ;Dénde o quién habia dado lugar esa
admisién y preexistencia del sujeto del conocimiento —si es que
podemos endilgar una responsabilidad histérica solamente a un
nombre—? René Descartes, claro, alguien contra quien Foucault se
dirige en distintas oportunidades, y al que ahora traigo a propdsito
de la descripcién de una segunda escena de la critica a lo humano,
por parte de Foucault.

En las primeras pdginas del capitulo “Los cuerpos ddciles”,
que es también el comienzo de la tercera parte de Vigilar y castigar
(Foucault, 2008d), titulada “Disciplina”, hay una escena en la que se
presenta ya no el movimiento incesante de las olas, que nos
recuerda que el trazado de un rostro puede desaparecer en la
historia; sino un gran libro —puedo imaginarlo realmente de grandes
proporciones, con el lomo entelado— escrito en un doble registro.
Podria decirlo asi: uno de ellos respondiendo a la pregunta ;qué es
el hombre?, y en el otro tallindose secretamente su figura entre los
renglones de la disciplina. Foucault lo expresa asi: “El gran libro del
Hombre-mdquina ha sido escrito simultdneamente sobre dos
registros: el andtomo-metafisico, del que Descartes habia compuesto
las primeras paginas y que los médicos y filésofos continuaron, y el
técnico-politico, que estuvo constituido por todo el conjunto de
reglamentos  militares, escolares, hospitalarios, y  por
procedimientos empiricos y reflexivos para controlar o corregir las
operaciones del cuerpo” (Foucault, 2008d: 158).

Si la pregunta es en qué medida este pasaje y, en general, la
investigacion de Foucault en torno al poder disciplinario, se hacen
parte de una genealogia de lo posthumano, la contestacién pasa por
comprender el interés que para Foucault tiene mostrar cémo puede
contarse la forma en que aparece el hombre —eludiendo una
respuesta que apela a una naturaleza humana o a algo que pueda
caracterizar lo humano de manera universal. No deberiamos
olvidar que la cuestién antropoldgica se encuentra presente en la
trayectoria de Foucault desde su tesis complementaria sobre
Immanuel Kant, de quien probablemente toma en Las palabras y las
cosas, ademds, términos como “empirico” y “trascendental” -
aunque sabemos, invitdindonos a abandonar el suefio antropolégico
que dominé el pensamiento occidental. Aludi en el apartado
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anterior a ese duplicado empirico-trascendental o doble tipo de
andlisis sobre el hombre: por una parte, aquellos saberes que
explican desde un punto de vista de las condiciones naturales como
es que se produce el conocimiento: la anatomia y la fisiologia de un
cuerpo. Por otro, las condiciones histéricas y sociales.

En este caso, con el lente de las disciplinas, el doble tipo de
andlisis aparece mostrando el tallado del cuerpo y de la
individualidad también a partir de un andlisis andtomo-metafisico,
que responde a la pregunta ;qué es el hombre? -y que
discursivamente configura su concepto, para justificar luego las
técnicas que normalizan a los individuos. Y el segundo de los
registros, el registro técnico-politico, centrado en sus reglamentos y
estrategias de control de las operaciones del cuerpo. Porque de lo
que se trata aquif es de la constitucién de un cuerpo ttil e inteligible
al mismo tiempo. La filosoffa mecanicista caracteriza al cuerpo
como una mdquina de relojerfa, con énfasis en su inercia —cual
autémata, lo que permite posteriormente que ese hombre-maquina
cartesiano sea la justificacion perfecta de la sumision de los cuerpos
y su docilidad para convertirlos en mdquinas de trabajo. Pero
también en maquinas de reproduccién de la fuerza de trabajo, como
lo demuestra Silvia Federici, retomando el andlisis foucaultiano:
tanto la reduccién del cuerpo cartesiana a una materia mecanica que
sujetan el cuerpo a la voluntad, como la mecanizacién del cuerpo en
Hobbes que sirve de justificacion para la sumisiéon total del
individuo al poder del Estado, constituyen una misma operacién de
la filosofia mecanicista para constituir esa maquina de trabajo, como
para hacer del cuerpo de la mujer un territorio politico y una
madaquina natural de crianza y expansion de la fuerza de trabajo
(Federici, 2016). Por eso “podemos observar que la primera
mdquina desarrollada por el capitalismo fue el cuerpo humano y no
la maquina de vapor, ni tampoco el reloj” (Federici, 2016: 237).

La disciplina es al mismo tiempo una “anatomia politica” y
una “mecdnica del poder”, en cuanto “fabrica” cuerpos sometidos y
ejercitados, cuerpos “ddciles” (2008d, p. 160). ;Cémo lo hace?
“Disocia el poder del cuerpo”, aumentando las fuerzas del cuerpo
en términos de utilidad econémica y disminuyendo esas mismas
fuerzas en términos de obediencia politica (2008d, p. 160), advierte
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Foucault, continuando a su manera aquello detectado por Nietzsche
y expresado en La genealogia de la moral con la moral del
resentimiento, que exige que la fortaleza no sea un querer-dominar
(1998: 51), como si la debilidad fuera voluntaria y hasta meritoria, lo
que hace que el sujeto haya sido hasta ahora el mejor dogma, en
cuanto ha interpretado la debilidad misma como libertad.

A pesar de que Foucault fue reconocido como el fil6sofo del
poder, en un texto péstumo titulado “El sujeto y el poder” y en
retrospectiva respecto de su trabajo, dice que no ha sido el poder
sino el sujeto el tema constante de sus investigaciones. En ese post-
scriptum es posible entrever aquella preocupacion de Foucault
acerca de la constitucién de lo humano en general y del individuo
en particular, sobre todo en cémo se forjan las identidades y cémo
son posibles las resistencias. Foucault no estudi6 el funcionamiento
del poder mediante la elaboracién de una teoria, sino en el campo
estratégico de las luchas. De alli que sostenga que no se trata
solamente de luchas antiautoritarias —las del hombre sobre la mujer,
la de los padres sobre los hijos, la de los psiquiatras sobre los
enfermos mentales, sino luchas que cuestionan el “estatus del
individuo” (Foucault, 2001b: 244), aquello que hace que se le ate a
una identidad individual. Giran en torno a la cuestién ;quiénes
somos?, y a una actitud de rechazo a las abstracciones y violencia
ideolégica que determinan lo que es cada uno. Las luchas contra el
gobierno de la individualizacién son luchas contra una forma de
poder que “se aplica a la inmediata vida cotidiana que categoriza al
individuo, le asigna su propia individualidad, lo ata en su propia
identidad, le impone una verdad sobre si que estd obligado a
reconocer y que otros deben reconocer en €él. Es una forma de poder
que hace sujetos individuales” (2001b: 245).

Esa mirada desencajada respecto de lo humano -o del
humanismo, si prefieren, esa mirada que se descentra de las
esencias y de los universales, que deja de suponer al hombre como
fundamento, es ese posthumanismo que se presenta como
intempestivo.
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La vista desde lo alto: no somos mas que un punto

Presentaré la tltima de las escenas que he elegido para una
genealogia de lo posthumano en Foucault, tomada del curso de
1982, La hermenéutica del sujeto (Foucault, 2001a).

En estas clases presenta el resultado de sus investigaciones
sobre las relaciones entre sujeto y verdad, no desde lo que ha sido
el primado del “condcete a ti mismo” en la historia del pensamiento
occidental, sino desde otro precepto que fue olvidado y recubierto:
la “inquietud de si”. Me gustaria expresarlo de esta manera: si el
condcete a ti mismo se constituye en el mandato propio de una
tilosofia de la conciencia, de una ontologia del yo, que reduce lo
humano a su racionalidad, la inquietud de si presenta otra genealogia
en la relacion del sujeto y la verdad, una genealogia en la que es
posible encontrar que las formas de resistencia politica se
encuentran en la relacién consigo mismo. Esto no significa excluir
las luchas colectivas. Foucault piensa la gubernamentalidad —las
relaciones de fuerzas, si quieren, en términos nietzscheanos— no
solamente como la estrategia de conducir la conducta de los otros.
Con su estudio sobre la Antigiiedad Clasica y la Edad de Oro —como
le llama al momento socratico-platénico y al momento helenistico y
romano de las filosofias estoicas, epictreas y cinicas, se presenta un
estudio de ampliacién de la gubernamentalidad: para gobernar a los
otros, es necesario gobernarse a si mismo —asunto que recupera a
partir de una singular lectura de Platon.

Foucault encuentra en este periodo la posibilidad de una
constitucién de si mismo que no es coincidente con la del yo o
individuo, tal como se desarrollé posteriormente. Un si mismo que
se configura sin una instancia juridica per se, en la relaciéon que
mantiene consigo gracias a una ascesis, a técnicas o prdcticas de si, que
incluyen ejercicios en los que el cuerpo y el pensamiento se
encuentran imbricados —como ayunos, una escritura de si o
meditaciones. Si bien ustedes podrian decirme —si esto fuera una
exposicién y pudiéramos conversar— que Descartes mismo habia
desarrollado la cuestién del cogito en la forma de meditaciones y que,
entonces, éstas podrian considerarse como una practica de si,
Foucault muestra que Descartes, o lo que se suscité a partir de sus
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meditaciones, sustituy6 ese sujeto instaurado por las practicas de sf
por un sujeto fundador de practicas de conocimiento. Lo cual
implica que -al tratarse de un sujeto racional, en cuanto la
conciencia se presenta de modo evidente, el sujeto no se transforma
en su relacién con la verdad.

Por el contrario, lo que demuestra la interpretacion
foucaultiana de los griegos es la posibilidad de “hacer de si mismo
una obra de arte”, el bios como una existencia estética (Foucault,
2001a: 268). De manera que, si bien las practicas de si se encontraban
asociadas al conocimiento de si mismo, ese conocimiento de si no se
vefa reducido al reconocimiento de un sujeto racional, sino al
conocimiento del mundo en su totalidad. La inquietud de si es
definida no solamente como una atencién respecto de sf mismo, sino
como una actitud general también respecto a los otros y al mundo,
a la naturaleza (Foucault, 2001a: 28), lo que nos aproxima a otra
forma de vida y de relacién, distinta a la distancia entre sujeto y
objeto —en su dimensiéon epistemolégica— y a la relacion
instrumental y de dominio sobre la naturaleza —en su dimensién
ética y politica, que caracterizan al humanismo.

Asi es que en los cursos desde 1980 en el College de France se
puede encontrar el trazado de una doble genealogia a propdsito del
ethos griego. Por una parte, la que sostiene que el si mismo del que
hay que ocuparse es el alma, a partir de lo cual se despliega, a lo
largo de toda la Edad Media, y por motivo de la teologia, el primado
del gnothi seauton o conocimiento de si mismo por sobre la inquietud
de si. Tradicibn que tuvo mayor difusién y desarrollo en el
pensamiento filoséfico occidental: es la gran historia del
autoconocimiento que acarrea la constricciéon u obligacién moral de
decir una verdad sobre si mismo, que se institucionaliza en el plano
juridico. Aunque Foucault no lo diga de esta manera, diria que a
partir de alli puede trazarse una genealogia del humanismo, en
cuanto se perfila una figura del hombre que se vuelve el centro de
la naturaleza y se autopercibe como superior al resto de las especies,
ignorando la propia animalidad, en aquella reduccién a una
ontologia del yo que, ante la pregunta ;qué soy? responde “el alma”
0 “una cosa que piensa”.
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Por otra parte, otra de las genealogias y la que Foucault
pretende rescatar, es la que quedé reabsorbida por el primado del
“condcete a ti mismo”. Y ante la cuestién acerca de que’ es el si
mismo, la respuesta es el bivs, la forma de vida como objeto de una
elaboracién, como desplazamiento que el sujeto debe realizar para
alcanzar un si mismo que no se da de modo previo en la forma de
una esencia o naturaleza. A diferencia de la tradicién del
autoconocimiento —que constituyo uno de los registros para la
docilidad del cuerpo y la separacién de la ética y la politica, no se
presenta una experiencia metafisica del mundo, sino una
experiencia historico-critica de la vida (Foucault, 2010a: 326)°, que
impugna formas de domesticacién —los cinicos son un gran
ejemplo— y donde el trabajo de elaboracién de si —alcanzarse a si
mismo como se alcanza una meta—no pasa por el autoconocimiento
como fue comprendido en el pensamiento occidental, sino por el
modo de vida, por la relacién consigo, con los otros y con el mundo.
Desde mi perspectiva, puede trazarse desde aqui una genealogia de
lo posthumano, como dije al comienzo, en términos de impugnacién
de esa constitucién de si mismo a partir de un gobierno de la
individualizacién. Las pistas para esta inscripcion las da el mismo
Foucault, cuando dice que el tema del retorno a si puede ser
retomado a partir del siglo XVI con toda una ética y estética de si —
con Montaigne, por ejemplo, pero también en el siglo XIX, con un
rechazo sistemadtico del yo —con Stimer, Schopenhauer, Nietzsche, el
dandismo, Baudelaire, el pensamiento anarquista, etcétera—
(Foucault, 2001a: 246).

En esta experiencia histérico-critica de la vida, el
conocimiento de si mismo no es autoconocimiento —-como
finalmente aparece con la figura del hombre como sujeto y objeto de
saber en el siglo XIX, ni como desde antes venia escribiéndose en el
registro andtomo-metafisico, sino una determinada relacién con la
naturaleza. Los estoicos asociaban las teckhne tou biou o arte de vivir
a dirigir la mirada hacia si y recorrer de esa manera el orden del
mundo. El gran recorrido por el circulo del mundo no era para
arrancarse de la naturaleza —como la salvacidén al estilo cristiano, de
pasaje a otro mundo, sino para salvarse en el lugar en el que se estd,

? He desarrollado este tema sobre las dos genealogias y su relacién con el gobierno
de la individualizacién en: Vignale, 2021
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como parte de un mundo. Si hago referencia a la importancia de la
concepcién de los griegos del conocimiento de si mediante el
conocimiento de la physis y del conocimiento del mundo en su
totalidad, es para dar un marco a la tercera escena que he elegido
para presentar una genealogia de lo posthumano en Foucault.
Escena que aparece relatada en la clase del 17 de febrero de 1982, a
propésito de la filosoffa estoica. El repone alli una carta que escribe
Séneca a Marcia, en la que le aconseja una mirada desde lo alto. La
meditacién consiste en imaginar que antes de entrar en la vida, se
tiene la posibilidad de ver lo que va a pasar, colocandose en el
umbral de la existencia, con el mundo frente a si. Pueden verse los
astros, la luna, los planetas; la Tierra y sus planicies, las montafias y
las ciudades. Y yendo mads a lo pequefio, los azotes del cuerpo y del
alma, las inclemencias, los dolores y los tormentos, las adversidades
que acechardn, los acontecimientos que marcardn la vida. Se le
muestra el mundo para que comprenda que no hay nada que elegir;
o, en todo caso, que no se puede elegir nada, si no se elige todo; que
no hay mds que un mundo. La tinica eleccién no es ;qué vida vas a
escoger?, sino “piensa si quieres entrar o salir. Es decir, si quieres
vivir o no vivir (...). Si decides vivir, lo que habrds elegido es la
totalidad del mundo, ese mundo que se exhibe ante tus ojos, con sus
maravillas y con sus dolores” (Foucault, 2001a: 277).

Como puede observarse, se trata de una vista desde lo alto
del mundo. Para quienes se hayan adentrado en los estudios del
posthumanismo critico y en el giro ontoldgico de la antropologia —
perspectivas que desmontan la separaciéon entre naturaleza y
cultura, asi como otros presupuestos de una ontologia dualista,
encontrardn una familiaridad en la nocién de “Gaia”, que Bruno
Latour (2017, 2022) retoma de James Lovelock (1979) y de Lynn
Margullis (1989), y que permite considerar que todos los vivientes,
humanos y no humanos, formamos parte la vida del planeta Tierra.
Estas ontologias dan otra perspectiva respecto de la escala humana,
lo cual no es sencillo teniendo en cuenta el contexto del
hiperindividualismo al que nos ha conducido no solo la
configuracién del sujeto moderno en el marco del humanismo, sino
del capitalismo y la globalizacién con sus formas de consumo. En
esta meditacion estoica, que el fildsofo francés recupera, se trata de
un movimiento mediante el cual “sin perder jamds de vista este
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mundo, ni a nosotros mismos que estamos en €1, ni lo que somos en
su interior, nos [es licito] captar este mundo en su globalidad”
(Foucault, 2001a: 274), de manera que se presenta un argumento
para aquella hipétesis que mencioné hace un momento: una
genealogia de lo posthumano se encuentra en la linea de la tradicién
de una experiencia histérico-critica de la vida.

Tratdndose de una meditacién, y a propdsito de lo expresado
sobre las Meditaciones metafisicas de Descartes, puedo observar que,
en el caso de la meditacién como practica de si, no consiste en el
juego del sujeto con su pensamiento, sino en el juego efectuado por
el pensamiento sobre el sujeto mismo: un pensamiento que lo
transporta a otro lugar, que lo desplaza con respecto a lo que hasta
ese momento es. Acaso el mismo Foucault siempre haya estado
buscando ese ejercicio en si mismo, en el que se practica una forma
de curiosidad con cierta obstinacién: “no la que busca asimilar lo
que conviene conocer, sino la que permite alejarse de uno mismo”
(Foucault, 2008a: 14), es decir de un extravio del que conoce y, por
qué no, del individuo y de su interioridad.

Retrospectiva de un trabajo en proceso

Sin dudas este ensayo es solamente una manera de perfilar
una genealogia de lo posthumano en el pensamiento de Foucault, lo
que se constituye también en un compromiso y en una tarea:
profundizar los aspectos en los que todavia el pensador francés
aporta a un diagndstico de nuestra actualidad, a una historia del
presente. He sugerido a lo largo de este escrito —a veces de modo
mds explicito que otras— que lo posthumano es un desfasaje respecto
de la tradicién que prevalecié con sus verdades, valores y normas
en la definicién de lo humano. Que no se trata de algo que viene a
continuacién del humanismo, sino que se encuentra presente en
diferentes momentos de la historia como una forma de resistir a los
modos en que se constituia lo humano por parte una tradicién
tedrica y filoséfica, por parte de la ciencia, por parte de la politica,
por parte del cristianismo. Foucault hablaba de gobierno de la
individualizacién para referirse a esas estrategias a partir de las
cuales se transforma al ser humano en un individuo, con una
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identidad que se le presenta impuesta y una verdad que tiene que
reconocer sobre si mismo. Claro que eso no se hacia sin el triunfo de
una determinada forma de valorar, de alli que Nietzsche también se
ha encontrado presente a lo largo de estas pdginas, en la medida en
que creo reconocer que Foucault continta la labor del anuncio del
ultimo hombre nietzscheana. Esa forma de autopercibir la propia
humanidad —como individuos, como yoes, separados de los otros—
ha condicionado y condiciona la relacién que mantenemos con
nosotras y nosotros mismos y con la naturaleza. De ahi la
importancia del bucle que permite enlazar en un mismo campo de
las perspectivas posthumanas la figura del hombre como un
acontecimiento reciente en el campo del saber, la constitucién del
cuerpo ddcil y obediente mediante la gestion de sus propias fuerzas,
y la posibilidad de sabernos tan pequefios como un punto en el
universo —aunque esta perspectiva nos despliega a la vez la
posibilidad de sabernos parte de esa naturaleza y de ese mundo,
perspectiva de la que la reduccién a un sujeto de conocimiento nos
hubiera apartado. La invencién del hombre y, con ello, el
autoconvencimiento de que lo propiamente humano pasa por la
racionalidad y la ciencia prometeica, es la coartada racional para la
dominacién tanto entre humanos como con otros vivientes no
humanos. El mismo condcete a tf mismo —solo como un alma, solo
como alguien que piensa— da lugar a ello. Acaso esta otra tradicion,
si la consideramos como parte de una genealogia de lo posthumano,
la de una experiencia histérico-critica de la vida, nos permita
acceder a esa perspectiva que nos coloca por encima nuestro, que
nos descentra, que nos deja ver que, desde cierta altura, no estamos
frente al mundo, sino que somos parte de él, como disociacién
sistemdtica de nuestra identidad.
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Resumen

El presente articulo se propone mostrar que los debates en
torno al “fin del hombre” suscitados en el marco de las tensiones
entre humanismos y antihumanismos, constituyen uno de los
principales antecedentes de los estudios posthumanos. Con ese
objetivo, se analizan los supuestos y las implicancias que dicha
nocién adquiere en el pensamiento de Michel Foucault, en
particular a través de sus criticas al humanismo moderno.
Posteriormente, se examina la interpretacion que Gilles Deleuze
ofrece sobre aquel tépico foucaultiano. A partir de este marco
problemdtico, se proponen algunos criterios que permiten
identificar diversos clivajes dentro de las corrientes que configuran
el posthumanismo, asi como también establecer comparaciones e
identificar tensiones entre sus principales enfoques.

Palabras clave: Estudios Posthumanos — Fin del hombre —
Michel Foucault — Gilles Deleuze

Abstract

This article aims to show that the debates surrounding the
“end of man,” which have emerged within the context of tensions
between humanism and anti-humanism, constitute one of the main
antecedents of posthumanist studies. To this end, the article
analyzes the assumptions and implications that this notion takes on
in the thought of Michel Foucault, particularly through his critiques
of modern humanism. Subsequently, it examines Gilles Deleuze’s
interpretation of this Foucauldian theme. From this problematic

actuales giran en torno al posthumanismo y a las ontologias relacionales que
surgen tras la superacion del antropocentrismo.
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framework, the article proposes several criteria for identifying
various cleavages within the currents that shape posthumanism, as
well as for establishing comparisons and identifying tensions
among its main approaches.

Keywords: Posthuman Studies — End of Man — Michel
Foucault - Gilles Deleuze

1. Introduccién: la muerte del hombre como performance

En lineas generales, la bibliografia especializada coincide en
sefialar que el término “posthumanism” fue introducido en 1977 por
el intelectual egipcio-estadounidense Thab Hassan en “Prometheus
as a Performer: Toward a Posthumanist Culture?”, articulo
ciertamente original escrito al modo de un guion teatral en el que
intervienen una pluralidad de voces, cada una de las cuales sostiene
una postura distinta sobre el tépico en cuestién (Hassan, 1977;
Hayles, 1999; Badmington, 2000; Wolfe, 2009; Franssen, 2015;
Ferrando, 2021).

Dicho texto apareci6 en el libro Performance in Postmodern
Culture editado por Michel Benamou y Charles Caramello, el cual
recopila las exposiciones presentadas en el “International
Symposium on Postmodern Performance” celebrado en 1976 en la
Universidad de Wisconsin, Milwaukee. El evento declaraba como
objetivo vincular las dos nociones incluidas en el titulo,
posmodernidad y performance, las cuales eran por entonces
relativamente novedosas, y por ello bastante problematicas.

Segun las discusiones que recoge el libro, en la performance se
ponen en juego actos vitales vinculados a la circulaciéon de saberes
culturales, la transmisién de la memoria social y la produccién de
identidades colectivas. Se trata de un arte que confronta de manera
inmediata al estado del sujeto que lo contempla, un arte de accién
situado en lo efimero e irrepetible, productor de una obra siempre
incompleta e indeterminada, pues no hay una obra. Lo que hay es
un acontecimiento que abre de forma espontdnea un espacio donde
se desdibujan las fronteras entre lo que en otras dindmicas artisticas
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podrian comprenderse como la obra-en-si, los espectadores y los
intérpretes, instancias todas que se difuminan al convertirse,
aunque mds no sea por un breve momento, en partes integrales de
la performance.

No es de extrafiar, por lo tanto, que el titulo del ensayo de
Hassan mencione la palabra “performer”: el que realiza performances,
el ejecutante, el artista. Lo que si resulta llamativo es que el autor
experimente con la posibilidad de asignarle esa condicién nada
menos que al titdin Prometeo, quien segtn el relato mitico realizara
el revolucionario gesto de robar a los Dioses el secreto del fuego
para entregarlo a los humanos, dando con ello nacimiento a las artes
y a las técnicas, virtudes a partir de las cuales los humanos
consiguieron cultivar el pensamiento y desarrollar la sabiduria
(Franssen, 2015).

¢Hacia dénde nos conduce esta sugerente caracterizacion?
(Debemos comprender, acaso, que la humanizacién de los
hominidos comienza con una performance, es decir, con un gesto
artistico que desdibuja las fronteras entre lo establecido y lo posible,
entre la vida y el arte? ;Tiene esa performance la naturaleza de la
ficcién, del simulacro, del “hagamos de cuenta que...”?

Estos interrogantes, de por si, resultan lo suficientemente
incisivos como para llegar a inquietarnos. Sin embargo, la propuesta
de Hassan no termina allf, pues nos invita a dirigir nuestra atencién
hacia el surgimiento de “una cultura posthumana”, la cual se
configuraria como un emergente surgido de los horizontes de la
postmodernidad. Si la humanizacién prometeica habia comenzado
con una performance que cabria situar en los albores de los tiempos,
(debemos entender que hoy estarfamos atravesando otro umbral
performadtico luego del cual lo humano solo podria existir como un
marco referencial ya franqueado, superado, convertido en pasado?

Ese eco postmodernista, ese vinculo impreciso pero de algtin
modo reconocible, supone una herencia particularmente compleja
para todos los desarrollos que se referencian en el término
“posthumanismo”. Al asumir y reivindicar esa denominacién, los
estudios posthumanos se condenan a si mismos a definirse a partir
de sus vinculos con las concepciones de la humanidad de las que
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procuran distanciarse. Si el prefijo “post” remite a aquello que llega
“luego de...” y que establece una diferencia sustancial respecto de
su precedente, la caracterizacion del posthumanismo estard siempre
obligada a comenzar estipulando una cierta comprensién del
humanismo del que buscard diferenciarse (Mbembe, 2018: 174-178),
tal como ocurriera a fines del siglo pasado con las diversas
tendencias postmodernistas y sus inevitables exégesis de la
modernidad (Habermas, 1985, 1990; Lyotard, 1994).

En ese sentido, no serfa descabellado proponer la siguiente
hipétesis de lectura: lo que inicialmente diferencia a los diversos
posthumanismos es la acepcién del humanismo que adoptan como
punto de partida, explicita o implicitamente. Las caracteristicas y
supuestos de cada linea de desarrollo posthumanista dependen de
la interpretacién del humanismo respecto de la cual buscan tomar
distancia.

Ahora bien, esto no quiere decir que los estudios
posthumanos deban comprenderse como el resultado de una mera
estética negativa. Muy por el contrario, el posthumanismo surge a
partir de la necesidad de dar cuenta —quizds, en principio,
performdticamente— de una serie de transformaciones que han sido
fruto de una profunda extenuacién cultural.

Ya en el texto de Hassan se mencionan varias parejas
conceptuales de profusa ascendencia dentro de la historia de la
tilosoffa, antagonismos tradicionales cuyo agotamiento obligaria a
generar diagnosticos arriesgados y a proponer reformulaciones
novedosas: totalizaciéon y diferenciacién, convergencia y
divergencia, unidad y multiplicidad, naturaleza e historia, biologia
y politica, imaginacién y ciencia, mito y tecnologia, caos y progreso.
Cada una de estas parejas expresarfa una tension de larga data que
la matriz humanista ya no estarfa en condiciones de resolver de
manera satisfactoria. De alli que, segtn el autor, no quedaria mds
remedio que reconocer el desgaste del humanismo y asumir la
necesidad de comenzar a referirnos (;performativamente?) al
surgimiento de una cultura posthumana:

74



Botticelli, Piedra Alegria, Saab Monroy y Martinez Cleves

En la actualidad, el posthumanismo puede parecer,
seglin se mire, un neologismo dudoso, el dltimo eslogan de
moda o simplemente otra manifestacion del recurrente
odio del ser humano hacia si mismo. Sin embargo, el
posthumanismo también puede insinuar una posibilidad
latente en nuestra cultura, sefialar una tendencia que lucha
por ser algo mds que una moda pasajera. El mito
prometeico, después de todo, encierra una profecia
enigmdtica. ;Cémo, entonces, deberiamos entender el
posthumanismo? Primero necesitamos comprender que la
forma humana —incluyendo el deseo humano y todas sus
representaciones externas— puede estar cambiando de
manera radical, y que por tanto debe ser repensada.
Necesitamos entender que quinientos afios de humanismo
podrian estar llegando a su fin, en la medida en que el
humanismo se transforma en algo que, inevitablemente,
debemos llamar posthumanismo (Hassan, 1977: 843.
Traduccién propia).

El surgimiento de las corrientes posthumanistas, entonces,
habria sido impulsado por una serie de acontecimientos que
obligarian a la reformulacién de las categorias que orientaron los
desarrollos culturales durante los tltimos cinco siglos, una
conmocion tecténica que se expresaria como una fractura antes que
como un desplazamiento. Estos cambios radicales que se
registraron hacia las dltimas décadas del siglo XX en la “forma
humana” fueron agrupados bajo el término “fin del hombre”, o
también “muerte del hombre”, expresién efectista que emula la
sentencia nietzscheana sobre la “muerte de Dios”.

Tal como el propio Hassan ya a fines de la década del '70, se
encargara de aclarar, este mentado “fin del hombre” que aparece en
autores muy influyentes como Claude Levi-Strauss o Michel
Foucault, no apunta a ninguna potencial extincién de la humanidad,
sino al agotamiento de una particular imagen de lo humano
moldeada por la filosoffa de la primera modernidad (Descartes,
Moro, Erasmo, Montaigne, etc.), la cual estarfa convirtiéndose en un
“lugar vacio”, incapaz ya de continuar funcionando como referencia
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articuladora de los procesos de produccién cultural (Hassan, 1977:
844-845; Ferrando, 2021: 161).

El presente articulo se propone mostrar que los debates en
torno al “fin del hombre” suscitados al interior de las tensiones entre
humanismos y antihumanismos, muchos de los cuales fueran luego
incluidos en el horizonte de las polémicas teorizaciones en torno a
la posmodernidad, configuran uno de los principales antecedentes
de los estudios posthumanos y funcionan como uno de los puntos
de apoyo sobre los cuales se apalancan las diversas corrientes
posthumanistas.

En vistas de ese objetivo, en el segundo apartado se exploran
los supuestos y las implicancias que dicha nocién adopta al interior
del pensamiento de Michel Foucault. La eleccién de este autor no es
caprichosa ni arbitraria. La tematizacién foucaultiana de este t6pico
aparece ampliamente difundida dentro de los estudios
posthumanos —tal como puede constatarse desde el propio texto
fundacional de Hassan, aunque mucho menos frecuentes son los
analisis pormenorizados del tratamiento que el autor francés le da a
esta cuestion (Han-Pile, 2010; Torres Apablaza, 2024)°. Un tercer

> Si bien la acepcién foucaultiana del “fin del hombre” fue una de las mds
influyentes dentro de los estudios posthumanos, estd muy lejos de ser la tinica. A
ella hay que sumar otras, cuya consideracién pormenorizada se impone como
necesidad dentro de una indagacién que pretenda desplegarse al modo de una
genealogia del posthumanismo.

En ese sentido, vale mencionar la propuesta de Claude Levi-Strauss, quien se
opone a la idea de un humanismo centrado en la autonomia del individuo
argumentando que el “sujeto humano” no es el eje del conocimiento sino parte de
un sistema méds amplio de estructuras que determinan el pensamiento y la cultura
(Lévi-Strauss, 1997).

Igualmente significativos resultan los desarrollos de Louis Althusser quien, en
consonancia con su rechazo al existencialismo de impronta hegeliana, critica el
“humanismo teérico” y la idea de “hombre” comprendida como una esencia fija.
Desde los ecos de la ruptura epistemolédgica que separan al Marx joven —todavia
influenciado por el humanismo- y el Marx maduro —cientifico y estructuralista,
la “muerte del hombre” implica para Althusser la desaparicién del sujeto
trascendental en favor de estructuras materiales e historizadas (Althusser, 1967).
No menos importantes son las argumentaciones de Jacques Derrida, quien en
torno a la idea del “fin del hombre” destaca la ambigiiedad del término “fin”, el
cual valdria como “propésito” (teleologia) pero también como “desenlace”
(desaparicién). Segin Derrida, la filosofia occidental habria sido dominada desde
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apartado se dedica a recorrer las transformaciones que la acepcién
foucaultiana del “fin del hombre” experimenta tras las
interpretaciones que sobre ella despliega Gilles Deleuze. Desde esa
base problemadtica, en el cuarto apartado se proponen algunos
criterios que permiten identificar diversos clivajes asi como también
establecer algunas comparaciones y tensiones al interior de este arco
de discusiones y debates.

Considerando la proliferacion de indagaciones que se
inscriben bajo este titulo, valdrd mencionar que resulta sumamente
complejo abarcar a los estudios posthumanos en su totalidad.
Intentar un atlas exhaustivo de ellos supone una tarea de
complejidad creciente, de utilidad dudosa y, ciertamente, de
consecucién imposible dentro de los limites a los que debe atenerse
un articulo como éste. Pero esas dificultades no deberian redundar
en desdnimo ni en resignacién. Por el contrario, cuando un
determinado territorio se vuelve demasiado extenso y complejo, el
afdn holistico de la cartografia debe dejar su lugar al extravio
exploratorio: ya no se trata de dar cuenta de la totalidad de una
superficie; se trata de intentar un camino para ver a dénde conduce
y qué puede encontrarse a su vera.

2. Foucault y el “fin el hombre” como despertar del suefio
antropolégico

A fines de la década de 1960, Michel Foucault sefialo la
eventual desaparicién de la figura de “el hombre” del horizonte de
pautas que, desde la consolidacién de la episteme moderna,
estructuran el desarrollo del saber humano. Convendrd recuperar,
una vez mas, el célebre pasaje final de Las palabras y las cosas:

sus albores por una concepcién segun la cual “el hombre” funcionaria como una
entidad privilegiada por la posesién del logos, dador de significados y de valor,
todas ellas estructuras metafisicas que resulta indispensable someter a revision.
De alli que, coincidiendo de algtin modo con Foucault, para Derrida no se trate
tnicamente de tomar distancia del humanismo, sino también de intentar pensar
mads alla de sus limites (Derrida, 1994).
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En todo caso, una cosa es cierta: que el hombre no es el
problema mds antiguo ni el mds constante que se haya
planteado el saber humano. Al tomar una cronologia
relativamente breve y un corte geogréfico restringido —la
cultura europea a partir del siglo XVI- puede estarse
seguro de que el hombre es una invencién reciente. El saber
no ha rondado durante largo tiempo y oscuramente en
torno a él y a sus secretos. De hecho, entre todas las
mutaciones que han afectado al saber de las cosas y de su
orden, el saber de las identidades, las diferencias, los
caracteres, los equivalentes, las palabras —en breve, en
medio de todos los episodios de esta profunda historia de
lo Mismo- una sola, la que se inici6 hace un siglo y medio
y que quizd estd en vias de cerrarse, dej6 aparecer la figura
del hombre. Y no se traté de la liberacion de una vieja
inquietud, del paso a la conciencia luminosa de una
preocupacién milenaria, del acceso a la objetividad de lo
que desde hacia mucho tiempo permanecia preso en las
creencias o en las filosofias: fue el efecto de un cambio en
las disposiciones fundamentales del saber. El hombre es
una invencién cuya fecha reciente muestra con toda
facilidad la arqueologia de nuestro pensamiento. Y quizd
también su préximo fin. Si esas disposiciones
desaparecieran tal como aparecieron, si, por cualquier
acontecimiento cuya posibilidad podemos cuando mucho
presentir, pero cuya forma y promesa no conocemos por
ahora, oscilaran, como lo hizo, a fines del siglo XVIII el
suelo del pensamiento cldsico, entonces podria apostarse a
que el hombre se borraria, como en los limites del mar un
rostro de arena (Foucault, 1968: 375).

Este pasaje con el que Foucault concluye su principal obra
tiloséfica no contiene ningtin anuncio ni tampoco remite a ninguna
muerte. Antes bien, sobre los argumentos desarrollados a lo largo
del libro, los cuales habrian mostrado que “el hombre” es una
construccién histérica en torno a la cual se articulé la episteme
moderna, Foucault solo afirma que, asi como emergié en un
momento especifico, esta figura bien podria desaparecer en un
futuro no necesariamente lejano. Bastaria con que algin evento
sacuda “las disposiciones fundamentales del saber” de un modo
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similar al que ocurriera a fines del siglo XVIII, cuando la intencién
de dar cuenta del orden natural fue reemplazada por la necesidad
de separar las ciencias a priori —formales y puras— de las ciencias a
posteriori —empiricas e inductivas— para luego jerarquizar las
primeras por sobre las segundas (Foucault, 1968: 241-242).

En la perspectiva de Foucault, la desaparicién del hombre no
es una certeza, ni menos auin un pronodstico, sino un evento que
puede cuanto mucho presentirse o intuirse, pero cuyas formas de
realizacion efectiva todavia desconocemos.

No se trata, entonces, del aviso de un acontecimiento.
Tampoco se trata de una profecia que habrd de ocurrir
indefectiblemente. Se trata, apenas, de la advertencia sobre una
posibilidad. Pero esa posibilidad no es para nada menor, pues ella
muestra la fragilidad de todo el edificio del saber ordenado y
desarrollado bajo la égida de la modernidad.

Aun asi, cabe destacar que existe una considerable distancia
entre las expresiones que Foucault utiliza —“desaparicién”
(disparition), “fin préximo” (fin prochaine) o “borramiento”
(effacement)-y las lecturas que interpretan esos pasajes finales como
el anuncio de una muerte definitiva.

Desde ya, Foucault es consciente de la resonancia tandtica
que retiene su mentado “fin del hombre”. Sin ir mads lejos, en el
apartado “El suefio antropolégico” del capitulo de Las palabras y las
cosas titulado “El hombre y sus dobles”, el autor francés habla
concretamente de la “muerte del hombre”, poniéndola en correlato
directo con la alegoria nietzscheana de la “muerte de Dios”
(Foucault, 1968: 332). Pero en los pasajes finales del libro, se cuida
de utilizar esa expresion.

Ocurre que Foucault no se propone formular ningtn
veredicto, sino dejar establecida la necesidad de oponerse a la
tendencia que sigue tomando como punto de partida, estandarte y
eje articulador a la figura de “el hombre”. La principal implicancia
del “fin del hombre” que Foucault tematiza apunta criticamente
hacia el humanismo y sus formas de pensamiento
antropologizantes, comprendidas como la reduccién del sujeto
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humano a un objeto de conocimiento, suerte de pliegue generado a
partir del advenimiento de las filosofias trascendentales, exético
principio rector y objetivo final de los procesos de ordenamiento
epistémico que tuvieron lugar desde fines del siglo XVIII:

Es posible que la Antropologia constituya la disposicién
fundamental que ha ordenado y conducido al pensamiento
filoséfico desde Kant hasta nosotros. Esta disposicién es
esencial ya que forma parte de nuestra historia; pero estd
en vias de disociarse ante nuestros ojos puesto que
comenzamos a reconocer, a denunciar de un modo critico,
a la vez el olvido de la apertura que la hizo posible y el
obstdculo testarudo que se opone obstinadamente a un
pensamiento préximo. A todos aquellos que quieren hablar
atn del hombre, de su reino o de su liberacién, a todos
aquellos que plantean adn preguntas sobre lo que es el
hombre en su esencia, a todos aquellos que quieren partir
de él para tener acceso a la verdad, a todos aquellos que en
cambio conducen de nuevo todo conocimiento a las
verdades del hombre mismo, a todos aquellos que no
quieren formalizar sin antropologizar, que no quieren
mitologizar sin desmistificar, que no quieren pensar sin
pensar también que es el hombre el que piensa, a todas
estas formas de reflexién torpes y desviadas no se puede
oponer otra cosa que una risa filoséfica —es decir, en cierta
forma, silenciosa (Foucault, 1968: 333).

Las criticas que Foucault dirige hacia el humanismo no
pueden comprenderse como un cuestionamiento integral al
impulso cultural europeizante y occidentalizante (Frazer, 1985), ni
menos aun como una suerte de postura “anti-humana” o
“inhumana” como ha sugerido Alain Badiou (2005: 215-222). Ellas
deben interpretarse, en primera instancia, dentro del conjunto de las
sospechas dirigidas contra las l6gicas de universalizaciéon de la
modernidad, desplegdandose en una direccién similar a la que puede
encontrarse en las obras de otros autores contemporaneos como el
ya mencionado Levi-Strauss, Lacan o Althusser.

80



Botticelli, Piedra Alegria, Saab Monroy y Martinez Cleves

Foucault trabaja sobre una conceptualizacién del humanismo
bastante precisa y acotada que lo comprende como un movimiento
tecténico generado hacia fines del siglo XIX para dar lugar a una
superficie epistémica delimitada por las ciencias humanas y la
analitica de la finitud, un espacio que no habria podido existir en
ninguna de las configuraciones culturales anteriores, las cuales
estaban abocadas a dar cuenta de la relacién alma-cuerpo, el manejo
de las pasiones o los problemas de la percepcién. Por esta razén, y
al contrario de lo que podria esperarse, las primeras figuras que
aparecen apuntadas en sus criticas no son los pensadores
renacentistas como Della Mirandola, Moro, Rabelais o Montaigne,
sino los gestores y profundizadores del proyecto ilustrado: Kant,
Hegel y Marx (Han-Pile, 2010).

Tomando en consideracién esa acepciéon del humanismo
ciertamente restringida, Foucault se opone a la reproduccién
irreflexiva de las grandes tendencias histéricas que, mediante la
estipulacion de una serie de caracteristicas que se presentan como
esenciales y, operando al modo de la homogeneizacién y la
hipéstasis, pretenden controlar las formas en las que los humanos
se producen a si mismos, pretenden establecer aquello que los
humanos somos y aquello que los humanos podemos llegar a ser.

La humanidad es una especie dotada de un sistema
nervioso tal que hasta cierto punto puede controlar su
propio funcionamiento. Y esta claro que esa posibilidad de
control suscita constantemente la idea de que Ila
humanidad debe tener un fin. Descubrimos este fin en la
medida en que tenemos la posibilidad de controlar nuestro
propio funcionamiento. Pero esto es invertir las cosas. Nos
decimos: como tenemos un fin, debemos controlar nuestro
funcionamiento; cuando en realidad es solo sobre la base
de esa posibilidad de control que pueden surgir todas las
ideologias, las filosofias, las metafisicas, las religiones, que
proporcionan cierta imagen capaz de polarizar dicha
posibilidad de control del funcionamiento. ;Entiende lo
que quiero decir? La idea de fin tiene su origen en la
posibilidad de control. Pero en realidad la humanidad no
tiene ningin fin, funciona, controla su propio
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funcionamiento y hace aparecer a cada instante
justificaciones de ese control. Hay que resignarse a admitir
que no son mds que justificaciones. El humanismo es una
de ellas, la tltima (Foucault, 2013: 102-103).

Al adjudicarse la prerrogativa de definir pautas y
coordenadas de pretendida validez universal, el humanismo
coloniza la imaginacién, conjura el azar, acota las posibilidades de
transformacién y reduce el abanico de efectos posibles. Por todo
esto, el humanismo resulta para Foucault aterrador:

Lo que me asusta del humanismo es que presenta cierta
forma de nuestra ética como modelo universal para
cualquier tipo de libertad. Me parece que hay mads secretos,
mads libertades posibles y mads invenciones en nuestro
futuro de lo que podemos imaginar en el humanismo, tal y
como estd representado dogmaticamente de cada lado del
abanico politico: la izquierda, el centro, la derecha
(Foucault, 1990: 150).

Segin la reconstruccién foucaultiana, el humanismo
moderno y su antropologia concomitante se imponen a si mismos
una exigencia imposible de rebasar, un imperativo que atormenta el
pensamiento desde el interior: formular una ética universal basada
en las condiciones de un ser que se define a partir de su finitud
(Foucault, 1979: 21).

La instauracién de la figura de “el hombre” a la vez como
sujeto y objeto de conocimiento implica para la humanidad el deber
y la obligacién de hacerse cargo del destino propio, de operar como
funcionaria de la historia. A causa de este imperativo, todo saber se
ve obligado a pensar lo impensado, a tomar conciencia, a elucidar
lo silencioso, a reanimar lo inerte; todo saber se ve impelido a
constituirse en definicibon 'y modificacién, reflexion y
transformacién del modo de ser de aquello que se conoce (Foucault,
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1968: 319). En este sentido, la figura de “el hombre” fraguada por el
humanismo moderno opera como un correlato de Dios:

En este mismo siglo XIX, se esperaba, se sofiaba el
siguiente gran mito escatolégico: hacer como si este
conocimiento del hombre fuese tal que a través de él el
hombre pueda ser liberado de sus alienaciones, liberado de
todas las determinaciones que no dominaba, que [el
hombre] pueda, gracias a este conocimiento que tenia de si
mismo, redescubrise o devenir por primera vez maestro y
duefio de si mismo. Dicho de otro modo, se hacia del
hombre un objeto de conocimiento para que el hombre
pueda devenir sujeto de su propia libertad y de su propia
existencia (...). El hombre desaparece al interior de la
filosoffa, no como objeto de saber sino como sujeto de
libertad y de existencia. Ahora bien, el hombre sujeto, el
hombre sujeto de su propia conciencia y de su propia
libertad, es en el fondo una suerte de imagen correlativa de
Dios. El hombre del siglo XIX, es Dios encarnado en la
humanidad. Hay una suerte de teologizacién del hombre,
redescenso de Dios en la tierra, que ha hecho que el hombre
del siglo XIX se haya, de algin modo, teologizado a sf
mismo (Foucault, 1994: 663-664. Traduccién propia).

Para Foucault, sefialar el cardcter de construccién histdrica
que detentan aquellas pautas que el humanismo presenta como
universales y atemporales, asi como también desactivar las
consecuencias epistémicas, éticas y politicas que dichas pautas
conllevan, representa tareas que el pensamiento critico debe tomar
urgentemente a su cargo. La invectiva mayor que Foucault puede
dedicarle al humanismo, segtin €l lo entiende, pasa por evidenciar
su cardcter contingente y su inexistencia e imposibilidad en otras
configuraciones culturales. Mostrar, en definitiva, que “el hombre”
es “una figura que la demiurgia del saber fabricé con sus manos”
(Foucault, 1968: 300), y que el humanismo que la toma por base solo
puede existir a modo de un espejismo.
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Mas precisamente, lo que Foucault busca poner en cuestion
es el modo en que el humanismo moderno y su antropologia han
oscurecido su problematizaciéon efectiva, impidiendo con eso la
interrogacion sobre sus efectos en la cultura moderna. Frente a esa
situacion, el autor francés afirma la necesidad de desarrollar nuevas
formas de problematizacion que se desmarquen del régimen
epistémico, politico y axiolégico que ha funcionado de modo
hegemoénico a lo largo de todo el siglo XX. Desde ese punto,
siguiendo la estela de Nietzsche, propone la exploracién de las
experiencias que puedan abrirse como posibilidad al pensamiento
tras el eventual fin de “el hombre” (Torres Apablaza, 2024: 149-150).
Se trata, en definitiva, de despertar del suefio antropolégico:

Para despertar al pensamiento de un suefio tal —tan
profundo que lo experimenta, paraddjicamente, como
vigilia, a tal grado confunde la circularidad de un
dogmatismo que se duplica para encontrar en si mismo su
propio apoyo con la agilidad e inquietud de un
pensamiento radicalmente filoséfico, para llamarlo a sus
posibilidades mds tempranas, no hay otro medio que
destruir hasta sus fundamentos mismos el “cuadrildtero”
antropolégico. En todo caso, es bien sabido que todos los
esfuerzos para pensar de nuevo se toman precisamente de
él: sea que se trate de atravesar el campo antropolégico y,
arrancando de él a partir de lo que enuncia, reencontrar una
ontologia purificada o un pensamiento radical del ser; sea
también que, poniendo fuera del circuito, ademds del
psicologismo y del historicismo, todas las formas concretas
del prejuicio antropoldgico, se trate de volver a interrogar
a los limites del pensamiento y de reanudar asi el proyecto
de una critica general de la razén. Quiza habria que ver el
primer esfuerzo por lograr este desarraigo de la
antropologia, al que sin duda estd consagrado el
pensamiento contempordneo, en la experiencia de
Nietzsche: a través de una critica filolégica, a través de
cierta forma de biologismo, Nietzsche encontr6 de nuevo el
punto en el que Dios y el hombre se pertenecen uno a otro,
en el que la muerte del segundo es sinénimo de la
desapariciéon del primero y en el que la promesa del
superhombre significa primero y antes que nada la
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inminencia de la muerte del hombre. Con lo cual Nietzsche,
al proponernos este futuro a la vez como vencimiento y
como tarea, sefiala el umbral a partir del cual la filosofia
contempordnea pudo empezar de nuevo a pensar;
continuard sin duda por mucho tiempo dominando su
camino. Si el descubrimiento del Retorno es muy bien el fin
de la filosofia, el fin del hombre es el retorno al comienzo
de la filosoffa. Actualmente solo se puede pensar en el vacio
del hombre desaparecido. Pues este vacio no profundiza
una carencia; no prescribe una laguna que haya que llenar.
No es nada mds, ni nada menos, que el despliegue de un
espacio en el que por fin es posible pensar de nuevo
(Foucault, 1968: 332-333).

Para finalizar el presente apartado, tres sefialamientos a
recuperar de esta extensa pero muy significativa cita:

1) “El hombre” en torno al cual se forja la episteme
moderna no es otra cosa que una figura correlativa a la figura de
Dios. Por lo tanto, la muerte de este tltimo tendrd por correlato
indefectible la desaparicién del primero.

2) El humanismo y la antropologia son comprendidos,
en definitiva, al modo de un suefio, suerte de loop dogmatico que
condena al pensamiento a buscar y también a encontrar su
propio fundamento dentro de sf mismo.

3) La funcién del “cuadrildtero antropolégico” es
entrampar al pensamiento reconduciendo hacia los trillados
caminos de la ontologia o de la critica general de la razén a
cualquier tentativa de volver a pensar asumiendo el riesgo de la
apertura, es decir, de volver a pensar efectivamente.

A partir de la caracterizacién del “fin del hombre”, Foucault
despliega una critica al humanismo moderno que se articula en un
sentido estratégico antes que epistémico u ontolégico. Para decirlo
con mayor precisién: se trata de una critica que se dirige
estratégicamente hacia las consecuencias de la ontologia implicita
en las formas de objetivacién propias del humanismo moderno. Este
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cardcter estratégico que se articula sobre una misma direccién pero
en un doble sentido debe comprenderse en clave abiertamente
bélica (Blengino, 2024: 23-36). Foucault despliega una topologia
arqueolégica que reconstruye criticamente la estrategia del
humanismo, a saber, combinar elementos heterogéneos procurando
conjurar la posibilidad del acontecimiento en el plano del
pensamiento y, luego, también en el plano del discurso (Foucault,
1992). Y al mismo tiempo, esta topologia arqueolégica que hace ver
la multiplicidad y la contingencia en lo que se presenta como
absoluto y necesario tiene por objetivo estratégico debilitar las
restricciones humanistas, tal es el propésito del autor.

No encontramos en Foucault la propuesta de una alternativa
al humanismo, ni menos atin de un humanismo alternativo; apenas
el seflalamiento de un umbral; nada mds, pero nada menos. Un
umbral cuyo atravesamiento requerira de ir a contramano del modo
en que se ha entendido y practicado la filosofia en occidente desde
tines del siglo XVIII, cuando no desde muchisimo antes: intentar
hacer de la filosofia una experiencia transformadora e impersonal.

3. La apropiacion deleuziana del “fin del hombre” como
contraataque de la ontologia

Atendiendo al objetivo de comprender el modo en el que la
acepcion del “fin del hombre” desplegada en los capitulos finales de
Las palabras y las cosas influye en los estudios posthumanos, se
vuelve necesario recuperar la interpretacion que sobre dichos
pasajes desarrolla Gilles Deleuze.

La lectura que Deleuze despliega sobre los trabajos de
Foucault representa menos un posible esclarecimiento de los
aportes de este ultimo que una muestra del pensamiento
propiamente deleuziano, el cual a menudo hace de otras filosofias
una materia prima que utiliza para componer idearios diversos.
Lejos de suponer un problema, cabe reconocer la potencia de este
tipo de trabajo filoséfico que procura alumbrar nuevos conceptos a
partir de la rarefaccion y la reapropiacion.
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De ninguna manera se pretende aqui sugerir que la
interpretaciéon deleuziana de Foucault es forzada ni menos atn
errada. Ello supondria todo un despropésito y daria cuenta de una
profunda incomprensién del trabajo filoséfico de ambos
pensadores, quienes entendian que no es posible representar
fielmente a ningdn autor y que lo mejor que puede hacerse con la
historia de la filosofia es recrearla a través de la provocacién y la
desemejanza (Ferndndez Parmo, 2024: 29-31).

Ahora bien, para el caso particular del “fin del hombre” y sus
implicancias, los desplazamientos que pueden detectarse entre la
propuesta de Foucault y la reelaboracién de Deleuze resultan por
demas significativos.

Deleuze reinterpreta el pensamiento de Foucault en clave de
una analitica de relaciones que ya no son de poder, sino de fuerza.
Entre otras instanciaciones, estas relaciones de fuerza producirian
formas. La “forma-Hombre” no seria otra cosa que el resultado de
la relacién entre las fuerzas interiores del humano y un conjunto
muy especial de fuerzas del afuera: l1a Vida, el Trabajo y el Lenguaje,
de las cuales nacera la biologia, la economia politica y la lingtifstica,
es decir, las fuerzas de la finitud constituyente que a fines del siglo
XVIII reemplazaron a la infinitud caracteristica de la época clésica:

Es necesario que la fuerza en el hombre empiece a
afrontar y a abrazar las fuerzas de la finitud como fuerzas
del afuera: es fuera de si misma donde debe enfrentarse a
la finitud. Después, y solo después, en un segundo tiempo,
la convierte en su propia finitud, toma necesariamente
conciencia de ella como de su propia finitud. Lo que
equivale a decir que cuando las fuerzas en el hombre entran
en relacién con fuerzas de finitud procedentes del afuera,
entonces, y solo entonces, el con junto de las fuerzas
compone la forma-Hombre (y ya no la forma-Dios). Incipit
Homo (Deleuze, 1987: 163).
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Entre estos dos tiempos se jugaria aquello que Deleuze
denomina el pliegue y el despliegue que animarfan tanto las
concepciones como el estilo foucaultianos, terreno en el cual el
pensamiento de Foucault se encontraria con el de Heidegger. Este
encuentro daria cuenta mds de un choque que de una influencia,
pues ante la amenazadora sombra del maestro de la Selva Negra y
contra ella, Foucault se inclinarfa por restituir la concepcién
nietzscheana de la historia, lo que supondria —siempre en términos
de Deleuze- restituir la historia a la vida (Deleuze, 1987: 166).

La sentencia nietzscheana de la “muerte de Dios” ya no
tendria por resultado correlativo a la “muerte del hombre”, como
habia sefialado Foucault; ya no se trataria de dos instancias
intimamente unidas pero diferenciables tanto en su formulacién
como en su comprension. Antes bien, el anuncio que Nietzsche
promulga en La Gaya Ciencia mentaria directamente a la muerte del
hombre, a la falta de garantes para la definicién de su identidad y a
la aceptacién de su finitud irrebasable, las cuales lo obligarfan a
existir resignadamente en la diseminacién generada por la critica
trascendental comprendida como una ontologia del aniquilamiento
de los seres (Deleuze, 1987: 167).

De este modo, en la apropiacién de Deleuze, la “forma-
Hombre” aparece como un muerto cuyo deceso no vale
lamentaciones. La reflexién se verd entonces compelida a ir en busca
de las formas que podrian surgir como resultado de nuevas
relaciones de fuerza en un futuro que, cabe especular, la
interpretacién deleuziana ubica en un horizonte no lejano. El “fin
del hombre” que Foucault tematiza en Las palabras y las cosas queda
asi convertido en una reversién del problema nietzscheano del
superhombre:

Pero, ;qué quiere decir Foucault cuando dice que no hay
por qué llorar la muerte del hombre? En efecto, ;ha sido
buena esa forma? ;Ha sabido enriquecer o incluso
preservar las fuerzas en el hombre, la fuerza de vivir, la
fuerza de hablar, la fuerza de trabajar? ;Ha servido para
evitar que los hombres existentes tengan una muerte
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violenta? La pregunta que constantemente se repite es,
pues, la siguiente: si las fuerzas en el hombre solo
componen una forma al entrar en relacién con fuerzas del
afuera, jcon que nuevas fuerzas corren el riesgo de entrar
en relacién ahora, y qué nueva forma puede surgir que ya
no sea ni Dios ni el Hombre? Este es el planeamiento
correcto del problema que Nietzsche Illamaba «el
superhombre» (Deleuze, 1987: 167-168).

Al preguntar si “ha sido buena” la “forma-Hombre” en torno
a la cual se gestara la episteme moderna, y al alinear los desarrollos
argumentales de los dltimos apartados de Las palabras y las cosas con
las propuestas nietzscheanas en torno al superhombre, Deleuze
agrega a los planteos de Foucault una superficie que este tltimo se
habia cuidado mucho de establecer y mds todavia de recorrer. A
aquella advertencia que venia a mostrar la fragilidad del edificio del
saber ordenado y desarrollado bajo la égida de la modernidad, a
aquella eventualidad expresada en la metédfora del rostro que se
borraria como si estuviera dibujado sobre la arena que barren las
olas del mar, se le ha agregado ahora un componente que antes no
tenfa: la posibilidad de superacién.

Las fuerzas en el hombre entran en relacién con fuerzas
del afuera, las del silicio que toma su revancha sobre el
carbono, las de los componentes genéticos que toman su
revancha sobre el organismo, las de los enunciados
agramaticales que toman su revancha sobre el significante.
Por todas estas razones, habria que estudiar las operaciones
de sobrepliegue, cuyo ejemplo mds conocido es la «doble
hélice». ;Qué es el superhombre? Es el compuesto formal
de las fuerzas en el hombre con esas nuevas fuerzas. Es la
forma que deriva de una nueva relacién de fuerzas. El
hombre tiende a liberar en él la vida, el trabajo y el lenguaje.
El superhombre es, segin la férmula de Rimbaud, el
hombre cargado incluso de animales (un c6digo que puede
capturar fragmentos de otros c6édigos, como en los nuevos
esquemas de evolucion lateral o retrégrada). Es el hombre
cargado de rocas o de lo inorgdnico (alli donde reina el
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silicio). Es el hombre cargado del ser del lenguaje (de «esa
regién informe, muda, insignificante, en la que el lenguaje
puede liberarse» incluso de lo que tiene que decir). Como
diria Foucault, el superhombre es mucho menos que la
desaparicion de los hombres existentes, y mucho més que
el cambio de un concepto: es el advenimiento de una nueva
forma, ni Dios ni hombre, de la que cabe esperar que no sea
peor que las dos precedentes (Deleuze, 1987: 169-170).

Con esa ultima y enigmatica linea, Deleuze le otorga al “fin
del hombre” la condicién de un evento que no puede no generar
expectativas. A partir de ese gesto, la “forma-Hombre” desplaza
sutilmente su cardcter de forma hasta convertirse en una figura. Pero
esta figura ya no es del orden del entrecruzamiento de las relaciones
de saber-poder, sino del orden de la representacion.

Esta figura-Hombre a la que conduce el pensamiento
deleuziano se recorta sobre un trasfondo que permite establecer
ponderaciones, pues genera un espacio que incluye a otras figuras,
las cuales aparecen ordenadas en una secuencia que va de lo
desdefiable a lo preferible. Es ese trasfondo el que habilita los
vinculos entre el “fin del hombre” y las expectativas de superacion.

En este punto culminante, la cuestién se ha alejado de una
topologia arqueoldgica de las transformaciones en las dindmicas de
subjetivacion vinculadas con los regimenes de saber-poder, para
desplazarse hacia una secuencia ponderativa. Asi planteado, el
problema abandona el cardcter eminentemente estratégico que
detentaban los propésitos de Foucault —debilitar las restricciones
humanistas a partir del sefialamiento de multiplicidades vy
contingencias que persisten en la génesis histérica de lo que se
presenta como absoluto y necesario, para reconvertirse en una
cuestiéon ontolégica concentrada en las figuras singulares que
produce el devenir del ser. No se trata, ciertamente, de una
ontologia tradicional que se propone restaurar el dualismo
metafisico. Se trata de una ontologia de la inmanencia, afirmativa,
procesual y relacional; una ontologia que se enfoca en el
entrecruzamiento entre lo virtual y lo actual, y que procura pensar
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la produccién de nuevos modos de existencia. Pero, al fin de
cuentas, se trata de una ontologfa.

En la interpretacion de Deleuze, el problema del “fin del
hombre” se desmarca en gran medida de la perspectiva que
sustentaba el despertar foucaultiano del suefio antropolégico y sus
condiciones histéricas de posibilidad, desplazdndose hasta quedar
estrechamente vinculado a una cartografia de fuerzas inmanentes
desplegada en vistas de la comprensién del devenir, de la diferencia
y de las virtualidades del ser.

4. Actitudes posthumanistas frente al “fin del hombre”:
lamentaciones por las certezas perdidas, entusiasmo ante el vacio
por llenar

La caracterizacion foucaultiana del “fin del hombre”
elaborada en los capitulos finales de Las palabras y las cosas, asi como
también los desplazamientos que supone la apropiaciéon deleuziana
de dicha nocién, funcionan como un criterio que permite estipular
recorridos y establecer comparaciones al interior del vasto territorio
de los posthumanismos.

En un primer sentido, valdrd considerar las diversas lineas
de los estudios posthumanos a partir del eje en torno al cual
articulan sus andlisis luego de quitar a la figura de “el hombre” del
centro de las coordenadas. En esta clave, cabrd distinguir tres
grupos:

1) Los estudios posthumanos que buscan pensar
nuevas formas subjetivas cuya producciéon alcance a
desligarse de los mandatos humanistas (Haraway, 2023;
Braidotti, 2015).

2) Los estudios posthumanos que,
contraponiéndose al evolucionismo darwiniano y su
acepcion de las diferentes especies como compartimentos
estancos, buscan profundizar la comprension de las
imbricaciones biolégicas entre la humanidad y las demds
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entidades vivientes y no vivientes (Margulis, 1993; Barad,
2007).

3) Los estudios posthumanos que, tomando una
prudente distancia de las especulaciones de los
transhumanismos tecnéfilos (Kurzweil, 2006; Bostrom, 2011),
buscan repensar las condiciones de 1o humano a partir de una
arqueologia y una geologia medial, comprendidas en clave
de tecnopdiesis y tecnogénesis derivadas de la cibernética
(Kittler, 1999; Parikka, 2021).

En un segundo sentido, la revisién critica de las implicancias
asociadas a los desarrollos de Foucault y Deleuze también permiten
considerar las diversas lineas de los estudios posthumanos a partir
de las valoraciones o posicionamientos que éstas asumen ante el
eventual “fin del hombre”. En esta clave, cabrd distinguir dos
grupos:

i.Los estudios posthumanos que entienden al fin de la
humanidad tal como fuera conocida al modo de un evento
inevitable pero no por ello celebrable, sino mds bien
nostalgicamente lamentable (Hayles, 1999).

ii.Los estudios posthumanos que, suscribiendo
especialmente la interpretacion deleuziana e incluso
llevdndola mds alld, entienden al “fin del hombre” como un
evento que, de cara al porvenir, debe despertar un marcado
entusiasmo en relacién con las posibilidades que habilita
(Ferrando, 2021).

Haciendo a un lado, como ya fuera aclarado en el primer
apartado de este escrito, toda intencién cartografica y todo afdn de
ordenar de manera exhaustiva el intrincado campo de los estudios
posthumanos, vale destacar lo siguiente: con independencia del
potencial hermenéutico que pudiera contener, este doble clivaje
esbozado en los pdrrafos anteriores muestra la profundidad de los
problemas cuyo tratamiento asumen los estudios posthumanos, asf
como también el enorme peso de lo que, mds alld de ellos, estd en
juego a la hora de definir las condiciones de nuestra actualidad.
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Teniendo en cuenta que al interior de los diversos
posthumanismos las confusiones y las mezclas de orden téxico son
comunes —probablemente como eco o herencia de aquellas
primigenias asociaciones con la posmodernidad, valdrd establecer
una tercera distincién. Siguiendo lo propuesto por Baranzoni y
Vignola (2022), esta distincién es aquella que se da entre
posthumanismos de hecho y posthumanismos de derecho.

Los posthumanismos de hecho asumen, afirman y celebran
la muerte del hombre comprendida como suceso cerrado,
incuestionable e ineludible, posicién en la que insisten hasta el
punto del emparentamiento con el transhumanismo. Estos
desarrollos se concentran en las posibilidades que encierra la
generacion de nuevas tecnologias capaces de tomar a su cargo los
procesos de mejora de las condiciones biolégico-naturales. Sus
intereses principales giran en torno al problema del control, al
tiempo que hacen a un lado toda necesidad de solucionar o siquiera
de responder a los dafios generados por “las disrupciones tecno-
econdmicas del capitalismo contempordneo” (Baranzoni & Vignola,
2022: 138). En este sentido, el tratamiento que le dan a la muerte del
hombre se asemeja a la ejecucién de un crimen cuya planificacién
hubiera procurado establecer una larga serie de coartadas. Estas
coartadas se multiplican para dilatar hasta el infinito cualquier
proceso de enjuiciamiento, lo que termina liberando de cargo y
culpa a los autores intelectuales, quienes tras haber esquivado el
debido proceso, logran presentarse como speakers de lo porvenir,
publicar libros de autoayuda y dictar cursos de mindfulness para
certificar su estado de armonia con un mundo que destruyen sin
miramientos.

Los posthumanismos de derecho, en cambio, suponen una
“postura tedrica, epistemoldgica y bioética critica a la vez hacia el
dualismo humanistas de la tradicién occidental y hacia el
prometeismo tecnocapitalista” (Baranzoni & Vignola, 2022: 138).
Estos posthumanismos no quedan reducidos a la celebraciéon del
agotamiento del pasado humanista. Muy por el contrario, toman a
su cargo la responsabilidad de pensar formas concretas de
emancipaciéon en aspectos ontolégicos, ecoldgicos y tecnoldgicos
desde donde edificar lo que Stiegler llama una “farmacologia”, es

93



Acepciones filoséficas del “fin del hombre”: performances, lamentaciones y
entusiasmos en el clivaje de los estudios posthumanos

decir, una perspectiva que asuma la ambivalencia radical de toda
técnica y de toda construccion conceptual, procurando formas de
uso que beneficien las posibilidades de la vida sin dejar de pensar
en los riesgos que ellas conllevan.

Ast las cosas, cualquier intento critico de aproximarse al “fin
del hombre” —convertido por repeticion, uso y costumbre en
“muerte del hombre”— deber4 resistir la comodidad que ofrecen las
coartadas de los posthumanismos de hecho y asumir en primera
persona la responsabilidad por esa muerte eventual y por el vacio
que tras ella se genera.

En definitiva, el clivaje entre posthumanismos de hecho y de
derecho puede precisarse mediante la distincién entre expansiones
tecnocapitalistas y proyectos orientados a la reparacién planetaria.
Esta perspectiva indica que las instancias decisivas ya no pasan por
las polémicas conceptuales en torno a “la muerte del hombre”, sino
por el desafio de lograr la sostenibilidad de las redes que sustentan
cualquier forma de vida. El paso desde una ontologia de la
superacién hacia una ecologia del cuidado permite replantear el
vacio que subyace al diagndstico foucaultiano como un espacio de
corresponsabilidad colectiva.

Puede que los emergentes que se presentan hoy ante nosotros
marcando el agotamiento de la episteme moderna y el
descentramiento de la figura de “el hombre” revistan el cardcter de
lo innegable. Pero eso no implica que las respuestas a esos desafios
sean univocas.

Si los estudios posthumanos pretenden retener para si las
potencias del pensamiento y, al mismo tiempo, alejarse de la
posibilidad de convertirse en una teleologia eclesidstica que genere
nichos para filésofos autorizados, comunicadores subalternos y
gurues de la neo-salvacién, convendra recordar que el cristianismo
necesito la performance de una muerte como momento originario, y
que muy a menudo la muerte representa la mejor de las
justificaciones para convertir una serie de disrupciones en un nuevo
orden estatutario.
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Resumen

Los estudios posthumanistas ofrecen una aproximacién
critica a las relaciones entre seres humanos y mas-que-humanos. En
este articulo, exploramos el potencial explicativo de la
relacionalidad y lo que denominamos “socialidades ampliadas” de
lo Vivo y lono Vivo a partir de dos experiencias de trabajo empirico
en Costa Rica y Ecuador. En ellas, abordamos la dimensién
relacional de lo que puede entenderse como “ontologias de la
coexistencia”. Nuestro andlisis propone un marco conceptual de la
relacionalidad que identifica confluencias y contrastes entre el
abordaje occidental y el andino. El rechazo a los esquemas
tradicionales de conservacién biolégica y los desacuerdos onto-
politicos en territorios atravesados por crecientes demandas de
produccién y extraccién de recursos hacen que esta discusion sea
aun mds pertinente. En estos escenarios, surgen cuestiones sobre la
coexistencia que trascienden los debates institucionales centrados
en la sostenibilidad, la ecologia “liberal” y la proteccién de las
especies carismdticas. Los dos casos que presentamos enmarcan
reflexiones sobre la participacién de seres mds-que-humanos en la
construcciéon de mundos de vida mds hospitalarios y muestran
c6mo la cohabitabilidad y la coexistencia pueden ser alternativas a
los enfoques antropocéntricos que atn predominan en las ciencias
biolégicas y ambientales.

Palabras clave: América Latina, Ontologia, Posthumanismo,
Relaciones Humano-M4ds-que-humano.

Abstract

Posthumanist studies offer a critical approach to the
relationships between humans and more-than-humans. In this
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article, we explore the explanatory potential of relationality and
what we call “expanded socialities” of the Living and the Non-
Living through two empirical research experiences in Costa Rica
and Ecuador. In these cases, we address the relational dimension of
what can be understood as “ontologies of coexistence.” Our analysis
proposes a conceptual framework of relationality that identifies
convergences and contrasts between Western and Andean
approaches. The rejection of traditional biological conservation
schemes and the onto-political disagreements in territories shaped
by increasing demands for production and resource extraction
make this discussion even more relevant. In these contexts,
questions about coexistence emerge that go beyond institutional
debates focused on sustainability, “liberal” ecology, and the
protection of charismatic species. The two cases we present frame
reflections on the participation of more-than-human beings in the
construction of more hospitable lifeworlds and illustrate how
cohabitability and coexistence can serve as alternatives to the
anthropocentric approaches that still prevail in biological and
environmental sciences.

Keywords: Latin America, Ontology, Posthumanism,
Human-More-than-human Relationships.

Introduccidon

Los estudios posthumanistas conciben las relaciones entre
seres humanos y mads-que-humanos como redes dindmicas
formadas por diversas expresiones de la vitalidad planetaria. Estas
interacciones complejas amplian las nociones de “agencia” y
“performatividad” al incluir la participaciéon de otras formas de
vida (no exclusivamente humana) en la (re)configuracién de
arreglos coexistenciales. Aunque existen diversos enfoques
posthumanistas, todos coinciden en rechazar las categorizaciones
esencialistas del humanismo occidental. La confluencia de
corrientes  posthumanistas heterogéneas responde a “la
preocupacién por incluir a seres mds-que-humanos (‘more-than-
human'), no-humanos, hibridos y transespecies” en las reflexiones
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sobre la construccién de mundos de vida mds hospitalarios (Dos
Santos y Tola, 2016: 74).

Este enfoque allan6 el camino para lo que posteriormente se
conoceria como “giro ontolégico”. El giro ontolégico refiere a un
conjunto de debates, principalmente en la antropologia
postestructural, donde el relativismo cultural y las nociones
enfocadas en lo simbdlico y lo subjetivo ceden paso a una
comprensiéon orientada a la materialidad y el pluriversalismo
ontolégico (reafirmacién de madltiples mundos) (Holbraad y
Pedersen, 2017). Asi, las diversas aproximaciones analiticas
exploran la manera en que diferentes entidades “existen” en el
mundo y cémo esto contribuye a la formacién de modos de
existencia mds o menos estables. El giro ontolégico expone los
limites de las explicaciones antropocéntricas sobre la formacién de
mundos de vida, ampliando el anélisis a interacciones mds difusas,
donde “lo humano” y “lo social” dejan de ser categorias discretas y
se abren a asociaciones novedosas.

Segun la antropdloga Sophie Chao (2022), el giro ontolégico
ha tenido un impacto significativo en la antropologia ontolégica y
los estudios multiespecie, campos clave para resaltar la agencia y las
capacidades performativas de los seres mds-que-humanos. Esta
confluencia también ha sido decisiva para diferenciar lo
“ontolégico” de lo “etnografico”. Aunque en la practica suelen
confundirse, estas categorias de andlisis responden a marcos
interpretativos distintos y no deben tratarse como equivalentes. Por
ello, muchos estudiosos de las ontologias argumentan que las
manifestaciones ontolégicas no dependen ni estdn determinadas
por los aspectos etnogréficos, la etnicidad o la cultura de los grupos
humanos.

Asimismo, la preocupaciéon por comprender el surgimiento
de mundos de “vitalidad ampliada” ha dado lugar a la reciente
formulacion de antropologias “mds-que-humanas”,
comprometidas con visibilizar “aquellas formas de vida que han
sido soslayadas en las narrativas antropocéntricas como periféricas
o marginales” (Villagémez-Reséndiz, 2019: 3).
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Sobre este escenario, el presente articulo explora el potencial
explicativo de la relacionalidad y lo que denominamos
“socialidades ampliadas” de lo Vivo y lo no Vivo a partir de dos
experiencias de trabajo empirico en Costa Rica y Ecuador. En ellas,
abordamos la dimensién relacional de lo que puede entenderse
como “ontologias de la coexistencia”. Nuestro andlisis propone un
marco conceptual de la relacionalidad que identifica confluencias y
contrastes entre el abordaje occidental y el andino, sin que ello
implique una nueva dicotomia.

En Costa Rica, un roedor fosorial (Heterogeomys heterodus —
taltuza) es considerado una plaga vertebrada y, simultdneamente,
una especie endémica con poblaciones reducidas, lo que revela
tensiones entre la produccién agricola, las practicas de conservaciéon
y las ontologias del subsuelo. En Chimborazo, provincia de
Ecuador, la relacionalidad kichwa-puruhd opera en un ensamblaje
superpoblado por seres humanos, no humanos, entidades sintientes
y tramas multiespecie, como las interacciones con aves (Bartramia
longicauda - cuvivie) que mueren en lagunas altoandinas.

Aunque se trata de contextos distintos, en ambos casos
intervienen esquemas de conservacién biolégica que chocan con la
creciente demanda de produccién y extraccion de recursos.
Sostenemos que un andlisis critico de estas experiencias permite
visibilizar expresiones de vitalidad que amplian el horizonte
analitico de la relacionalidad. Esto es clave para entender cémo lo
“ontolégico” se materializa en desacuerdos onto-politicos y ayuda
a repensar la cohabitabilidad e interdependencia en espacios
compartidos por multiples seres.

Nuestro andlisis plantea que la socialidad, entendida desde
una perspectiva relacional, no es exclusiva de los seres humanos,
sino que co-emerge y es co-constitutiva de multiples interacciones
de interdependencia. Al descentrar la agencia humana y destacar
las redes de relaciones que sostienen los mundos de vida, este
enfoque cuestiona las categorias cominmente utilizadas en la
gestion ambiental y el ordenamiento de los territorios. Esto abre
oportunidades para abordar las prdcticas de conservacién y el
ambientalismo no como actos de control o proteccionismo activista,
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sino como una “ética de coexistencia”. Metodoldgicamente, este
articulo se basa en el didlogo entre dos etnografias situadas. Mds
que un estudio comparativo, propone reflexiones sobre las posibles
convergencias y discrepancias de la conservacion biolégica en el
Antropoceno. Partir de dos focos empiricos aparentemente lejanos
-no solo en términos geograficos— podria parecer un ejercicio que
corre el riesgo de volverse dicotémico. Sin embargo, apelamos a
que, aunque se trate de un “didlogo contencioso”, es posible resaltar
el potencial explicativo de la dimensién relacional en estas
aproximaciones, con el fin de contribuir a los estudios posthumanos
y sus desdoblamientos.

En sintesis, las “socialidades ampliadas” (de lo Vivo y no
Vivo) exploran las interacciones entre seres humanos, mads-que-
humanos y los paisajes que configuran, atendiendo a los
significados y agencias que emergen de sus préacticas, afectos y
valores. [Esta perspectiva permite cuestionar los enfoques
institucionales centrados en la sostenibilidad, la ecologia “liberal” y
la proteccién de especies carisméticas.

Pensando-con las taltuzas: ecologias porosas en un territorio de
Costa Rica

;Puede la convivencia cotidiana entre dos animales (uno de
ellos humano) convertirse en una alternativa viable para pensar con
y desde lo posthumano, en un periodo de deterioro ambiental y
cambio climdtico? La interacciéon de las taltuzas (Heterogeomys
heterodus) con productores de hortalizas y funcionarios
responsables de dreas silvestres protegidas en la provincia de
Cartago (Costa Rica) brinda la oportunidad de indagar en esta
interrogante.

La provincia de Cartago, con su rica historia colonial, fue uno
de los primeros asentamientos de la corona espafiola en el pais. Las
hortalizas que se cultivan hoy en dia llegaron con los espafioles
desde el Mediterrdneo europeo, durante el “Intercambio
Colombino” (Siglo XVI en adelante). Sin embargo, el impacto de
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este evento histdrico en el paisaje y los mundos de vida mds-que-
humanos ha sido poco explorado.

En este contexto, la taltuza emerge con una vitalidad
inusitada del subsuelo. Su relacién con la produccién horticola
invita a reflexionar sobre cOémo estas interacciones han
evolucionado en y junto al territorio, hasta convertir a la taltuza en
un animal perjudicial para las légicas de produccién moderna.
Aunque el conocimiento sobre esta especie es limitado y su estado
de conservacioén es incierto, se considera que las taltuzas son una
“plaga” debido a su hdbito de ingresar en terrenos cultivados para
alimentarse de las raices de las plantas. No obstante, estos roedores
fosoriales son una especie endémica con un drea de distribucién
limitada, 1o que 1levé a su inclusion en la lista de fauna silvestre con
poblacién reducida o amenazada del Sistema Nacional de Areas de
Conservacion  (R-SINAC-CONAC-092-2017). De hecho, su
presencia solo ha sido confirmada en algunas zonas de las
provincias centrales del pafs, en pisos altitudinales que oscilan entre
los 1000 y 3000 msnm.?

La baja densidad poblacional, la distribucién limitada y la
rareza son criterios que, segin la biologia de la conservacion, se
asocian con grados de vulnerabilidad que podrian eventualmente
llevar a la especie a estar en peligro de extincién. Con todo, la
herbivoria que las taltuzas practican en los terrenos sembrados
genera pérdidas econdémicas que son significativas en algunos
casos. Las plantas afectadas pierden su aptitud para la
comercializacion en el mercado agroalimentario local, lo que
impacta directamente en los rendimientos por hectdrea y obliga a
los productores a adoptar medidas de control.

Desde hace mds de un siglo, se han aplicado técnicas
biolégicas, quimicas y mecdnicas para abordar esta problemadtica,
un procedimiento que aumenta los costos de produccién y también
la presion sobre los recursos. En la primera década del siglo XX, se

? Este caso forma parte de la etnografia situada realizada por el segundo autor
como parte de su investigacién doctoral, llevada a cabo entre 2021 y 2023 en San
Gerardo de Oreamuno, un territorio rural localizado en el norte de la provincia
de Cartago (Costa Rica).
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probaron los primeros métodos para combatir a las taltuzas. En un
documento de la época, incluso se propuso su “destruccion” para
asegurar que ningtin animal tuviera acceso a los cultivos (Ministerio
de Fomento, 1911). Luego de experimentar con métodos biolégicos,
como el uso de variedades especificas de plantas y la introduccién
de animales depredadores en los tineles construidos por las
taltuzas, se recurrié a productos quimicos de amplio espectro, como
el metomil y el paraquat (compuestos activos de los productos
conocidos comercialmente como Lannate y Gramoxone).

La creciente conciencia ambiental sobre los impactos
negativos del wuso indiscriminado de agroquimicos en los
ecosistemas y la salud humana llevé a que el método quimico
perdiera popularidad en las tltimas décadas del siglo XX. En su
lugar, se adoptaron métodos mecanicos, que, aunque efectivos, no
han logrado erradicar a las taltuzas de las hortalizas. Actualmente,
la captura de taltuzas es una actividad ilegal en Costa Rica, y
quienes la practican pueden ser sancionados con multas segin la
legislacion ambiental. No obstante, en localidades con fuerte
tradicién agropecuaria, como en el norte de la provincia de Cartago,
esta actividad sigue realizdndose de manera regular.

Las técnicas mecdnicas han despertado el interés
antropolégico debido a sus aspectos culturales. Una figura clave en
este método de control es el taltucero, nombre que reciben las
personas que se dedican a colocar trampas para capturar taltuzas.
Esta préctica implica, ademads del rastreo y la identificacién de los
lugares adecuados para la instalacion del dispositivo, el
seguimiento y posterior sacrificio del animal.

Para determinar su desplazamiento subterrdneo, los
taltuceros prestan atencién a pequefios indicios que las taltuzas
dejan al construir sus ttineles: se trata principalmente de monticulos
de tierra arrojados a la superficie, que tienden a diferenciarse por su
coloracién. También han descubierto que las taltuzas construyen
sus madrigueras en los limites de las parcelas, desde donde suelen
ingresar al terreno hasta llegar a las raices de las plantas.

La instalacion de las trampas requiere que los taltuceros
adquieran conocimientos empiricos sobre estos animales. Una
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descripcion detallada de las relaciones taltucero-taltuza excede el
alcance de este trabajo; sin embargo, nuestras observaciones de
campo revelaron que las personas dedicadas a esta actividad
desarrollaron habilidades basadas en un tipo de sensibilidad
principalmente sensorial e intuitiva, que les permite aproximarse y
sintonizar con el estilo de vida subterrdneo de las taltuzas.

Estas personas también han aprendido a identificar las horas
en las que las taltuzas suelen ingresar a los terrenos de hortalizas,
asi como aspectos de su comportamiento que aun no han sido
estudiados por la ciencia moderna. De este modo, se han convertido
en informantes clave para un conjunto diverso de investigadores
académicos, funcionarios publicos y estudiantes.

Las relaciones humano-taltuza abren posibilidades analiticas
para explorar ontologias relacionales mds complejas. El
desplazamiento de las taltuzas entre dreas protegidas y espacios
productivos evidencia la permeabilidad de sus ecologias. Las
agencias y performatividades mds-que-humanas que emergen en
estos espacios de conexién e intercambio configuran valores, afectos
y significados concretos.

A diferencia de la narrativa agronémica, que reduce la
vitalidad de la taltuza a su condicién de animal dafiino para la
produccién horticola, nuestro abordaje destaca elementos
contingentes que podrian favorecer practicas de conservacién
orientadas a la coexistencia, sin caer en el funcionalismo
ecosistémico.

El analisis critico de estas cuestiones puede ser ttil para las
précticas de conservaciéon y el ambientalismo moderno. La
interdependencia entre seres y mundos de vida trasciende las
agendas institucionales y los imaginarios burocraticos. Comprender
las relaciones humano-taltuza mds alld de la dicotomia que
establecen las preocupaciones conservacionistas y productivas,
donde las taltuzas se ven tinicamente como una especie a proteger
o erradicar, implica reconocer que las taltuzas son seres
intencionales y proactivos, con mundos asociados que participan
activamente en la reconfiguracién de los territorios compartidos con
los humanos y otros seres. En este proceso, las taltuzas pueden
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revelar connotaciones ontolégicas pasadas por alto, con
implicaciones ambientales, éticas y onto-politicas atin inexploradas.

Socialidades y agencias ampliadas: ensamblajes mas-que-
humanos en el paramo andino

Dando un salto geogrdfico hacia los Andes Centrales del
Ecuador, la otra experiencia etnogréfica a la que hacemos referencia
nos lleva a la comunidad de Ozogoche Alto, ubicada en la provincia
de Chimborazo. En este lugar se encuentra una comunidad
indigena kichwa-puruhd que, tras los procesos reformistas
ecuatorianos de 1963, accedié a una propiedad comunal a més de
3800 msnm. Desde el punto de vista ecolégico, este territorio se sittia
en el paramo andino, una regién con condiciones bioclimaticas
sumamente dificiles para la vida.

La comunidad estd ubicada dentro del Parque Nacional
Sangay (PNS), el cual, a inicios del siglo XX, ampli6 su territorio y,
como consecuencia, absorbié a diversas comunidades locales. En la
actualidad, sus habitantes se dedican principalmente a la ganaderia,
aunque actividades complementarias como la pesca, la caza, la
prestacion de servicios turisticos y el pastoreo de ganado ovino
también forman parte de su vida cotidiana.*

Un hecho particular ocurre en este espacio: la muerte de aves
migratorias conocidas localmente como cuvivies (Bartramia
longicauda, batitd). Este fendmeno es anual y ocurre a finales de
septiembre (raras veces a principios de octubre) en las lagunas
altoandinas cercanas a la comunidad de Ozogoche. Los cuvivies o
batitd son aves migratorias que habitan en el norte de Canadd y el
sur de los Estados Unidos. Cada invierno boreal migran hacia paises
como Argentina, Paraguay, Uruguay, Bolivia y el sur de Brasil.
También se han registrado avistamientos en Colombia, Perd,

* La investigacién es un resultado del proyecto de Tesis de Maestria en Estudios
Socioambientales por la Facultad Latinoamericana de Ciencias Sociales - FLACSO
Ecuador realizada entre 2017 y 2018. Autorizacién de investigacién cientifica Nro.
009-IC-DPACH-MAE-2017.
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Ecuador, y de manera esporddica en Chile (Blanco y L6pez-Lands,
2008; Barros, 2014).

A diferencia de lo que ocurre con las taltuzas en Costa Rica,
los kichwas-puruhdes utilizan esta ave como alimento. Durante el
breve perfodo en que ocurre la muerte de estas aves (paso
migratorio), los pobladores las recolectan y preparan de diversas
formas. Las caminatas de recoleccién pueden durar varias horas
debido a las dificiles condiciones climatoldgicas del lugar. Desde la
narrativa culturalista y naturalista, esto puede ser entendido como
una practica “cultural” derivada de la “inexplicable muerte de aves
migratorias” y de las condiciones de vida de los habitantes locales.
Es mads, desde esta narrativa, se redujo a este fendmeno a una
manifestacién material simbélica de la naturaleza que ha legitimado
narrativas asociadas con el “suicidio, tributo o sacrificio de los
cuvivies”. Esto emergi6 del desarrollo de manifestaciones turisticas
impulsadas por organismos no gubernamentales e instituciones del
Estado desde inicios del siglo XXI.

Sin embargo, la etnografia realizada por el primer autor
reveld que la relacién interespecifica entre los kichwas-puruhdes y los
cuvivies da lugar a précticas e implicaciones menos evidentes
cuando, ademds de una explicacién culturalista, se considera la
emergencia de elementos ontolégicos situados. Esta observacion
mostré una manera de hacer mundo, de enactuar’ la realidad
sustentada en un cdmulo de entidades con agencialidad e
intencionalidad, cuyas acciones producen efectos sobre el mundo.

A partir de las formas de relacionarse y vivir de los kichwas-
puruhdes en 'y con el pdramo andino, se evidenciaron un conjunto de
relaciones con mdltiples formas de existencia humana, no humana
y mds-que-humana (entidades sintientes). Es decir, formas de
habitar el mundo sustentadas en una “ontologfa caracterizada por
un ensamble superpoblado”, diferenciada por un “amplio sistema
de interrelaciones vividas, aprendidas y entendidas como

> El término deriva del trabajo de Mario Blaser y tiene un significado profundo,
ya que estd vinculado a précticas de creacién de realidades politicas y sociales que
no son simplemente teéricas o abstractas, sino que se concretan a través de
acciones y decisiones que tienen implicaciones tangibles en el mundo.
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centralidad para la vida. [...]. Estas relaciones no parten de una
forma particular de ver o imaginar el mundo (lo simbélico), sino de
un ciumulo de situaciones, agencias y expresiones materiales que
suceden, se viven y se aprenden a través de lenguajes, vitalidades y
materialidades diversas; una ontologia relacional” (Auqui-Calle,
2024: 53).

Este ensamblaje de relaciones se sostiene en practicas activas
que no solo exponen el estatus de existencia de diversas formas de
vida, sino también algunas de sus caracteristicas, propiedades y
vitalidades que tienen repercusiones en una multiplicidad de
ambitos. De modo general, la relacionalidad andina que parecia
conducir “a una indagacién estrictamente epistemolégica (es decir,
perspectivas del mundo)”, llevé a tomar en serio la ontologia
situada de los kichwas-puruhdes y sus relaciones con diversos
existentes e implicé trascender a “un nivel ontolégico que no solo
intenta mostrar las configuraciones ontolégicas de un espacio dado,
sino poner énfasis en [...] prestar atencion a la sensibilidad que los
kichwas-puruhdes poseen sobre el mundo” (Auqui-Calle, 2024: 51).

La relacionalidad andina se presenta como un conjunto de
relaciones sociales (ampliadas) que reflejan una sensibilidad para
percibir y comprender lenguajes y semidticas mds alld de la
excepcionalidad humana, al tiempo que evidencian la coexistencia
de multiples formas de vida. Los antagonismos en torno a la gran
divisién (naturaleza-cultura) o dicotomias como sujeto-objeto y
cuerpo-mente son evidentes. Sin embargo, su importancia no radica
Unicamente en su relevancia antropolégica, sino también en su
dimensién onto-politica. Las practicas de coexistencia que
evidencian la relacién con multiples existentes, no solo sirven como
puente para cuestionar criticamente como el Estado y las politicas
de conservaciéon “intervienen” en distintos territorios, sino que
también permiten repensar los significados onto-politicos de
coexistir con el pdramo mds alld de simplemente habitarlo
antropogénicamente.

No es desconocido que los ensamblajes relacionales andinos
estdn en conflicto activo y son constantemente deslegitimados por
un racismo epistémico-ontolégico que perdura. En este caso, los
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conflictos entre la comunidad, que desarrolla diversas précticas de
subsistencia (caza, pesca, recoleccién y quema), y las politicas de
conservacién del Parque Nacional Sangay, destinado a la proteccién
biolégica, son notorios. Los conflictos, aunque a simple vista
parecen ser entre practicas permitidas y no permitidas por las
politicas de control y administracién de la conservacién bioldgica
estatal, revelan tensiones ontoldgicas que trascienden el relativismo
positivista con el que se abordan estos contextos.

Las tensiones en torno a “lo que existe” han repercutido en
multiples dimensiones de lo politico, entendido como la base
profunda de la coexistencia, sin limitarse necesariamente a la
Politica, concebida como el conjunto de précticas, instituciones y
estrategias para la organizacién socioespacial del territorio. Al
mismo tiempo, cabe preguntarse hasta qué punto esta concepcién
de la Politica ha configurado presupuestos sobre la conservacion
biolégica que, de manera unilateral, definen “lo que existe” en el
mundo sin cuestionar los modos de existencia ni propiciar una
verdadera interlocucién.

Por un lado, la ontologia conservacionista, cada vez mads
basada en las ciencias de la sostenibilidad, coexiste con mundos
relacionales que cuestionan los presupuestos de una conservaciéon
coercitiva y dogmatica. Es decir, surgen antagonismos entre los
arreglos ontolégicos relacionales y el relativismo naturalista (propio
de la modernidad y de la separacién naturaleza-cultura) que
tensionan, onto-politicamente, las condiciones de coexistencia de
una multiplicidad de formas de vida (humanas, no humanas y mds
que humanas).

Al mismo tiempo, emergen disputas entre conceptos,
narrativas y nociones sobre cémo enactuar la realidad (Auqui-Calle
y Auqui, 2023). Como nos alerta Ailton Krenak (2019), se niega la
pluralidad de formas de vida y sus modos de coexistencia en
beneficio de un relato homologante. Esto hace que lo Vivo y lo no
Vivo, la animalidad, el territorio y otras dimensiones,
aparentemente estabilizadas en las “politicas razonables” y la
racionalidad tecnocrdtica (Blaser, 2019), generen tensiones
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materializadas en conflictos ontoldgicos (onto-politicos) que
requieren didlogos mds amplios para su posible resolucién.

Si los ensamblajes relacionales, sustentados en socialidades y
agencialidades ampliadas, interpelan dimensiones (conceptos,
categorfas, narrativas) que parecen estabilizadas, esto se debe en
gran medida a que la coexistencia de multiples formas de vida es
siempre inestable y contingente; nunca es univoca ni opera en un
unico plano de secuencia lineal. Esta relectura evita una traduccién
ontolégica que incurra en simplificaciones excesivas y, en su lugar,
resitda la relacionalidad agentiva en el centro del debate.

Al mismo tiempo, la atencién a la sensibilidad ontolégica
pone al descubierto modos de performatividad mds-que-humana
que a menudo antagonizan con los preceptos ontolégicos de la
modernidad. Estos aspectos son relevantes para entender las formas
de cohabitar y enactuar en y con el mundo en tiempos de las
multiples crisis del Antropoceno (o Capitaloceno).

De este modo, la relacionalidad andina ofrece pistas para la
construcciéon de didlogos ontolégicos menos rigidos 'y
verticalizados. Los ensamblajes relacionales de los kichwas-puruhdes
articulan un enfoque mds respetuoso con la multiplicidad
ontolégica, que resulta ttil como forma de interpelacién de las
politicas de conservacién y sus métodos de intervencién en los
territorios. Se trata, entonces, de prestar atencién a las capacidades
de los existentes mds-que-humanos para participar y proponer
didlogos sobre la coexistencia, mds alld del sesgo antropocéntrico
moderno y de una lectura que incurra en una “traduccién”
incompleta de las ontologias andinas.

Relacionalidades mas-que-humanas: potencial explicativo y
didlogos emergentes

Nuestro andlisis propone un marco conceptual basado en la
relacionalidad que emerge de las confluencias y contrastes entre el
abordaje occidental y el andino, mediante los contornos difusos y
contenciosos de este didlogo se abre un espacio para reflexionar
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sobre aspectos vinculados a la conservacion biolégica. Las
socialidades ampliadas a las que hacemos referencia mediante las
relaciones humano-taltuza y los mdltiples existentes del Paramo
Andino, nos permiten delinear los contornos difusos de
experiencias situadas que emergen de las ecologias relacionales
presentes en territorios latinoamericanos.

Como punto comtn en los casos de estudio presentados han
surgido conflictos onto-epistémicos debido al contacto con modelos
de conservacién biolégica que niegan la condicién de “existente” a
diversas formas de vida, omitiendo las relaciones que establecen
con el mundo y su capacidad performativa. Aunque formulaciones
recientes de la ecologia politica han cuestionado la ambigtiedad de
nociones como “agencia” y “politica”, al considerar que atn
privilegian lo humano, ha sido el posthumanismo critico el que ha
abierto caminos para explorar como los seres mds-que-humanos se
relacionan con el mundo y lo configuran materialmente.

Sin embargo, en las discusiones publicas sobre las politicas
de conservacién biolégica que serfan mds beneficiosas 0 menos
“invasivas” para los organismos a los que van dirigidas, suele
asumirse que los seres humanos son los tnicos agentes en la
configuracién de los modos de existencia; es decir, la realidad toma
sentido en relacién con lo humano. Esto implica silenciar -
intencionalmente o no- otras formas de vida y los mundos que
conforman.

En los debates contemporaneos, orientados principalmente
hacia la conservacién por algoritmo y la neoliberalizacién de la
naturaleza, la nocién misma de “conservacién” se presenta como
una categoria objetiva y predefinida. La ampliacién del Parque
Nacional Sangay (PNS) en Ecuador y la inclusién de las taltuzas en
una lista de especies en peligro en Costa Rica ejemplifican hasta qué
punto la racionalidad moderna (europea), que instauré Ia
separacion sujeto-objeto, sigue moldeando nuestra manera de
relacionarnos con la “naturaleza” y los territorios habitados por
otros seres (Escobar, 1992).

Se trata de una relacién que privilegia la gestion burocrética,
el afianzamiento de esquemas de control y gobernanza y, mds
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importante atn, la idea de que los seres humanos poseen el
monopolio para decidir sobre el resto de lo vivo y lo existente,
asumiendo asi el derecho de disponer de todo y clasificarlo.
Cualquier revision critica o resistencia a esta supuesta neutralidad
objetiva es desestimada debido a la autoridad con que los ideales
conservacionistas son asumidos dentro de las ciencias bioldgicas y
ambientales. El conocimiento cientifico se considera tan sélido y
confiable que otras perspectivas pierden peso ante su predominio.

Tal afirmacién no debe confundirse con la idea de que todo
conocimiento ecolégico depende de las ciencias biolégicas y, por lo
tanto, se inscribe necesariamente en marcos analiticos orientados a
comprender las formas de vida y sus niveles de organizacion desde
una perspectiva sistemdtica y taxonOmica. Aunque otras
perspectivas ecoldgicas ya estdn contenidas en nuestro argumento,
una revision detallada de estas perspectivas excede el alcance y los
objetivos de este articulo. Por ello, nos centramos en criticar el
cognoscitivismo que ha impregnado gran parte de las ciencias
bioloégicas desde sus inicios, asi como su influencia en el
surgimiento y orientaciéon de ciertas perspectivas ecoldgicas
instrumentalizadas. En otras palabras, cuestionamos las
epistemologias cognoscitivistas y los modos en que estas corrientes
construyen conocimiento sin considerar la dimensién ontolégica.

Nuestro interés es proponer una reflexiéon sobre los modos
de existencia que permita concebir la conservacién biolégica como
una practica ontoldgica situada, en la que el conocimiento moderno
de la “naturaleza” se entienda como solo uno entre varios modos
posibles de imaginar la cohabitabilidad entre seres. Las socialidades
ampliadas que abordamos no reducen la vitalidad a condiciones
ecosistémicas-funcionales, morfolégicas, genéticas o de adscripciéon
especifica. Por el contrario, se fundamentan en una concepcién —
mds que en un modelo- en la que las relacionalidades mas-que-
humanas abren espacio para la materializacién de mundos de vida,
sin que medie una representacion idealizada y objetivada del
mundo como ente abstracto.

La objetivacién a menudo genera ambivalencias. Conceptos
como “hdbitat” se vuelven opacos dentro de las préacticas de
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conservacién cuando los gestores comprenden que, para garantizar
la proteccién de otras formas de vida, es necesario dejar de verlas
como meros objetos (especies, poblaciones) y reconocer su papel en
la creacion de su entorno. El concepto mismo de “funcién
ecosistémica” es problemdtico, pues, en la gestién burocrética,
resulta dificil diferenciar entre los objetivos institucionales y las
necesidades inmediatas de las especies. Lo que estamos sefialando
es que la objetivacién crea fisuras que permiten entrever la
construccion epistemoldgica que a menudo se nos pide pasar por
alto.

Lo anterior no implica desconocer los avances en el campo de
la ecologia tedrica, especialmente aquellos desarrollados durante las
ultimas décadas del siglo XX. Por ejemplo, los aportes de Humberto
Maturana y Francisco Varela respecto al concepto de autopoyesis y
la capacidad agentiva de coproduccién y mantenimiento de la no
humanidad (Maturana y Varela, 1984). En este periodo, el concepto
de “nicho” también fue objeto de importantes reformulaciones que
ampliaron y refinaron su significado original. Figuras clave como
John Odling-Smee, Kevin Laland y Marcus Feldman (2003)
realizaron aportes significativos al introducir enfoques
constructivistas, en los que se sostiene que el nicho es co-construido
por los organismos y su entorno.

No obstante, la “funcionalidad” ecolégica no deberia
entenderse tnicamente desde la perspectiva de un “espacio
funcional” (Hutchinson, 1957) mecanizado y dependiente de una
aparente instrumentalizacién adaptativa. A pesar del cardcter
innovador de estas propuestas, en muchos casos persiste una visién
del nicho como una categoria de andlisis estable. Asi, se sostiene que
el nicho ecoldgico designa “el papel especifico que una especie
desempefia dentro de la estructura y el funcionamiento de una
comunidad bioldgica” (Solomon et al., 2013: 1175). Esta concepcién
remite a un entorno indiferenciado, que incluso se asume como
preexistente a las relaciones contingentes e inéditas.

Por ello, desde wuna perspectiva mds relacional,

posthumanista y ecosemiética, es posible proponer que “hdbitat”,
“nicho” y “ecosistema” no deben entenderse tinicamente como
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entornos fisicos autorregulados, sino como nociones que
contribuyen a la comprensién inventiva de mundos significativos:
realidades materiales que se manifiestan independientemente de
nuestra razén o juicio perceptual. La orientacién constructivista, si
se aborda criticamente, puede ofrecer un punto de partida fecundo
para explorar concepciones en las que el “hdbitat” y el “nicho”
aluden, en cambio, a mundos de vida habitados por una
multiplicidad de existentes, donde las capacidades agentivas y la
performatividad acttian como fuerzas configuradoras de la realidad
misma.

En casos como la movilidad de las especies silvestres (ya sea
su ingreso a terrenos cultivados o sus patrones migratorios
estacionales), la regulacién estricta tiende a rebotar en un mundo
antropomorfizado, donde la coexistencia genuina adn debe
fomentarse. En la siguiente seccién, enfatizamos la “relacionalidad
mds-que-humana” como contrapunto a esta instrumentalizacion de
las relaciones entre humanos y otros existentes.

Nos basamos en la premisa de Blaser (2018: 122), quien sefiala
que “el problema central es que el supuesto moderno de un mundo
unico con mdltiples perspectivas sobre él sustenta la 'politica
razonable' y sus operaciones racionalistas”. En este contexto,
transformar las diferencias entre existentes en diferencias culturales
refuerza los supuestos ontolégicos de la modernidad; en el centro
de esta problematica se encuentran desacuerdos sobre lo que existe
y las multiples formas de hacer o performar mundos (Blaser, 2013;
Blaser, 2018).

Resaltar la relacionalidad que da forma a los entramados
vitales, comtinmente vinculados en la conservacién bioldgica con
ecosistemas equilibrados, es fundamental para desarrollar una
comprensiéon mds matizada de la coexistencia. No es desconocido
que, en general, el acceso a otros mundos de vida es bloqueado por
formas de imperialismo ontolégico, tal como lo describirfa Bruno
Latour en su concepto de “constitucién moderna” (Latour, 2013).
Por ello, debemos seguir buscando nuevas perspectivas que nos
ayuden a superar los presupuestos estabilizados que utilizamos
para categorizar a los seres orgdnicos y no orgdnicos —incluido el
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concepto mismo de especie. Esta tarea debe inscribirse en un
proyecto onto-politico mds amplio, donde la vitalidad planetaria
atraviese todo lo que pensamos, hacemos e, incluso, aquello que
intentamos negar u ocultar.

En lugar de las légicas estructurantes que regulan la vida en
comun, las ontologias de la coexistencia que formulamos mads
adelante estdn compuestas por “ecologias de seres” (y no de
especies), que se alejan de los enfoques burocrdticos asociados con
la planificacién y gestion de dreas protegidas. En “How Forests
Think”, Eduardo Kohn (2021) describe estas ecologias como
“interconexiones profundas”, donde los seres vivos intercambian
significados, percepciones y experiencias més alld de su adscripcién
taxonémica. Sin embargo, su argumento ha sido criticado por
quienes consideran riesgoso vincular la semidtica interespecifica a
una dimensién proto-simbdlica, en la que el “lenguaje” serfa una
condicién necesaria para el vinculo (Ingold, 2022).

Aunque la propuesta relacional de Kohn contribuye a
comprender la performatividad de lo organico y las ontologias de
lo Vivo, existen formas de acceso a los mundos mds-que-humanos
que trascienden este “vitalismo semidtico”. Asi, los desacuerdos
sobre las “caracteristicas y propiedades de existencia” que las
socialidades ampliadas ~ permiten  identificar =~ pueden
complementarse con la idea de que la “ecologia de seres” forma
parte de juegos performdticos donde la multiplicidad ontolégica de
los seres se expresa materialmente.

Como hemos visto en los casos presentados, la conservacién
biolégica suele pasar por alto que las formas de vida enacttian los
territorios, mds alld de simplemente habitarlos. Por ello,
problematizar sus supuestos epistemolégicos y, por ende,
ontolégicos en favor de una onto-politica de relaciones ofrece una
via para modificar los términos de la “intervencién”.

Las relacionalidades més—que-humanas, en este sentido,
permiten comprender las dindmicas, interacciones, caracteristicas y
lenguajes de los diversos existentes, tanto orgdnicos como no
orgdnicos. No se trata de una simple inversién de categorias
cognitivas aplicadas en debates convencionales, aunque este
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cuestionamiento también tenga un cardcter politico. De hecho, la
dificultad para aprehender lo ontolégico ha generado conflictos
ontolégicos (Blaser, 2018), que conducen a la falsa asuncién de que
el realismo cientifico (naturalismo) es la tinica manera idénea de
interactuar con el mundo. Esto refuerza la idea de que la ciencia
moderna ofrece un marco definitivo para explicarlo todo. En
contraste, nuestro enfoque reconoce la inconmensurabilidad
ontolégica sin reducirla a una matriz mecanicista.

Ontologias de la coexistencia

En Sad Planets, Dominic Pettman y Eugene Thacker escriben:
“irénicamente, tal vez, la Ilustracién brill6 con tanta intensidad que
nos cegd, de modo que nuestros 0jos ya no pueden adaptarse a las
sombras, la noche, la oscuridad” (Pettman y Thacker, 2024: 86,
traduccion propia). Los autores aluden a las implicaciones de la
contaminacion luminica, pero también utilizan esta reflexién para
sefialar cémo la creciente iluminacién de nuestras ciudades ha
borrado casi por completo las estrellas de nuestros cielos,
sugiriendo una desconexién césmica mds profunda. Aunque, a
primera vista, esta frase parece distante —como lo son las estrellas
mismas— de las ideas desarrolladas en este articulo, resuena con
nuestra lectura de las “ontologias del subsuelo” y las “ontologias
del pdramo andino”.

El lamento césmico que los autores evocan, la pérdida de
conexién con los cuerpos celestes, no se reduce tnicamente a la
desaparicion material del cosmos ante nuestra mirada o a la
transformacién de nuestra percepcién por el avance tecnolégico y
cientifico. Su ironfa también refleja una desorientacion
socioecolégica mds terrenal, tan arraigada en nuestros habitos que
tiende a volverse imperceptible. Incluso, esta afirmacién asume
implicitamente que solo los ojos humanos observan el cosmos. En
contraste, el llamado politico de las socialidades ampliadas es
brindar herramientas para percibir la existencia de otros seres mds-
que-humanos que también miran el cosmos, transformédndolo y
afectdndolo de maneras diversas.
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No solo estamos perdiendo la capacidad de mirar hacia el
cosmos, sino también de volver la vista a nuestro alrededor para
encontrarnos con la mirada de quienes comparten el planeta con
nosotros y, al igual que nosotros, intentan sobrevivir en lo
mundano. El estudio de las relaciones entre taltuzas y taltuceros
sugiere, de algin modo, la importancia de “mirar hacia abajo”,
convirtiendo esa experiencia en una revelaciéon de la que puedan
germinar formas de encuentro. Mirar a través de la superficie del
suelo para establecer contacto con un animal escurridizo plantea
interrogantes no solo sobre las tensiones inherentes a la
coexistencia, sino también sobre los presupuestos del espectro de
extincion.

Para muchos —incluidos agrénomos que consideran a la
“taltuza-plaga” una amenaza y ambientalistas que defienden a la
“taltuza-especie protegida” , la “ceguera” se ha convertido en parte
de los protocolos de conocimiento que, al hiperracionalizar el
mundo vivo, refuerzan una frontera imaginaria entre “nuestro”
mundo y un supuesto “mundo natural” al que nos negamos a
pertenecer. Sin embargo, los vinculos afectivos (afectar y ser
afectado) que los taltuceros establecen con la taltuza, solo son
posibles en ausencia de esta barrera. No basta con decir que las
ecologias de vida y muerte en las que participan son profundamente
paraddjicas, pues el vinculo vida-muerte permite cuestionar modos
de cohabitabilidad que damos por sentado. Creemos, erréneamente,
que las hortalizas “siempre han estado ahi” y que la taltuza
“siempre ha sido un problema agricola”. Sin embargo, si
observamos con mds atencion, los monticulos de tierra que dejan al
excavar sus tineles y el vacio dejado por una planta que ya no podra
crecer son indicios de una relacionalidad compleja, donde la
vitalidad territorial se entrelaza con estructuras coloniales y
capitalistas mds amplias.

Esta “zona de contacto”, como posiblemente la definiria
Donna Haraway (2008), pese a su ambigtiedad, abre posibilidades
inéditas para experimentar otras formas de ser y estar, y, sobre todo,
para sentir culpa y elaborar duelo en un territorio compartido con
seres mds-que-humanos. En la captura y muerte de la taltuza, los
taltuceros despliegan una sensibilidad empirica que permite
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comprender mejor las “socialidades ampliadas” en espacios
atravesados por narrativas mercadocéntricas y conservacionistas.
Con todo, no se trata solo de la tensién entre estos marcos
discursivos, sino también de cémo las interacciones cotidianas
revelan relaciones complejas que van mas alla de los discursos que
intentan regular el uso del territorio.

Ser reconocido como taltucero por los moradores humanos
de las localidades del norte de la provincia de Cartago (Costa Rica)
abre una fisura en la categorizacion instrumental de la taltuza como
“simplemente” plaga o “simplemente” especie protegida. La
dimensién cultural actda como un umbral desde el cual avistar la
vitalidad de un mundo reconfigurado por afectos y corporalidades
en tensién, pero es insuficiente para explicar todo lo que estd en
juego y, quizds, resulte mds significativo.

El estilo de vida subterrdneo de las taltuzas a menudo se
describe como “criptico” (Begall ef al., 2007), una “representacién”
que posiblemente haya contribuido a su vilificacién, presentandolas
como seres extrafios e inexpugnables a los ojos humanos. Sin
embargo, esta extrafieza ha sido también un aspecto crucial para
proponer perspectivas que no reduzcan su vitalidad a la dimensién
problemadtica por la que suelen ser conocidas. El enfrentamiento
entre las narrativas de la produccién agricola y la posibilidad de
extincion de la especie nos coloca ante una disyuntiva, pero plantear
el dilema por sf solo no serd suficiente para garantizar un cambio
efectivo.

En este sentido, una “ecologia porosa” ofrece un marco
valioso para investigar las dindmicas entre las taltuzas, los
microorganismos y los ciclos biogeoquimicos del suelo. Se ha
demostrado que la construccion de tuneles y galerias puede
favorecer la disponibilidad y circulacion de elementos como
carbono, nitrégeno, fésforo y potasio, como lo han documentado
estudios en otras especies de taltuza, principalmente en los Estados
Unidos (Reichman y Seabloom, 2002).

Aunque podria sefialarse que la expresion “ecologia porosa”

incurre en un pleonasmo —pues, en un plano conceptual, toda
ecologia se refiere a las relaciones entre organismos y sus entornos,
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recurrimos a este término para subrayar la centralidad de la
relacionalidad mds-que-humana y destacar cémo una atencién a la
ontologia permite comprender dichas relaciones no como
interacciones funcionales o necesarias para el equilibrio ecolégico,
sino como formas de afectar y ser afectado que escapan a
mecanismos de gobernanza preestablecidos y fijos.

Desde esta perspectiva, la porosidad reconoce que el marco
ecoldgico estd constituido por la interaccién entre especies, pero
amplia la mirada hacia la capacidad de otras especies para incidir
en la direccién, trayectoria o dindmica de esas relaciones, en funcién
de las multiples agencias que despliegan y los mundos de vida que
co-crean y enactuan. En el caso de las taltuzas, acudir a la nocién de
ecologias porosas implica reconocer que sus dindmicas
subterrdneas exceden, en muchos casos, el conocimiento disponible
sobre esos espacios. Por ejemplo, atin no se comprende con claridad
como su capacidad fosorial se vincula con procesos como la
aireacion del suelo y la penetracion de la luz solar.

Una ecologia porosa de la taltuza, en este sentido, no solo
reconoce que los seres mas-que-humanos se relacionan entre si, sino
que plantea que estas relaciones ocurren incluso en ausencia de
humanos, aunque puedan afectarnos. Este enfoque también obliga
a cuestionar narrativas como la de la “taltuza-plaga”, funcionales en
el marco de dindmicas productivas o de mercado, pero limitadas
para captar otros flujos de relacién menos evidentes, en los cuales la
calidad del suelo podria depender —o volverse mas susceptible— de
la presencia o ausencia de estos roedores.

Siguiendo esta linea, la sensibilidad ontolégica andina, que
inscribe vitalidades que exceden el mundo social humano, revela la
“ceguera” con la que la humanidad ha caracterizado el “mundo
natural” y sus propiedades. La cotidianidad de los kichwas-puruhdes
no solo muestra una forma de cohabitar situada, sino que también
evidencia cémo esta coexistencia permite proyectar la
“enactuaciéon” de mundos sustentados en un ciimulo de relaciones
con multiples existentes del paramo andino, comprendidos como
sujetos agentivos.
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Al mismo tiempo, esta socialidad es contenciosa. La practica
de alimentarse de una “especie silvestre muerta”, la pesca permitida
por la administracién de un drea protegida, la caza de especies que
“estdn en amenaza” para la conservacion biolégica, habitar un
espacio inviable para la agricultura, vivir con y en relacién a
especies domésticas, (co)habitar en funcioén de la agencialidad del
“cerro”, afectar y dejarse afectar por el paramo andino. Estas
expresiones materiales de la relacionalidad tienen diversos locus de
agencia y poder que no precisamente toman sentido en relacién a
los kichwas-puruhdes. Esto muestra nuevas posibilidades para
abordar los vinculos entre seres y territorios, asi como la forma en
que nos aproximamos a multiples contextos en tiempos de policrisis
planetaria, todo ello a partir del pensar-con mundos mds-que
humanos y a partir de las ontologias del paramo.

Desde la episteme del desarrollo, el pdramo andino es visto
como “un territorio inviable para la vida humana” o, al menos,
como un espacio dificil de habitar. Al mismo tiempo, desde la
gobernanza ambiental, se lo considera “un ecosistema clave” para
la regulacién climética, la retencién de agua y la conservacioén de
biodiversidad. Coexistiendo con estas narrativas, se despliega una
implosién de vitalidad y socialidad propia de la relacionalidad
andina. Esto no solo muestra distintas ontologias y epistemes en
conflicto. Esta contingencia parece hacer un llamado onto-politico a
prestar atencién a las multiples agencias y performatividades méds-
que-humanas en juego.

Esta multiplicidad de modos de existencia no solo remite a
eventos geo-histéricos de gran turbulencia (como el Antropoceno),
sino que también deslumbra enfoques pragmaticos mds banales e
inmediatos, aunque no por ello menos significativos. Esta luz evoca
el extrafiamiento que sentimos al adentrarnos en el territorio
existencial de otro, distinto a nosotros, y evidencia nuestra
dificultad para conectar historias efimeras de precariedad y despojo
con la fragilidad de mundos mds-que-humanos que resisten y
proponen otras formas de cohabitar.

Como plantea Elizabeth Povinelli (2024), imaginar una
solidaridad politica arraigada en la existencia entrelazada de seres
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humanos y mads-que-humanos es una tarea fundamental en
nuestros tiempos. Aunque podria parecer que nos adentramos en
un terreno retérico, las experiencias situadas subrayan la
importancia de las précticas, interacciones y anécdotas en la
construccién de relatos mds articulados sobre los mundos de vida.
Este vitalismo no solo es irreductible, sino que también se
“des/re/territorializa” (Deleuze y Guattari, 2021) a través de
contactos contingentes que escapan a la cosificacién uniformante.

Las socialidades ampliadas recuperan el valor intrinseco del
asombro, la sensibilidad y la perplejidad como vias hacia vinculos
afectivos menos jerdrquicos, aunque siempre evasivos e inacabados,
algo que Brian Massumi (2002) ha propuesto como “intensificar lo
inasimilable”. Su base relacional alude a agencias y capacidades
performativas que quedaron “sin un suelo firme” tras la irrupcién
de la filosoffa cartesiana. Estas relaciones siempre se revelan
parcialmente, recorddndonos la necesidad de lidiar con la extrafieza
de otras formas de vida sin trivializarlas ni, mucho menos,
reducirlas al dicotomismo, por ejemplo, entre lo doméstico y lo
silvestre para atribuirles un sentido.

La constante interpelacién de los seres mds-que-humanos
constituye un campo de tensiones fecundo. Mario Blaser ha
argumentado que “la ‘ciencia universal” juega el rol principal de
arbitro” en esta contienda (Blaser, 2018, p. 123). De acuerdo con este
autor, la “razén objetiva” se transforma en un criterio de verdad
cuando se trata de apaciguar las tensiones que surgen entre
diferentes formas de ser y estar en el mundo. El concepto de
“politica razonable”, que Blaser incorpora para explicar el rol de la
ciencia moderna en la homogeneizacién del pensamiento, es un
ejemplo de la violencia ontolégica con la que se niega el derecho de
otros existentes a articularse de modo auténomo y libre de las
convenciones establecidas por esta razén. Segin Blaser, los
presupuestos cientifico-positivistas silencian y disipan los modos de
violencia con los que humanos y mds-que-humanos conviven. Esta
violencia se agudiza con la pérdida de la sensibilidad humana, y
hace uso negligente de los sentidos en la interaccién con entramados
de vida que, incluso en el mds profundo sigilo, parecen
interrogarnos y exigir respuesta de nuestra parte. Quizdas la soledad
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de los seres humanos en el cosmos sea solo una cortina de humo
puesta por fuerzas intencionales que ven en la reconexién con la
vitalidad planetaria una amenaza al privilegio de unos pocos.

Para la gedgrafa humana Awurora Fredriksen, esta
ambigiiedad debe ser considerada si el objetivo es “analizar sucesos
multivalentes y trazar hilos narrativos no solo como un acto de
testimonio ante el devastador desmoronamiento de las ecologfas,
sino también como una invitacién a involucrarse con los desafios
éticos que emergen con las nuevas relaciones ecoldgicas en tiempos
de emergencia ambiental” (Fredriksen, 2021, p. 533, traduccién
propia). Esto implica prestar atencién a relaciones ancestrales y
forjadas por el avance parasitario de la humanidad, sin reducirlas a
su dimensién etnogrdfica ni a expresiones folcléricas. Esta
busqueda debe ser politica y alejarse de los preconceptos sobre
lugares antropizados (como la agricultura) o deshabitados (como el
pdramo andino), que no solo muestran modos de jerarquizacién
entre humanos, no humanos y més-que-humanos, sino también una
estigmatizacién contenciosa de los territorios.

Ver a través de las sombras dejadas por un animal
escurridizo plantea interrogantes sobre el espectro de la extincién,
ver a través de la relacionalidad andina plantea interrogantes sobre
el espectro de animalidad, “relaciones ecolégicas”, especies, “seres
no vivos”. En el primer caso, mds alld de una concepcién bioldgica
centrada en las tasas de decrecimiento y los ritmos poblacionales,
este espectro moviliza la “presencia-ausencia” de territorios de
coexistencia inestables, arrojados a lo que Elizabeth Grosz califica
como “el devenir-otro de las fuerzas cadticas cosmicas” (Grosz,
2008, p. 26). Adaptarse a la oscuridad, entonces, puede entenderse
como una forma de proponer una cohabitabilidad alternativa. En el
segundo caso, pensar mds alld de relaciones ecolégicas como un
dominio tnico de la “fauna silvestre”, o de la inmovilidad de lo No
Vivo, e incluso des-especificar a los humanos (sociedad-naturaleza),
tensiona esa frontera que comienza a tornarse inestable.

Sentir afecto por lo oscuro y ambiguo, por aquello que rehtiye

explicaciones ultimas, adquiere un tono conciliador y propositivo.
La oscuridad no es lo contrario de la luz ni su inverso; mds bien,
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pertenece al mismo dmbito que la pausa (Stengers, 2023). Ser
arrojado al mundo es un evento caético, por lo que una forma de
abrirse a los sentidos, sin caer en la trampa de la racionalizacién
excesiva, es a través de una cohabitabilidad alternativa. Las
interrelaciones entre lo Vivo y lo no Vivo ofrecen elementos clave
para pensar en una coexistencia no condicionada por la impronta de
la gobernanza antropocéntrica. Agricultores, indigenas, taltuzas,
cuvivies y otras entidades sintientes son rastros de vinculos
coexistenciales e interdependientes que forman una red amplia y
compleja de relaciones territoriales. Enfrentados a violencias y
divisiones, estos territorios se configuran de manera onto-politica.

Ante las crisis socioambientales antropogénicas, la respuesta
ético-onto-politica no solo implica una accién directa, sino también
la necesidad de abordar la falta de puntos de apoyo —metafisicos,
religiosos, materiales, cientificos, entre otros. Sin un asidero seguro
para experimentar con las vitalidades que emergen de la
contingencia de los cuerpos, materialidades y energias, es crucial
articular aprendizajes intuitivos y performdticos que posibiliten
entrelazamientos y colaboraciones generativas.

En mundos de vida con fronteras inestables, la porosidad
ecoldgica des-especifica las categorias esencialistas que clasifican a
los seres, exige que interpretemos los vinculos entre seres humanos
y mds-que-humanos fuera de distinciones engafiosas de “lo
humano”, “la naturaleza”, “lo Vivo y lo no Vivo”. Quizd el
argumento mds adecuado en este sentido sea trasladarse de una
discusién centrada en “las fronteras en tensién” a otra que priorice
“el tensionamiento de las fronteras”. Las “ontologfas de la
coexistencia” solo es posible en esta zona, donde la luz no es lo
suficientemente intensa como para cegar, pero tampoco tan débil
como para impedir que se vislumbre la posibilidad de una
convivencia no violenta. Podemos inferir que a ese tipo de tensiones
se refiere Marisol De la Cadena cuando sefiala la pertinencia de
“una insurgencia de fuerzas y practicas [...] con la capacidad de
interrumpir  significativamente las formaciones politicas
prevalentes y reorganizar los antagonismos hegemonicos” (De la
Cadena, 2010). Esta interpelacién no solo plantea la agencia de la
politica humana, sino una politica mds alld de lo humano.
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La antropologia contemporanea nos invita a “pensar-con”
(etnoldgicamente) otros mundos de vida (uku pacha, el mundo de
abajo) y con “otras-vitalidades” performativas (taltuza-taltucero).
Sin embargo, adaptarse a la oscuridad o al uku pacha y las ecologias
porosas no debe ser solo una tarea figurativa sino también onto-
sensorial: una vibracién, un ritmo, el pulso vital de lo existente.
Aunque reconocemos la relevancia de los sentidos en la
investigacion etnografica multiespecie y en la antropologia
ontolégica, enfatizamos que la cohabitabilidad no debe ser vista
como un desafio meramente metodolégico o tedrico, sino como una
experiencia intuitiva y sensible que, sin caer en el relativismo,
demanda enfoques de escritura testimonial y viviente. En este
sentido, proponemos que esta reflexiéon sea entendida como una
forma de atencién e interpelacién onto-politica que repercuta en
précticas concretas. Abogamos por un extrafiamiento afirmativo, es
decir, por modos de coexistencia contenciosos, marcados por fisuras
germinativas. A diferencia del funcionalismo positivista
predominante en la conservacién biolégica moderna, apelamos a un
contacto contingente con formas de vida que nos exigen “deformar”
las respuestas burocrdticas, que generalmente estdn asociadas a la
gobernanza territorial y la gestién del ambiente.

En este sentido, las preocupaciones de Pettman y Thacker
(2024) coinciden con las nuestras al retomar preguntas
fundamentales sobre los significados comtinmente asociados con
“vida”, “no vida”, “organico”, “inorganico”, “especie”, “ecologia”
y “ecosistema”. El desafio, entonces, no es solo: jcémo aprendemos
a ver mejor el vinculo existente?, sino también: ;cémo se vinculan
los multiples existentes a través de una red dindmica de
asociaciones que poco o nada se asemeja al drbol genealégico de la
jerarquizacién taxonémica moderna? Las respuestas, de algin
modo, siguen estando “ahi afuera”, en la diferencia y lo inhabitado,
exigiéndonos mds que una parafernalia naturalista. No parece haber
redencién ni apaciguamiento absoluto cuando las ontologias del
subsuelo y del paramo nos impelen a pensar mds alld de la
superficie liminal del suelo y la materialidad como limites entre
existencias posibles.
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Consideraciones finales

La socialidad ampliada y capacidad performativa de los seres
mds-que-humanos y su relacion con los mundos de vida
ejemplifican “historias ambiguas” con un potencial transformador

pedagdgico. Estos vinculos afectivos se extienden desde la
vitalidad del subsuelo y el pdramo andino hacia modos de
coexistencia e interdependencia que cuestionan el enfoque
tradicional de la conservacién biolégica.

En este articulo, hemos argumentado que Ila
relacionalidad / vitalidad no se limita a lo biol4gico, lo ecolégico o lo
ecosistémico, sino que abarca también interfaces creadas por
multiples seres con el/los mundo(s) (Agricola-Andino) y sus nexos
con dimensiones econdmicas, sociales, culturales y legales. Esta
perspectiva permite identificar con mayor claridad los elementos
onto-politicos y sociomateriales que reconfiguran constantemente
las condiciones para nuevas relaciones. De esta forma, pensar la
vitalidad territorial implica no solo reconocer que no existen limites
estables entre lo “natural” y lo “cultural” o entre lo “vivo” y lo “no
vivo”, sino también proponer un enfoque relacional que trasciende
la gestion instrumental de la conservacién para profundizar en su
dimensién contingente.

Términos como “plaga”, “invasor”, “dafiino” o incluso
“silvestre” han sostenido un especismo jerdrquico que promueve
valores negativos hacia ciertas formas de vida y los mundos que
configuran. Cuestionar estas narrativas amplia los debates sobre
conservacién, desplazdandolos de la proteccién de la biodiversidad
“beneficiosa” hacia una vision mds inclusiva. Los modelos
conservacionistas, centrados en la gestion discreta de d&reas
silvestres, pueden resultar favorecidos al integrar la idea de que los
paisajes son relacionales.

Estas reflexiones estdn vinculadas al reconocimiento de que
toda discusién ontoldgica tiene una dimensién politica. Cualquier
anadlisis sobre los entrelazamientos de la existencia no puede ignorar
las violencias estructurales que han dado forma a la
contemporaneidad y, por ende, “la gobernanza de la existencia
humana y mds-que humana, por medio de divisiones y jerarquias
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de la Vida y la No Vida [traduccién hecha por los autores]”
(Povinelli, 2024, p. 13). Asi, las relacionalidades mds-que-humanas
a las que hicimos referencia no solo ofrecen pistas para entender la
cohabitabilidad, sino que también revelan sus tensiones. Las
jerarquias entre los existentes y sus modos de existencia reflejan los
conflictos ontolégicos que, como huellas dejadas por un caminante
curioso en un paraje remoto, intentan silenciar la capacidad
performativa de los seres més-que-humanos y su agencialidad en el
mundo.

Propusimos la necesidad de desmantelar las fronteras onto-
epistémicas que han legitimado la gobernanza humana sobre los
mundos de vida mds-que-humanos. La ciencia moderna ha operado
como un espacio de legitimacién de la verdad, bajo una agencia de
“manos lavadas”. Este proceso ha sido respaldado por las crisis del
Antropoceno, que han intensificado fendémenos como la
precariedad, la violencia y la desigualdad en el poder, donde los
Estados han sido los principales beneficiarios de una politica de la
muerte.

Atender a los cursos multiples de la vida y la no vida,
reconociendo su interdependencia, es mds pertinente que nunca
para resistir la homogeneizaciéon biocultural de mundos
excesivamente humanos. La huella del anthropos se mide por la
escala de matanza, explotacion, objetivacion y esclavitud impuestas
a seres humanos y mds-que-humanos. Sin embargo, estos
fenémenos, cuyas causas multidimensionales resuenan en el
concepto de “guerras ontolégicas” (Escobar, 2014; Almeida, 2021),
invitan a reflexionar sobre el significado de las politicas afirmativas
de la vida y de todo lo que coexiste con ella.

La conservacidn, entendida como una “ética de coexistencia”,
dejarfa de ser dependiente de lo biolégico y ampliaria el potencial
postdisciplinar de la cohabitabilidad, orientdndola hacia formas de
onto-politica en las que la racionalizacién humana ceda paso a
expresiones disruptivas de cuidado y hospitalidad. En un planeta
herido (Tsing, 2018), donde incluso las ruinas estdn jerarquizadas,
el reto de los territorios de coexistencia es tejer redes de hospitalidad
no verticalizada y ser mds hospitalarios con quienes las tejen.
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Resumen:

En este trabajo abordamos tres cuentos de Samanta
Schweblin (2017) publicados en Pdjaros en la boca: “La furia de las
pestes”, “Bajo tierra” y “En la estepa”. A nuestro modo de ver, son
cuentos que nos permiten preguntarnos por la agentividad no
humana y la naturaleza constitutivamente semiética de otros seres
vivos (Kohn, 2021 y Viveiros de Castro, 2010). Nos proponemos
problematizar la forma en la que en estos textos se producen
encuentros entre fuerzas humanas y no humanas que desdibujan los
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limites entre naturaleza y cultura y nos permiten pensar nuevos
modos de leer lo sobrenatural. Abordamos esta nocién desde
Viveiros de Castro (2013) y Valentim (2018), quienes entienden lo
sobrenatural como una experiencia propiamente politica del
combate entre puntos de vista, en la que se ponen en juego
relaciones de poder. Asi, la categoria de sobrenaturaleza nos
posibilita leer por fuera de lo fantdstico mundos ficcionales cuyos
elementos se entretejen en procesos de constante semiosis que
desarticulan las distinciones naturaleza/cultura, humano/no
humano. Consideramos que los cuentos de Schweblin construyen
imaginaciones en torno a lo sobrenatural que nos permiten
desnaturalizar y reconfigurar esas dicotomias y repensar, por ende,
nuestras prédcticas y modos de leer. En este punto, nos preguntamos
por los procedimientos mediante los que la literatura se constituye
como un lugar privilegiado para hacer (otros) mundos.

Palabras clave: Literatura — Sobrenatural - Agentividad -
Schweblin

Abstract

In this work we address three stories by Samanta Schweblin
(2017) published in Pdjaros en la boca: “La furia de las pestes”, “Bajo
tierra” y “En la estepa”. In our view, they are stories that allow us
to wonder about non-human agentivity and the constitutively
semiotic nature of other living beings (Kohn, 2021 and Viveiros de
Castro, 2010). We propose to problematize the way in which these
texts produce encounters between human and non-human forces
that blur the boundaries between nature and culture and allow us
to think about new ways of reading the supernatural. We approach
this notion from Viveiros de Castro (2013) and Valentim (2018), who
understand the supernatural as a properly political experience of
the combat between points of view, in which power relations come
into play. Thus, the category of supernatural enables us to read
outside the fantastic fictional worlds whose elements are
interwoven in processes of constant semiosis that disarticulate the
distinctions between nature/culture, human/non-human. We
consider that Schweblin's stories construct imaginations around the
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supernatural that allow us to denaturalize and reconfigure these
dichotomies and thus rethink our practices and ways of reading. At
this point, we wonder about the procedures through which
literature is constituted as a privileged place to make (other) worlds.

Keywords: Literature — Supernatural — Agentivity -
Schweblin

En el presente articulo abordamos tres cuentos de Samanta
Schweblin publicados en Pdjaros en la boca: “La furia de las pestes”,
“Bajo tierra” y “En la estepa”. Nos proponemos problematizar la
forma en la que en estos textos se producen encuentros entre fuerzas
humanas y no humanas que desdibujan los limites entre naturaleza
y cultura y nos permiten pensar nuevos modos de leer lo
sobrenatural.

En “La furia de las pestes”, Gismondi, un funcionario ptblico
que realiza censos en sitios de frontera, se encuentra con un sitio
extrafiamente desolado, con habitantes indiferentes y apédticos. La
situacion cambiard cuando al observar que las alacenas de una de
las casas carecen totalmente de comida Gismondi saca un terrén de
azticar y un tumulto se acerca a devorarlo (;a él, al azudcar, a
ambos?). En “Bajo tierra” un viajero se detiene en un parador en
medio de la ruta y paga a un anciano a cambio de escuchar un relato.
Asi, se introduce la voz de “el viejo”, quien cuenta la historia de un
pueblo minero en el que todxs Ixs nifixs desaparecieron sin dejar
rastros, después de haber pasado dias entretenidos haciendo un
pozo. Por su parte, en “En la estepa” una mujer cuenta en primera
persona las vicisitudes que sufre junto a su marido intentando
lograr un tratamiento de fertilidad exitoso. A lo largo de la
narracién, Ixs lectorxs entendemos que no es una busqueda de
xaternidad tipica, ya que el objeto de deseo se consigue en el campo,
a través de una suerte de caceria. Las ansias por adquirir “uno” se
acaban cuando la pareja conoce a un matrimonio que ya obtuvo
resultados y descubre que la criatura resulta ser aterrorizante.

Los tres relatos nos ubican en escenarios que son familiares
para Ixs lectorxs del interior de Argentina. Un pueblo en el valle, un
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pueblo minero, un pueblo en la estepa. Regiones que se explotan
agropecuariamente pero sus poblaciones suelen quedar relegadas y
al margen de cualquier ganancia: “[Gismondi] llevaba afios
visitando sitios de frontera, comunidades pobres que sumaba al
registro poblacional y a las que retribuia con alimentos” (Schweblin,
2017: 79, los corchetes son nuestros), o que por sus recursos son
sometidas a politicas extractivistas y a efectos de contaminacién. El
extractivismo, dimensién comun a los espacios en que se
desarrollan todos los cuentos, es una de las tantas actividades que
provocan alteraciones en la diversidad, el clima y los elementos
esenciales del planeta, configurando paisajes de lo que hoy
llamamos antropoceno. Entendemos este término como una “nueva
era geoldgica, en la que los seres humanos actdan como
determinante fundamental sobre el medio ambiente del planeta”
(Chakrabarty, 2009: 59). Parafraseando a Dipesh Chakrabarty, el
antropoceno tiene una relacién evidente con la crisis del capital y
los limites ecoldgicos del capitalismo, pero también con la historia
profunda, con nuestro cardcter de especie que recién ahora hemos
comenzado a comprender.

Al respecto, lo que nos interesa abordar es como en este
tiempo en el que los agentes naturales irrumpen incesantemente en
la cotidianeidad de nuestras vidas, lo planetario pasa a formar parte
de la arena de la politica y por su magnitud se nos presenta como
algo dificil de pensar. Amitav Ghosh (2016) advierte cémo el cambio
climético y sus implicancias representan un desafio no solo para el
sentido comun y la cultura, sino también para la literatura. Para el
autor indio, el cambio climdtico es problemadtico para los escritores
contempordneos porque la novela moderna ha priorizado narrar
aventuras morales individuales, lo que ha resultado en la exclusién
de los fenémenos colectivos y de magnitudes impensables, como
son los eventos climdticos. Las ficciones de lo no humano, sefala
Ghosh, han quedado relegadas a los géneros que se consideran
menores: “esas letrinas genéricas que antes se conocian con
nombres como ‘el gético', 'el romance' 0 'el melodrama’, y que ahora
han pasado a llamarse 'fantasia', 'terror' y 'ciencia ficcién"” (2016:
28-29, traduccién nuestra). A partir de los cuentos de Schweblin nos
proponemos retomar la pregunta de Ghosh por las posibilidades
que tiene el arte de nuestro presente para pensar las formas de lo no
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humano: ;cémo imagina la literatura estos fenémenos que son
inaudibles e impensables para gran parte de la sociedad?

Para hablar de la dificultad de narrar eventos que se
desprenden del cambio climético, Ghosh refiere al momento en el
que quedé atrapado en el ojo de un tornado: “Lo que habia sucedido
en ese momento era extrafiamente parecido a una especie de
contacto visual (...) Y en ese instante de contacto algo se sembr6
profundamente en mi mente, algo irreductiblemente misterioso,
muy distinto del peligro en el que habia estado y de la destruccién
que habia presenciado; algo que no era una propiedad de la cosa en
si, sino de la manera en que se habia cruzado con mi vida” (2016: 20,
traducciéon nuestra). Ese encuentro significé para el autor una
experiencia inusitada, un acontecimiento en el que habia un
“irreductible elemento de misterio”, y que luego es también, y junto
a otros ejemplos?, explicado bajo la categoria de lo “siniestro”
(uncanny/ unheimlich freudiano). Lo “siniestro”, entonces, para
referirse a cuando algo extremadamente familiar se torna
amenazante e incierto por la presencia y proximidad de
interlocutores no humanos (Ghosh, 2016). Si bien en los textos
literarios que nos proponemos leer no aparecen fenémenos
directamente climdticos, si observamos fenémenos en los que lo
“siniestro” aparece como resultado del encuentro entre agentes no
humanos y humanos, y en los que participan fuerzas del ecosistema
en las que ahondaremos a continuacién.

En “La furia de las pestes”, la visita a un pueblo periférico,
actividad comtn para Gismondi, se torna espeluznante: “Llevaba
afios visitando sitios de frontera (...) pero por primera vez, frente a
ese pequeno pueblo que se hundia en el valle, Gismondi percibi6
una quietud absoluta” (Schweblin, 2017: 79). Lxs habitantes del
valle aparentan ser mujeres, hombres, nifixs, pero se desenvuelven
de manera tan extrafia que el funcionario pone en duda todo lo que
observa y escucha:

2 Ghosh trae otro caso que percibe similar a la experiencia de contacto y conexién
que sinti6 frente al huracdn: el momento de contemplacién mutua en el que un
hombre y un tigre se miran a los ojos en la epopeya Bon Bibir Johuranama (The
Miracles of Bon Bibi) (34).
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— ¢Hablar? —dijo la mujer con una voz seca, cansada.
Gismondi no contestd; temia descubrir que ellanunca habia
pronunciado una palabra y que el calor del mediodia lo
afectaba (81).

Solo uno de los chicos, lento, lo mir6 a los ojos e hizo un
gesto minimo con los labios, casi una sonrisa. Sus pies
colgaban del catre descalzos pero limpios, como si nunca
hubiesen tocado el suelo. Gismondi se agaché y rozé con su
mano uno de los pies. No supo qué lo llevé a hacer eso,
quizd solo necesitaba saber que el chico era capaz de
moverse, que estaba vivo (81).

El barrio con sus calles vacias, su apariencia desértica, sus
pobladores inertes que “solo estdn ahi” sin moverse ni responder,
nos hacen pensar en un escenario posapocaliptico, una suerte de
pueblo fantasma en el que solo quedan restos. Sin embargo, no es la
quietud o el desinterés de quienes lo reciben lo que asusta a
Gismondi, sino un detalle en particular: la carencia de comida o
bebida en las mesadas y repisas y la falta de registro de ello, ya que
cuando les pregunta si tienen hambre o sed “no parecen entender”.

Por su parte, en “Bajo tierra” lo “siniestro” se materializa en
dos grados de la narracién, producto del abismamiento que
produce el recurso de un relato imbricado en otro. El primer evento
es narrado por “el viejo”, y llega al oido del viajero como una
historia. El anciano relata un hecho insélito ocurrido en un lugar y
tiempo poco precisos: la desaparicion de todxs Ixs nifixs de un
pueblo minero, quienes tras haber pasado dias jugando a cavar un
pozo se desvanecen sin dejar rastros. El segundo suceso del orden
de lo uncanny ocurre en el grado de enunciacién del relato, cuando
el viajero, la voz narradora del texto, se despide del anciano y se
acerca a él para prenderle un cigarrillo: “El fuego le iluminé las
manos. Eran oscuras, gruesas y rigidas como garrotes. Pensé que las
ufias podrian haber sido las de un ser humano prehistérico” (108).
Tras ofrecerle llevarlo, el viejo dice que trabaja campo adentro: “—
¢Qué hace? Dudé unos segundos, mir6 el campo, y después dijo: —
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Somos mineros” (108). El detalle de las ufias dota al anciano de un
rasgo sobrenatural y esto, en conjuncién con la afirmacién de su
labor, refuerza el efecto espeluznante y la posibilidad de veracidad
de la historia oida en el bar.

En cuanto a “En la estepa”, lo que podria ser la historia de la
btisqueda de unx hijx se torna extrafia cuando observamos que no
serd concebido de manera corriente, sino que tiene que ver con un
proceso de caza campo adentro. Eso que se busca nunca es
nombrado, sino que se alude mediante palabras inexactas y
pronombres indefinidos: “—Vinieron por lo mismo —dice. Le
brillan los ojos y sabe que estoy desesperada por que contintie— y
tienen uno desde hard un mes” (132, énfasis nuestro). La incégnita
sobre la naturaleza de esta “criatura” nunca se resuelve, ni la pareja
ni Ixs lectorxs estamos muy seguros de qué es. Cuando finalmente
la narradora y su esposo conocen a otra pareja cuya busqueda si
tuvo éxito, se nos revela la monstruosidad de la criatura, que no es
descripta pero si insinuada a partir del caos que provoca: “La luz
del cuarto se enciende y oigo un ruido sordo, como algo pesado
sobre una alfombra (...) Oigo otro ruido; enseguida Pol grita y algo
cae al piso, una silla quizd, un mueble pesado que se mueve y
después cosas que se rompen. Arnol corre hacia el pasillo y toma el
rifle que estd colgado en la pared” (138).

De este modo, en todos los cuentos aparecen elementos del
orden de lo sobrenatural, que producen una desautomatizacién de
lo cotidiano y provocan la sensaciéon de que algo no deberia estar
alli. Sin embargo, observamos que esos elementos no son ajenos al
espacio en el que emergen, sino que parecieran pertenecer y
mantener vinculos con el mismo. Lo sobrenatural, entonces, se
concibe como tal desde la perspectiva del personaje outsider, que
llega a un lugar y encuentra algo diferente a lo que espera:
Gismondi cuando ingresa en el pueblo del valle, el viajero cuando
se encuentra con el viejo en la ruta, la pareja cuando finalmente
encuentra una criatura como la que buscaban. La figura del visitante
en estos textos juega un rol determinante, en la medida en que son
personajes que abordan un lugar como “extranjeros” y postulan una
perspectiva sobre lo que observan que definird, también, la
perspectiva narrativa.
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Cuando Gismondi llega al pueblo que debe censar, se siente
extrafiado no solo por la actitud abtlica de sus habitantes (por
primera vez no hay nifixs que corran a recibirlo), si no por una
sensacion general: “percibié una quietud absoluta. Vié las casas,
pocas. Tres o cuatro figuras inméviles y algunos perros echados
sobre la tierra. Avanzé bajo el sol de mediodia” (79). Los perros, las
personas, las calles, las casas, se constituyen como figuras sobre un
fondo a medida que el visitante va centrando su mirada sobre ellas,
pero vistas en su conjunto parecieran entremezclarse en una
totalidad que fabrica esa calma inquietante. Sorprendido por la falta
de comida, pero también por la falta de respuesta de Ixs nifixs
cuando les pregunta si tienen hambre o sed, Gismondi decide
ofrecerles un pufiado de aztcar, y es recién entonces cuando se
transforma esa pasividad. Sin embargo, esta ruptura de la inercia no
se le atribuye especificamente a Ixs nifixs: “Fue entonces cuando
Gismondi sintié una presencia, percibid, quizd por primera vez en
el valle, la brisa de un movimiento” (82). Asi como la calma
provenia de todo el valle y no solo de sus habitantes, el movimiento
que la suspende también parece venir de ese conjunto y encarnar en
agencias no humanas: la presencia que percibe Gismondi llega hasta
él por una brisa. En este punto, retomamos las palabras del
antropdlogo Eduardo Kohn (2021), quien en su libro Cémo piensan
los bosques sostiene que “todos los seres vivientes, y no solo los
humanos, piensan” y ademds, “todos los pensamientos estdn vivos”
(98). El mundo maés alld de lo humano no es un mundo sin
significado, afirma Kohn, y a partir de sus reflexiones podemos
pensar en otras formas de leer lo que sucede en estos textos en los
que en lugares particulares, en los que se visibilizan los efectos de
las politicas del capital y de las acciones de la especie humana en
general, fuerzas no humanas parecen tener algo que comunicar.

En cuanto el funcionario muestra el aztcar, la narracién
adquiere un ritmo acelerado hacia su final. Hombres, mujeres, nifixs
y perros se acercan a Gismondi, y una vez que un nifio recuerda el
sabor dulce ya no hay vuelta atras. La dltima oracién se enlaza con
el titulo del cuento: “habia dejado que se desparramara el azdcar, y
el recuerdo del hambre crecia sobre el valle con la furia de las
pestes” (Schweblin, 2017: 83). Por un lado, ese recuerdo que crece
sobre el valle, extendiéndose como una gran ola que lo cubre en su
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totalidad nos remite a este efecto de unidad entre el pueblo y sus
habitantes, humanos y no humanos. Por otro lado, refuerza la
insinuacién “siniestra” de que aquellxs hombres, mujeres y nifixs en
realidad son algo mds: la precariedad de sus vidas Ixs puede haber
hecho mutar (el hambre se ha convertido para ellxs en un recuerdo),
de tal modo que ya no se Ixs nombra como personas, sino como
“pestes”. Este adjetivo resulta curioso, ya que la peste es, por
definicién, una enfermedad contagiosa causada por bacterias (por
extensiéon también puede referir a algo indeseado), y en el texto se
utiliza para referir a ese tumulto que ataca a Gismondi. Los rasgos
del contagio® y de lo bacteriano nos permiten pensar en ese colectivo
hambriento como un gran y heterogéneo tejido de vivientes, y
alejarnos de la definicién tradicional de persona, para acercarnos,
en cambio, a la nocién propuesta por el antropdlogo
Eduardo Viveiros de Castro (2010): “Todos los animales y demds
componentes del cosmos son intensivamente personas,
virtualmente personas, porque cualquiera puede revelarse como
(transformarse en) una persona (...) Algunos no humanos
actualizan esa potencialidad de manera mds completa que otros;
algunos, ademds, la manifiestan con una intensidad superior a la de
nuestra especie (...) no hay nada que impida pensar a un existente
cualquiera como persona -es decir, como aspecto de una
multiplicidad biosocial-" (37).

Mas alld de las diferencias entre las propuestas de Viveiros
de Castro y de Kohn, nos interesa destacar dos aspectos en comun:
en primer lugar, que tanto en la nocién de “persona” como en la de
“pensamiento viviente” se dota de agencia no solo a humanos, y en
segundo lugar, que ambos nos permiten pensar en el planeta como

? Sobre la nocién de contagio en relacién a su lectura sobre el cambio climético,
Ghosh dird: “El problema, sin embargo, es que el contagio ya ha ocurrido en todas
partes: los cambios climdticos en curso y las perturbaciones que provocaran en
las naciones no pueden contenerse reforzando las fronteras creadas por el
hombre. Estamos en una era en la que el cuerpo de la nacién ya no puede
concebirse tinicamente como una poblacion humana territorializada: ahora sus
propios nervios se revelan entrelazados con fuerzas que no pueden ser confinadas
por fronteras” (2016: 141, traduccién nuestra). Si bien no lo desarrollamos en este
articulo, nos parece interesante sefialar cémo el paradigma inmunitario (uno de
los ejes mediante los que Roberto Espésito piensa la biopolitica) se redefine
cuando en el “contagio” entran en juego elementos no humanos.
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un entramado complejo en el que la capacidad de producir
significacion se distribuye entre distintos elementos y no queda
reducida del lado del “Hombre”, por lo que las lineas divisorias
entre naturaleza-cultura, humano-no humano se vuelven difusas.

Los sucesos en los que fuerzas no humanas -entre las que se
incluyen cosas que aparentaban ser inanimadas- intervienen en la
cotidianeidad de lo humano, se materializan en la literatura bajo la
forma de lo “siniestro” porque, siguiendo a Ghosh: “Este, como dije
antes, es uno de los efectos mas siniestros del cambio climéatico; esta
renovada conciencia de los elementos de agencia y conciencia que
los humanos comparten con muchos otros seres, e incluso quizas
con el planeta mismo” (2016: 66, traduccién nuestra). Asi, en “Bajo
tierra”, la insinuacién de que la tierra pudiera tener algo que ver con
la desaparicion de Ixs nifixs, produce tanto en el viajero que escucha
el relato, como en Ixs lectorxs que lo leemos, una sensacién
inquietante, incomoda. Esta idea estd sutilmente insinuada a lo
largo del texto: “—Un dia uno de estos chicos descubre en un
descampado algo extrafio. La tierra estaba ahi como hinchada. Era
poca cosa, no a cualquiera le hubiese llamado la atencién, pero
pareci6 suficiente para ellos” (Schweblin, 2017: 103). El sintagma
“tierra hinchada” no pasa desapercibido para Ixs lectorxs, ya que se
menciona luego de describir el tipo de pueblo en el que se sitta la
historia: “Esto pasa adentro (...) bien en el campo. Habia un pueblo
ahi, un pueblo minero, ;entiende? Un pueblo chico, la mina recién
empezaba a funcionar” (102). Como conocemos el drama que
enfrentamos en poblaciones de nuestro pais debido a los derrames,
saqueos y destruccion del medioambiente que provoca la
megamineria financiada por empresas multinacionales, leemos esa
informacién con una atencién especial. Son Ixs nifixs quienes
observan algo extrario y deciden detenerse en torno a esa tierra
hinchada. Sin embargo, esa atencién que en un principio atribuimos
a una curiosidad infantil, se desplaza progresivamente cuando
observamos que la tierra actia como una especie de campo
magnético. Nifios y nifias se acercan a la tierra y sin que les digan
nada comienzan a cavar un pozo: “Llegaban y se sumaban sin
preguntar, como si ya hubiesen sido avisados del hecho. Los
primeros terminaban por cansarse e iban dejando lugar a los
nuevos. Pero no se alejaban. Se quedaban cerca, mirando siempre la
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obra” (103). De este modo, lo que en principio aparenta ser un juego
se convierte rdpidamente en una suerte de obsesién: “Los chicos
empezaron a interesarse solo en el pozo, no habia ninguna otra cosa
que llamara su atencién” (104).

Si entendemos al mundo como una multiplicidad biosocial,
podemos pensar en la hipétesis de un agenciamiento por parte de
la tierra, en la posibilidad de conciencia al haber atraido a Ixs nifixs
hacia s7 misma. Sobre la agentividad no humana y la naturaleza
constitutivamente semidtica de otros seres vivos, dird Kohn:
“algunos no-humanos, especificamente aquellos que estdn vivos,
son si-mismos. Como si-mismos, no solamente son representados,
sino que también representan. Y pueden hacer esto sin tener que
"hablar" (2021: 127). Si bien en el relato del “viejo” no se hace alusiéon
a ninguna clase de reflexién en torno a los efectos y posibilidades de
que la interaccién entre la tierra y Ixs nifixs haya tenido algo que ver
con su desaparicién, cuando desaparecen sus xadres van a buscarlos
al pozo, pero este también se ha esfumado: “no habia ningtin pozo.
Las tablas tapaban una protuberancia, el monticulo que queda en la
tierra cuando se la remueve, o cuando se entierra a los muertos”
(106). La resolucién de lo acontecido queda en manos del
gobernador, quien no tiene las herramientas suficientes para
lograrlo, ya que la desapariciéon de Ixs nifixs no puede explicarse
l6gica ni fisicamente, es del orden de lo sobrenatural. Cuando el
gobierno decide abandonar la bisqueda, el pueblo termina de
perder la esperanza: “Entonces empez6 la locura. Dicen que una
noche una mujer oy6 ruidos en la casa. Venian del suelo, como si
una rata o un topo escarbara bajo el piso (...) Llenaron de agujeros
las calles de tierra. Tiraban cosas adentro, como comida, abrigo,
juguetes; luego volvian a taparlos. Dejaron de enterrar la basura.
Levantaron del cementerio los pocos muertos que tenfan. Dicen que
algunos padres siguieron cavando noche y dia en el descampado, y
que solo se detuvieron cuando el cansancio o la locura acabaron con
sus cuerpos” (106-107).

Las familias mineras se abandonan a la locura, relata el viejo,
y es recién ahi cuando empiezan a percibir la presencia de Ixs nifixs
bajo tierra. Entendemos esa “locura”, entonces, como la posibilidad
de albergar explicaciones y de buscar soluciones del orden de lo
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impensable. Cuando el viejo termina su relato y el viajero observa
sus manos se logra un efecto de extrafiamiento en Ixs lectorxs,
quienes ademds de percibir los rasgos no humanos del personaje
como algo “siniestro”, en lo que algo desconocido esta ejerciendo su
influencia, establecemos una conexién entre sus unas “oscuras,
gruesas y rigidas como garrotes” y el pozo que protagoniza la
historia que acaba de contar. “Somos mineros” (108), afirma el
hombre antes de marcharse campo adentro, y esa enunciacién en
primera persona del plural, sumada a su alusién genérica (“el viejo”
no tiene en el cuento ningtin nombre que lo individualice) dotan al
personaje de un rasgo de indistinciéon. Asi como Ixs nifixs inméviles
de “La furia de las pestes” se enredan entre perros, adultxs, y otros
elementos del valle para formar esa masa viviente que ataca a
Gismondi, consideramos que la figura del viejo y su descripcién
final también es metonimica del ecosistema del que forma parte: sus
ufias, la tierra, el pozo, las minas, ;1xs nifixs perdidxs?

Esta suerte de efecto de simbiosis entre “elementos de la
naturaleza” o no humanos y humanos la observamos también y
particularmente en el cuento “En la estepa”. Como mencionamos
anteriormente, la narradora y su esposo se encuentran en la
buisqueda de lo que podriamos llamar unx hijx: “Como hay muchas
recetas para la fertilidad, y no todas parecen fiables, yo apuesto por
las mds verosimiles y sigo rigurosamente sus métodos” (Schweblin,
2017: 129). Lo sorpresivo ocurre cuando la narracién avanza y
descubrimos las caracteristicas de estas verosimiles recetas: “yo casi
siempre me escondo detrds de algtn arbusto, aferrada a mi red, y
cabeceo y suefio con cosas que me parecen fértiles. Pol en cambio se
convierte en una especie de animal de caza. Lo veo alejarse,
agazapado entre las plantas, y puede permanecer de cuclillas,
inmovil, durante mucho tiempo” (130-131). En el caso de este
cuento, la continuidad entre distintos actantes de un ecosistema
llega a su paroxismo: la pareja que quiere dar a luz suefia ideas
tértiles, y esa fertilidad se proyecta, se busca y se concreta no en el
vientre de la mujer, sino en el campo, en la estepa. La idea nos
recuerda una caracteristica primitiva de la fertilidad: la capacidad
de reproducirse o crear es inherente tanto a humanos como a
animales y a otros seres vivos, la tierra también es fértil. Lo que nos
interesa en este texto es la forma en la que Schweblin crea universos
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en los que es dificil trazar las cldsicas distinciones entre los
personajes y los escenarios en que se mueven, o entre humano/no
humano, humano/animal, naturaleza/cultura. Son, en cambio,
mundos en continua semiosis y prolongacién, microcosmos cuyas
fuerzas se entretejen en dindmicas relacionales que vuelven difusos
sus limites. Asi, el cuento rescata el concepto de ritos de fertilidad,
existentes desde la antigiiedad y siempre asociados a elementos de
la naturaleza, pero en este caso, el desenlace de estos ritos no
resultard en el embarazo de una mujer, o en el éxito de una cosecha,
sino en una fusién de ambos términos. De esta manera, se le
atribuye al campo la capacidad de interpretar los signos de
fertilidad producidos por la pareja y dar una respuesta a los
mismos.

La extrafia supervivencia de Ixs seres que habitan el valle en
“La furia de las pestes”, la desaparicién de Ixs nifixs en “Bajo tierra”
y las monstruosas criaturas que las parejas salen a cazar tras realizar
procesos de fertilidad de “En la estepa” habilitan, como tantos otros
cuentos de Schweblin, una lectura en clave fantéstica. Sin embargo,
lo que nos proponemos en este trabajo es leer lo sobrenatural de
estos sucesos a partir de las nociones de Marco Antonio Valentim
(2018) y Viveiros de Castro (2013).

Viveiros de Castro piensa lo sobrenatural como un problema
del perspectivismo: “Todo es persona, pero todo no puede ser
persona al mismo tiempo, para unos y para otros. Cuando dos seres,
dos especies diferentes, entran en contacto, se constata la presencia
de una tensién constante, latente o patente, en torno de la posicién
de sujeto, un combate por el punto de vista. ;De quién es el punto
de vista? ;Este mundo es el mundo de quién?” (165-166). Este
contacto entre dos seres nos remite a Ghosh y su alusién a c6mo el
encuentro entre dos fuerzas produce el efecto de lo “siniestro”*. Nos

* Ghosh distingue lo “siniestro de lo ambiental” de lo “siniestro de lo
sobrenatural”: “Pero lo siniestro ambiental no es lo mismo que lo siniestro de lo
sobrenatural: es diferente precisamente porque se refiere a fuerzas y seres no-
humanos. Los fantasmas de la ficcién literaria tampoco son humanos, claro, pero
sin duda se representan como proyecciones de humanos que alguna vez
vivieron” (2016: 36, traduccién nuestra). No obstante, para este trabajo no
tenemos en cuenta esta distincién, en primer lugar porque en nuestra lectura
tomamos el efecto de lo siniestro que se produce por el encuentro entre cualquier
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interesa rescatar el interés de los autores por lo movilizante del
reconocimiento de que hay otrxs mirdndonos, o a fin de cuentas, de
que hay otrxs. La nocién de lo sobrenatural surge para Viveiros
desde una reflexién sobre el estado como un aparato de captura que
monopoliza la agentividad distribuida en el cosmos. Para ciertas
identidades de Brasil, un encuentro con la policia puede ser una
experiencia de “sobrenaturaleza” similar a la de un encuentro con
un jaguar en la selva (ambos son encuentros de dos “especies”
diferentes en los que una corre el riesgo de perder su propia
humanidad). Lo sobrenatural, entonces, es relativo a cada cultura.
En este punto, afirma: “Lo que se podria llamar sobrenaturaleza tal
vez sea, pensé, esa experiencia propiamente politica del combate
entre puntos de vista y el problema de cémo hacer frente a la
posibilidad de captura del punto de vista de un sujeto por un punto
de vista mds poderoso” (2013: 171).

Relaciones de poder, entonces, que en los cuentos
observamos en la forma en la que, como dijimos al principio, lo
sobrenatural es siempre concebido como tal desde el punto de vista
del outsider, esa persona que llega a determinado lugar y se
encuentra con algo extrahumano que excede su visién del mundo.
La importancia del punto de vista se vuelve un elemento central a
la hora de leer textos literarios, ya que nos hace pensar en cémo
desde nuestra mirada occidentalizada numerosos fenémenos que
concebimos como sobrenaturales (y leemos en los textos como
fantdsticos), para otras cosmovisiones son posibles y esperables. Por
ejemplo, reconocer entidad o poder en la tierra, algo que es comun
y necesario para los pueblos originarios de Latinoamérica. Si nos
permitimos no reducir la interpretacién de “Bajo Tierra” al elemento
fantdstico, y pensamos, en cambio, en la posibilidad de reconocer
agentividad en las fuerzas teldricas, podemos leer la participacién
de la tierra en la desaparicién de Ixs nifixs como una imaginacién

tipo de fuerzas humanas/no humanas que produzcan las imaginaciones del
antropoceno (no solo referidas a fenémenos climéticos), y en segundo lugar
porque la nocién de lo sobrenatural desde los aportes de Viveiros de Castro y
Valentim también excede la lectura que se restringe a seres que surgen de
imaginaciones humanas y antropocéntricas (un fantasma, un vampiro, un
hombre lobo, etc.), y lo piensa en cambio como una experiencia politica.
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literaria sobre una “venganza” posible, en la que un territorio que
es saqueado devuelve a los humanos la cortesia.

Tras leer a Viveiros de Castro, Valentim dird sobre lo
sobrenatural: “’Lo sobrenatural no es el imaginario, no es lo que
sucede en otro mundo, lo sobrenatural es aquello que casi-sucede
en nuestro mundo, o mejor, a nuestro mundo, transformdndolo en
un casi-otro mundo’” (Viveiros de Castro, 2008, como se cité en
Valentim, 2018: 7) y luego agregard: “De hecho, el concepto de
sobrenaturaleza presenta enorme rendimiento para describir
procesos ontocosmoldgicos que escapan a la conceptualizacién
moderna en la medida en que tienen lugar en la intersecciéon de
diferentes “naturalezas-culturas” (Valentim, 2018: 7-8). El concepto
de “sobrenaturaleza” como una categoria de gran rendimiento nos
permite, de este modo, enriquecer la problematizacién
naturaleza/cultura que venimos trabajando, ya que en este
“problema de puntos de vista”, en el que lo que para algunxs serd
la naturaleza, para otrxs serd cultura (y viceversa), podemos pensar
los mundos ficcionales en los que “naturaleza” y “cultura” se
fusionan en procesos de constante semiosis, entrelazdndose en un
universo en el que es dificil distinguir un término del otro, como
mundos sobrenaturales.

Asimismo, nos interesa subrayar la idea de aquello que “casi-
sucede en nuestro mundo, o mejor, a nuestro mundo,
transformdndolo en un casi-otro mundo”. Retomamos ese casi, que
remite a la incompletud, porque nos sitia en un umbral entre dos
mundos, en el que el resto del otro mundo no puede describirse ni
experimentarse del todo porque lo observamos desde el margen, o
en el caso de los cuentos, desde la perspectiva narrativa del visitante
que llega desde otro lugar, quedando siempre una reserva del orden
de lo incognoscible. Ese casi también se logra en los textos a partir
del procedimiento de la alusién, mediante el cual se refuerza el
efecto de lo “siniestro” y la extrafieza que produce la presencia de
ese otro punto de vista, de esa fuerza ajena que nos remite al
equivoco ontolégico en el que radica lo sobrenatural. Las pestes
“casi” se comen a Gismondi, la criatura que la pareja tiene
“durmiendo” en el dormitorio “casi” acaba con Pol, la naturaleza
del viejo y su vinculo con lo que sucedié con Ixs nifixs “casi” se
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revela cuando observamos sus ufias: en todos los relatos la
construccion del suspenso instala la inquietud, la duda. Ese otro
mundo que ingresa a la ficcién, esos seres no humanos dotados de
agentividad, nunca se revelan del todo, nunca clausuran su sentido.
No podemos reponer el grado de reserva e incertidumbre que
habita detrds de ese mundo “casi” conocido, porque la literatura no
estd para darnos respuestas, para determinar en qué consisten esas
otras formas de vida, pero si para imaginarlas, escribirlas,
interrogarlas.

En la nocién de lo sobrenatural citada previamente, Viveiros
plantea: “;De quién es el punto de vista? ;Este mundo es el mundo
de quién?”. La disputa entre dos mundos, en la que uno se impone
a riesgo de disolver el otro, nos remite a un interrogante que
también se hacen quienes piensan el nuevo panorama que plantea
el antropoceno: la pregunta por la habitabilidad. ;Qué formas hay
de habitar este mundo, en el que la conciencia de que no somos los
unicos no puede seguir siendo postergada? ;Es posible resignificar
nuestros modos de vivir, reconocer a otras especies, establecer
alianzas, pensar nuevos tipos de comunidad? ;Puede el encuentro
con lo no humano desplazarse de lo “siniestro” y producir otros
tipos de significacién? Si lo pensamos a partir de los escenarios que
se construyen en los cuentos de Schweblin, las conclusiones serdn
poco optimistas. Basta con observar los tres finales:

Gismondi retrajo la mano. Vio en quienes lo miraban
una expresion que, al principio, no alcanzé a entender.
Entonces sinti6, profunda en el estémago, la herida tajante.
Cay6 de rodillas. Habia dejado que se desparramara el
azucar, y el recuerdo del hambre crecia sobre el valle con la
furia de las pestes (Schweblin, 2017: 83).

Me quedé unos minutos para verlo alejarse. Forcé la
vista deseando encontrar algin detalle revelador. Solo
cuando su figura se perdi6 del todo en la noche, regresé al
auto, prendi la radio, y me alejé a toda velocidad (108).

(...)nos alejamos. Lo miro para detenerlo pero él respira
agitado; las manos tensas aferradas al volante. Examina
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hacia los lados el campo negro, y hacia atrds por el espejo
retrovisor. Deberiamos bajar la velocidad. Podriamos
matarnos si un animal llegara a cruzarse. Entonces pienso
que también podria cruzarse uno de ellos: el nuestro. Pero
Pol acelera ain mds, como si desde el terror de sus ojos
perdidos contara con esa posibilidad (139).

En todos los textos los personajes sobre los que recae la
perspectiva terminan, inevitablemente, deseando no estar ahi.
Gismondi es atacado por las pestes, y si bien no tenemos certeza de
su destino, el relato termina con el funcionario derrotado, de
rodillas. En cuanto a los otros dos cuentos, los finales se construyen
a modo cinematogréfico, recreando la cldsica escena de una huida
despavorida. Si bien el minero, poco interesado en su interlocutor,
se marcha tras contar la historia, el conjunto de situaciones
anémalas ha provocado el temor suficiente para que el viajero
decida huir a toda velocidad. De la misma manera, no sabemos qué
es lo que ve Pol en su habitacién, pero si que fue lo suficientemente
espeluznante como para hacerlo huir de su hogar, espantado por lo
que alguna vez desed. De modo que, como sefialamos en un
principio, estos encuentros toman la forma de lo “siniestro” porque
se constituyen como una amenaza, la incertidumbre es leida como
peligro. Sin embargo, mientras que en muchos escenarios de la vida
cotidiana es el humano el que ante la aparicién de fuerzas no
humanas intenta imponer su punto de vista, acd hombres y mujeres
acaban por irse, dejando ese mundo que a sus 0jos se presenta como
terrorifico.

“¢De quién es el punto de vista? ;Este mundo es el mundo de
quién?” A nuestro modo de ver, la literatura efectia un
desplazamiento sobre esta pregunta. No hay en los textos literarios
movimientos de apropiaciéon y de opresién, sino que, por el
contrario, se construyen como un espacio en el que se hace mundo.
“Hacer mundo”: si lo sobrenatural es la interseccién en la que un
mundo se transforma en un casi otro mundo, la literatura se
presenta como un lugar privilegiado para diluir esos limites y
construir mundos nuevos. Ghosh sefiala el peligro de que nuestro
tiempo sea recordado como la era del gran desvario: una época en
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la que el arte y la literatura hayan fallado en sefialar las huellas de
un mundo cuya esencia ha sido alterada’. Sin embargo, en la
literatura argentina y latinoamericana nos encontramos con un
nimero cada vez mayor de lo que podriamos llamar imaginaciones
del antropoceno: ficciones que piensan escenarios en los que, tras el
impacto del humano, el mundo ha sido trastocado para siempre.

Hay dos sefialamientos que consideramos fundamentales en
la nocién de antropoceno. Uno, la advertencia de que existe una
crisis del cambio climadtico que estd afectando al mundo tal como lo
conocemos y que a esa crisis la ha ocasionado nuestra especie. Dos,
que pensarnos como especie afecta nuestro sentido de los llamados
universales humanos y nos obliga a revisar la forma en que hemos
comprendido nuestra historia (Chakrabarty, 2009). Experimen-
tarnos como especie implica también comprender que no somos Ixs
tnicxs que habitamos el planeta. Numerosos eventos nos confirman
una y otra vez algo que otras sociedades comprenden hace tiempo:
no estamos solxs y nunca lo estuvimos.

En este trabajo lefmos “Bajo tierra”, “En la estepa” y “La furia
de las pestes”, tres cuentos que proponen imaginaciones en torno a
lo sobrenatural. Nos interesa particularmente la forma en la que
Schweblin construye universos en los que la vida no se circunscribe
a lo humano, sino que zigzaguea a lo largo de los textos en formas
anémalas, multiples, contagiosas, que establecen constantes
procesos de semiosis. Reconocer, en elementos que crefamos inertes,
la capacidad de agencia y conciencia nos permite reconfigurar
imaginarios de nuestra cultura y repensar, por ende, nuestras
préacticas y modos de leer. Quizds gran parte de las fuerzas
democrdticas de la literatura no residan solamente en su trabajo
sobre lo social, sino también en su capacidad de inventar otras

> “Cuando los lectores y visitantes de museos se interesen por el arte y la literatura
de nuestro tiempo, ;no buscardn con urgencia rastros y presagios del mundo
alterado que heredaron? Y cuando no los encuentren, ;qué deberdn —o qué
podrdn— hacer, mds que concluir que la nuestra fue una época en la que la
mayoria de las formas de arte y literatura se vieron arrastradas a formas de
ocultamiento que impidieron a la gente reconocer la realidad de su dificil
situacion? Es muy posible, entonces, que esta era, que tanto se enorgullece de su
autoconocimiento, llegue a ser conocida como la época del gran desvario” (2016:
17, traduccion nuestra).
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formas de habitar el mundo. Desde esta perspectiva creemos que, a
su modo, la literatura si se encarga de pensar lo impensable y, de
ser asi, no tendremos tanto que reprocharle en un futuro.
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Jhesmin S. Pefia’

De igual manera que la vida y la muerte estdn en equilibrio
entre ellas, asimismo lo hace la tristeza y la alegria.

Joseph Bastien

Resumen

Este ensayo explora desequilibrios afectivos en tanto
conflictos relacionales intra-activos. A través de la elaboracién de
una etnografia novelada se narra un fractal ontogréafico compuesto
en el que ciertas intra-acciones, —marcadas por relaciones
conflictivas con sustancias y procesos de reconfiguracion afectiva
animica y corporal- ponen de manifiesto la forma en que sucesos
como la experimentaciéon de desequilibrios afectivos, asi como el

! El presente ensayo gatill6 la emergencia de una tesis de maestria realizada por
elx autorx de este texto, en la que se despliegan los temas aqui tratados con mayor
profundidad y extension.

* Es antrop6loga de la Universidad Mayor de San Andrés e investigadora del
Laboratorio de estudios ontolégicos y multiespecie en el Instituto de
Investigaciones  Cientificas de Antropologia y Arqueologia UMSA
(ONTOLAB/MUTIESP ITAAUMSA). Actualmente estd estudiando una maestria
en antropologia en la FLACSO-Ecuador.
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despliegue de las atenciones perceptuales de lo no evidente en la
realidad, estdn inmersos en una rizosfera ecocosmoldgica
multiescalar. El andlisis se centra en el continuum entre experiencias
de sufrimiento y momentos de rito y encuentro, reflejando la
complejidad de la comunicacién interespecie en situaciones
afectivas limite.

Palabras clave: Desequilibrio, interespecie, afecto,
percepcion.

Abstract

This essay explores affective imbalances such as intra-active
relational conflicts. Through the elaboration of a novel
ethnography, a composite ontographic fractal is narrated in which
intra-actions, marked by substance abuse, processes of self-
destruction and intimate conversations, reveal how events such as
the experience of affective imbalances, as well as non-obvious
perceptions of reality, are embedded in a multi-scale
ecocosmological rhizosphere. The analysis focuses on the
continuum between experiences of suffering and moments of ritual
and encounter, reflecting the complexity of interspecies
communication in borderline affective situations.

Keywords: Imbalance, interspecies, affect, perception.

Introduccidon

El presente ensayo se adentra en la experimentaciéon de
desequilibrios afectivos, asi como en la experimentacién de
comunicaciones interespecie. Ambos son manifestaciones de
conflictos relacionales que afectan profundamente la vida de
quienes los experimentan. De esta manera, existentes no humanxs
como anchanchus se presentan afectando la integridad corporal y
afectiva de Ixs humanxs con quienes se relacionan. En este sentido,
el caos constituye la rizosfera (Deleuze y Guattari, 2020) relacional
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en que humanxs, no humanxs y mds que humanxs nos encontramos
situadxs, a través de una ecocosmologia (Arhem, 2001) multiescalar
que se mueve a través de dindmicas de predacion y cuidado mutuo
(Surrallés et al., 2009). En este caos emergen resonancias relacionales
intra-activas (Barad, 2012 y 2003) que pueden devenir en
desequilibrios o equilibrios, flujos o estancamientos.

Las experiencias relatadas en el fractal ontografico
compuesto® descrito a continuacién ponen de manifiesto que los
desequilibrios afectivos, asi como el incumplimiento de protocolos
relacionales en los entramados comunicacionales multiespecie,
pueden generar sufrimiento, entre otras afecciones intensas y a su
vez, pueden devenir catalizadores de metamorfosis profundas. A
través de episodios de confrontacién y rituales se narran
experiencias emergentes en la cotidianidad, mediante las cuales las
protagonistas de este ensayo logran trascender sus propios procesos
de crisis (desequilibrio intenso), abriendo paso a procesos de
reequilibrio afectivo, no inmutable. En ese sentido, se consideran a
las experiencias comunicacionales interespecie como procesos
dindmicos que, a pesar de su complejidad, ofrecen una via hacia la
metamorfosis y la constitucién de la persona.

Para la investigacion que subyace a este ensayo, se llevé a
cabo un trabajo de campo que consté de 279 intra-acciones entre
diciembre de 2022 y octubre de 2023 a través de las cuales la
investigadora formo parte constante, consecuente y recurrente de la
vida de personas que son parte de la multiplicidad sexo-genérica,
asi como la de pluralidad étnico-racial de La Paz y El Alto, Bolivia.
Por ello, se aposté metodolégicamente por el hacer de una
ontografia en clave afectiva que pone en didlogo y tensién a la
etnografia novelada y la autoetnografia, pretendiendo trascender
las dicotomias emic/etic, yo/otrx, personal/privado, vida
cotidiana/fenémeno trascendental. Llegando a la concrecion de este

> Fractal Ontogréfico Compuesto es una propuesta de ejercicio narrativo
ontogréfico realizada por elx autorx de este texto, se desarrolla el concepto en un
articulo corto que ahora estd en proceso de evaluacién en una postulaciéon a
revista. Concretamente busca llevar la narracién etnografica a un nivel
multisensorial, multisituado y multiespecie, a la vez que pretende dar cuenta del
devenir no lineal del tiempo y de la escritura.
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ensayo, en donde se revisan dos experiencias afectivas limites
emergentes en este basto entramado intra-activo.

El anélisis desplegado respecto de los sucesos narrados se
hace sobre una base tedrica, epistemoldgica, filoséfica y ontolégica
emergente en matrices filoséficas antiguas. Estas matrices filoséficas
tienen un abordaje rizomdtico de procesos conflictivos de
relacionamiento interespecie mds alld de fronteras étnico-culturales,
de ahi que “un campo de aplicacién posible” de este andlisis sobre
el desequilibrio afectivo y los padecimientos consiguientes es La
Paz, entre jévenes que no necesariamente se consideran miembros
de ninguna adscripcién étnico-identitaria. Por ello, este es un
esfuerzo que busca ir mds alld de discontinuidades étnicas,
culturales, econdmicas, histéricas y politicas y se centra en
continuidades ontolégicas.

En este sentido Ixs autorxs de la base tedrica sobre la que se
fundamenta el andlisis de los sucesos relatados en este ensayo, no
son dnicamente Ixs humanxs que describen estas formas de
experimentar los mundos posibles [Arhem, Allen, Surrallés], por
tanto Ixs autores de este entramado filos6fico son en si mismxs las
perspectivas multinaturalistas makuna, candoshi, achuar y aymara,
es decir, humanxs, no humanxs y mds-que-humanxs que estdn
configurando la realidad del mundo que estd siendo
experimentado.

Anchanchu

Un dia un anchanchu se subi6 a una amiga mia. La criatura
la habia estado habitando de manera tal que la humana actuaba en
consecuencia con lo que la criatura deseaba, aunque ello significase
un deterioro material de su cuerpo. En algo de eso nos pareciamos,
durante afios habiamos estado empefiadas, cada una en su propio
camino, en autodestruirnos de la manera més intelectual posible. La
semejanza subyacente que nos unia en estos procesos
autodestructivos era generar relaciones abusivas y conflictivas entre
sustancias primordiales, como la coca, el alcohol y el tabaco.
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Nos unfa a su vez una opinién compartida sobre la
autocompasién y sobre el situarse en clave de victima,
comprendiamos que las dependencias que nos llevaron al
sostenimiento de relaciones abusivas no son otra cosa que problema
nuestro, un nuestro que va mds alld de cualquier nocién de
individualidad que hayamos podido construir a lo largo de nuestras
lecturas y conversaciones.

El dia que supe que un anchanchu habia habitado su cuerpo,
fue el primer dia que entablamos una charla larga, a pesar de que
en repetidas ocasiones nos topamos en los bares de La Paz, asi como
en encuentros de poesia o de difusién de investigaciones LGBTIQ+.
Ella ha logrado un alto reconocimiento en los circulos literarios y
poéticos de la ciudad, transité sus estudios universitarios en dos
carreras simultdneamente y cuando lleg6 al proceso de elaborar dos
tesis paralelas aterriz6 en el grupo de estudios del que yo era parte.

Las mafianas en las que el grupo de estudios se reunia, nos
encontrdbamos para confluir en un tiempo-espacio dedicado al
debate y la reflexién, tales reuniones intensas de intercambios
extenuantes, eran guiadas por un deseo y placer compartido de Ixs
miembros por acceder a conocimientos profundos, complejos,
enmarafiados. Durante las tardes camindbamos por las calles del
barrio de Sopocachi terminando de digerir los didlogos entre
almuerzos, charlas y risas.

Joan lleg6 atin mds tarde que yo esa mafiana, pues cursaba
taller de tesis mds temprano, en cuanto abrié la puerta nos
saludamos con un gesto y continuamos con el hilo del debate, ella
siempre participaba y esa mafiana no fue la excepcién. Cuando
concluyé la sesién nos dirigimos ambas en compafiia de una tercera
compafiera a la plaza del Estudiante, un redondel ubicado a pocos
pasos de la universidad; tenfamos hambre y nuestra tercera
compariera tenfa almuerzo en casa, asi que nos dej6 solas, y nos
dispusimos a buscar comida. Caminamos un rato mds hasta que
dimos con el Latinos, un espacio que durante la noche era bar, pero
a mediodia se convertia en pensién. Nos quedamos a comer ahi a
pesar del calor inmersivo del lugar abarrotado por la clientela y a
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pesar del mal humor del mesero, puesto que era el dnico lugar que
facturaba el almuerzo en los alrededores.

Mediante una espesa sopa de sémola comenzamos una
platica dirigida por ella, hablamos sobre lo que lefamos, lo que
veiamos, cosas de la vida cotidiana, cémo nos concebiamos a
nosotras mismas. Varios vendedores de cositas pequefias como
dulces y menesteres de ese tipo habian entrado al restaurante a lo
largo de nuestra pldtica y a ninguno le habiamos comprado nada,
finalmente entr6 un mendigo pidiendo dinero. Joan lo miré
directamente a los ojos y le dijo que no sin chistar, sin compasién,
pena, asco, aparentemente sin ningdn sentimiento. Entonces él
pidi6 pan y Joan le alcanz6 el pan que reposaba en la mesa y que no
iba a ser comido por nosotras. Nunca habia conocido a nadie que
mirase a los mendigos a los ojos con tanta profundidad, yo misma
me avergonzaba de no poder hacerlo, algo en esa mirada me gritaba
«ayahuasca», aunque no pude precisar de dénde venia ese grito,
tampoco pude evitar quedar impresionada.

En medio de esa platica pregunt6 por mi ex. Aunque “la
investigadora” era yo, era ella quien me entrevistaba; yo me habia
tornado en objeto de su atenta observacién, asi como todo lo que
con ella interactuaba.

—Salfas con un musico jno?

—Si — respondyi evasiva, llevdndome comida a la boca.

—iYa fue?

—Ya fue.

—Por qué?

Lo dudé por media fraccién de segundo, por alguna razén
algo me bloqueaba la capacidad de eludir la verdad al hablar con
ella. La respuesta cotidiana a esa pregunta era un cldsico «no nos
entendiamos» o, en los casos en los que deseaba revelar més sobre

mi intimidad, la respuesta se elaboraba en tanto «no estdbamos
listos» pero la verdad era mucho mds incémoda.
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Era una verdad que no le platicaba a cualquiera, salvo a mi
psicéloga y a personas muy, muy cercanas, pero nuevamente algo
me impedia mentirle a Joan, nuevamente el eco de «ayahuasca»
sono en el fondo de algtn rincén de mi cuerpo y lo conté sin mas.
La asociacién de la ayahuasca con la imposibilidad de mentirle
deviene de su profunda conexién con la planta maestra. Planta y
humana estdn intrincadamente consustanciadas.

Una charla anterior habia girado ya en torno a que yo podia
enamorarme practicamente de cualquier persona. Lo que me
resulta atractivo en humanxs no son tipos especificos de
particularidades, sino llegar a conocer las particularidades en
cuestion, sea cuales fueran ellas; el concepto que emergié en nuestra
charla fue el de «tras bambalinas». Esto devino en tener muy poco
cuidado en un proceso de seleccién de intereses sexoafectivos,
siendo asi que, habia resultado recientemente en un proceso
relacional altamente conflictivo que detond, entre otras cosas,
desequilibrios ya preexistentes de mis afectos.

— Es que estoy loquita —respondf finalmente, sintiendo que
era imposible no decirlo de esa manera y continué con la
historia de como intentaba saltar del quinto piso cada
mes, hasta que finalmente él se cansé de verme queriendo
morir — y algo habrd tenido que ver, porque desde que
terminamos no he vuelto a querer botarme del quinto
piso.

— Porque ya no habia quién viera tu show tras bambalinas.

Ninguna respuesta a mi dramdtico devenir casi suicida fue
tan mordaz y certera como la de Joan Villanueva. Conocer a alguien
que te entienda tan transparentemente es un lujo relacional de la
humanidad.

— Probablemente —afirmé, clavando la mirada en mi plato.
— — (Por qué te quieres botar? ;te sientes basura? —pregunté
ella sin chistar nuevamente. Miré al horizonte queriendo

inventar alguna respuesta que no consegui inventar, y
devolviendo la mirada a mi plato respondi.
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—  Qcasionalmente.

Ya que me habia transparentado, era el turno de Joan: Ella se
habia transformado mucho en los ultimos afios, especialmente
gracias a un cambio radical con sus procesos co-sustanciales, antes,
segin afirmaba, era alcohdlica. Una serie de cosas le habian
sucedido que se parecian mucho a cosas que me habian sucedido,
entramados de afectividad intensa en los que se ponia en juego la
integridad corporal afectiva y animica de todo el entramado
relacional que nos atravesaba. Asi, el accionar abusivo la habia
conducido a una relacién de predacién en la que las sustancias la
consumian con una voracidad exponencial a la violencia con la que
ella acudia a ellas, generando de esa manera problemas con el
entorno y consigo, deviniendo en lo que luego denominé un “brote
esquizofrénico”.

— En serio escuchaba voces.

Esta nociva relacién con el alcohol y otras sustancias la habia
conducido, entre otras cosas, a malas relaciones romadntico-
afectivas; a lo largo de su vida habia participado en dos relaciones
mondgamas, ambas largas y profundas, pero una de ellas habia sido
duramente tortuosa.

— [Era muy egoista, yo estaba mal, pero de todas formas
queria estar con ella.

Muchas cosas habian tenido que pasar para que Joan llegara
a sostener relaciones respetuosas con sustancias complejas. Entre
ellas, el despacho del anchanchu que se habia instalado en su
cuerpo, para lo cual habia acudido a la ayuda del tio Genaro. Dicho
mads-que-humanx habia comenzado a habitar el cuerpo de la joven
pocos afios atrds, no habia estado con ella desde su nacimiento; la
caracteristica mds evidente para dar cuenta de este fueron los
procesos de autodestruccién inducidos voluntariamente, no solo a
través de relaciones conflictivas con sustancias, sino a través de una
violencia exponencial que ejercia sobre otras personas, personas a
las que amaba, y sobre si misma.
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— No me gustan mucho los anchanchus, tengo un amigo
que los llama, trabaja con ellos. A mi no me gustan mucho
—dijo ella, yo asenti sin emitir juicio de valor sobre ellos—
Tal vez tu tengas un stiicubo metido —-me advirtié cuando
terminamos de comer y comenzamos a levantarnos para
ir hacia Sopocachi.

— Si, a veces he pensado que soy un stcubo.
— No creo que tu seas un sticubo, pero tal vez tienes uno.
— Puede ser, aunque no creo —en verdad si creo.

Mientras camindbamos por el atrio de la universidad
emergié una historia respecto de su linaje, al parecer el devenir de
este tenia que ver con fenémenos poco agradables de su vida; entre
otras cosas, hacia un tiempo habia podido desbloquear su habilidad
para llamar dinero, una habilidad que al parecer siempre poseyd,
pero no podia desarrollar hasta quitar algunos bloqueos
correspondientes, entre los cuales estaba el anchanchu que la
cohabitaba.

Los bloqueos emergieron con las acciones de uno de sus
antepasados. Alguien de su familia habia matado a alguien y esa
deuda estaba sin pagar. Las deudas de sangre son de las deudas mds
importantes a saldar en el linaje para propiciar un ordenamiento
c6smico equilibrado. Siendo ella hija dnica de la dltima generacién,
la “maldicién” recaia directamente sobre ella. Por fortuna habia ya
resuelto ese asunto.

Una serie de encuentros con ayahuasca, unas pastillas para
tratar las adicciones, un par de gatos, y algunas psicoterapias
después, Joan estaba como nueva, de pronto —es decir tras un
proceso de reequilibrio que le tomé afios— era otra persona. Ahora
sentia que no iba a autosabotearse como antes, al mismo tiempo,
sentia que todo era posible, incluso lo que consideraba mds
imposible, como ganar una beca en Harvard o devolver a Ixs
muertxs a la vida.
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Los procesos de sanacién-reequilibrio a los que se someti6
fueron radicales y agresivos, los tomé con naturalidad y entereza y,
super6 sus propias maldiciones, las autoimpuestas y las heredadas.
Ese dia llegué a notar que era en verdad distinta a otros humanos.
Nos acompafiamos hasta un café en donde yo comencé a escribir y
ella comenzé a leer, luego de un rato se fue dejandome en mi labor
y con muchas reflexiones revoloteando en la cabeza, pensamientos
que continuarfan resonando a lo largo de la vida.

Lxs més—que—humanxs, —es decir, existentes situados en un
grado jerdrquico predatorio en relacién a Ixs humanxs en el
entramado multiescalar- pueden entablar con Ixs humanxs
relaciones conflictivas o de colaboracién, asi como de afecto en
diferentes grados de intensidad, tanto placenteros como
displacenteros, tanto evidentes como no evidentes. Para Ixs
humanxs, el desgaste, la fatiga, el deterioro acelerado del cuerpo, las
percepciones de la realidad no evidente que gufan a una
intensificacion de conflictos o de malas intra-acciones estan
estrechamente vinculadas con desequilibrios relacionales.

En general es deseable que las relaciones con Ixs mas-que-
humanxs, no-humnaxs y otrxs-que-humanxs se mantengan en
equilibrio, para lo cual se precisa que sean siempre restauradas a
través de encuentros en el que se confluye dividualmente para
regenerar el cuerpo, el dnimo y el afecto, algunos de estos
encuentros pueden ser contextualizados en ritos, los cuales, no
obstante, no pueden reducirse tnicamente a un proceso de
“sanaciéon” ya que en ellos confluyen elementos como sentimientos,
pensamientos, emociones, sensaciones y percepciones mas alld de
dicotomias morales del estilo bien/mal, bienestar /malestar, por lo
cual, fluctda tanto el sufrimiento como la alegria, el alivio y el dolor,
el miedo y la esperanza, etc., asi como fluctian las imégenes, los
olores, los sentires, las temperaturas, etc. Del mismo modo ningtn
rito garantiza en si, una cura o una muerte, lo que propicia es un
encuentro.

Encuentro que, por otra parte, resulté muy fructifero en el

caso de Joan. Mientras escribo esto, ella se encuentra en un estado
deseable de bienestar, ha renunciado a sus vicios en un alto
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porcentaje, equilibra su habitar en la tierra con las sustancias de
forma mucho mds respetuosa que en el pasado vy
consiguientemente, su estado de salud en sentido afectivo, animico
y corporal han mejorado notablemente.

— Es como si estuviera en modo facil —asegura Joan con
brillo en las mejillas y una ligera sonrisa esbozada.

Entramados relacionales

Comencé a buscar formas de atender a las mdltiples
dimensiones de mi existencia cuando murié la parte de mi que
queria desesperadamente saltar por un balcén del quinto piso de un
edificio. Y yo seguia viva después de todo, asi que me toc6 encarar
la vida y lo dnico que sabfa realmente era que no sabia cémo
mantenerme viva sin experimentar la constante necesidad casi
irrefrenable de hacerme dafio.

Buscando entender lo que me ocurria, acudi a una lectura de
coca hacia finales del 2022. Me concentré en el camino que cref que
debia seguir en lugar de en los concejos de la psicoterapia. Durante
la ceremonia, entablamos una seria discusién con algunxs mas-que-
humanxs para intentar atender a la pregunta de “;Quién estaba
depreddandome?”, ;acaso se trataba de un mal de envidia, de la
pérdida del ajayu, de una deuda no resuelta? La coca no miente,
resulté que era yo misma.

Yo me ponia una traba tras otra, nadie en particular
desedndome el mal o lanzdndome envidia o habitando mi cuerpo
sin mi permiso, era inicamente yo que no estaba siguiendo mi
estrella de la manera en que debia seguirla, a pesar de mis esfuerzos.
En el entramado ecocosmoldgico en el que nos situamos, la estrella
corresponde al humanx guidndole en su camino de vida,
alumbrando sus potencialidades y haciendo brillar sus virtudes.

De pronto, las acciones recurrentes de decenas o quizds

incluso cientos de generaciones en mi linaje vinieron a mi accionar
cotidiano, no solo abusaba de mi relacién con sustancias complejas
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—como lo hacian algunos de mis antepasados que se aproximaron y
en algunos casos, transgredieron la demencia, ademds estaba
combinando los flujos predadores y, por tanto, acelerando el
deterioro de mi cuerpo afectivo. Me sentia cada vez mds enferma,
de una enfermedad que no se percibe a simple vista, una de esas
relaciones que se entablan, en efecto, con lo no visible. Estaba
volviéndome vacia, vacidndome a plan de drenado. Vacio no es un
término apropiado para la nada, pues la nada es el todo, y el vacio
es, en realidad, lo que experimentamos, la materia, la no materia o
la materia que se siente como no materia.

Complejo escenario de acciéon de sustancias en cantidades
ingentes corriendo por el torrente sanguineo de la humanidad, se
presenta generando un enmarafiado rizoma afectivo. Emergen,
entonces, situaciones fuera de control, fuera de la voluntad
personal, experiencias que lejos de experimentarse como subjetivas
o abstractas, se sienten de forma material hondamente en los huesos
y en los 6rganos del sistema digestivo y nervioso, paralizando el
cuerpo y haciendo colapsar la marafia afectiva condensada
intensamente.

Seis meses después de mi ultimo intento, un profesional de
la salud mental me dio el alta de psicoterapia. En seis meses mi
devenir transcurrié desde estar a un paso de psiquiatria a ser dada
de alta. El secreto quizds estuviese en la meditacién, en la
respiracion, en el agua... en el cambio de relaciones con el alimento.

En verdad mi sistema nervioso central y periférico fue
completamente regenerado, asi como mi sistema digestivo y
respiratorio; mi cuerpo afectivo murié en efecto y renacié con
nuevas células, nuevos pensamientos, sentimientos y percepciones.
No lo buscaba precisamente, pero ocurrié de esa forma para que yo
pudiera sobrevivirme a mi misma.

En realidad, no habia ningtin secreto, a lo largo de esos seis
meses mi sensacion perpetua de violencia, mi rabia mal reprimida,
mi sentimiento de soledad, mi sentimiento de no encajar en el
mundo, asf como mis nociones de lo que es “real” o “verdadero” se
disolvieron paso a paso, sin poder saltar a soluciones magicas o
atajos hacia el bienestar. De a poco aterricé finalmente en una
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confrontaciéon con aquello que me hacfa sentirme asi, triste,
miedosa, iracunda, languida, con ganas perpetuas de morir y de
lastimarme.

Fue precisamente Joan quien —al dar el dltimo de esos
pesados pasos— me abri6 las puertas que me condujeron hacia el
siguiente estadio, el posterior a la muerte, después de la agonia y el
sufrimiento.

De un abordaje transespecie

En este ensayo no se considera que la experimentaciéon de
brotes de esquizofrenia esté relacionada con experiencias
alucinatorias, en el sentido de que no se considera a la esquizofrenia
como una patologia que hace que el humano que la atraviesa
experimente situaciones de irrealidad. Por el contrario, se propone
que lo que se experimenta en estos procesos son relaciones
interespecie displicentes no controlados. A su vez, a lo largo de la
secciébn narrativa, se pone de manifiesto que estos procesos
relacionales interespecie pueden acontecer también en marcos
placenteros, o al menos no conflictivos que propician reequilibrios
de devenires desequilibrados.

De la misma manera, no se experimenta la tristeza y el miedo
consecuentes y generalizados como procesos de depresiéon o
ansiedad. Esto conlleva un entendimiento de los sucesos narrados
no como devenires patolégicos diagnosticables, sino como
relaciones desequilibradas, desequilibrios en este caso inducidos
por relaciones abusivas. En ese sentido, no estamos ante procesos
de enfermedades mentales en si, sino ante procesos que dan cuenta
de flujos desequilibrados en las relaciones que sostenemos entre e
intraespecies con humanxs, no humanxs, otrxs-que-humanxs y
mds-que-humanxs.

Lxs humanxs y més—que—humanxs intra-actiian entre, cony a
través de los entramados de los que forman parte en dindmicas no
circulares ni lineales que mds bien son semejantes a campos
gravitacionales, es decir, humanxs se encuentran en un campo
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gravitacional yuxtapuesto a los campos gravitacionales en los que
se encuentran no-humanxs, mds-que-humanxs y otrxs-que-
humanxs. La fluctuacién comunicacional entre campos puede darse
en funcién de intensidades afectivas en sintonias y resonancias
relacionales que pueden emerger en razén de necesidades de
satisfacciéon materiales respecto a algin interés o segtin algin tipo
de dependencia. En este caso la necesidad de no devenir
esquizofrenia ni devenir suicidio.

Asi se entiende que “La ecocosmologia [...] implica una
sociedad césmica totalmente interconectada e interdepen-diente”
(Arhem, 2001: 280). En ese sentido, hablamos de un proceso
mediante el cual se reconoce la vida consciente de todas las formas
de la materia no humana, desafiando la nocién cartesiana de la
naturaleza (Allen, 2018: 593). Por ello “el mundo en el que vivimos,
Pacha, es una configuracién compleja de materia, actividad y
relaciones morales” (Allen, 2018: 597), considerando que el caracter
moral de las relaciones se sittia también mas alld de las concepciones
antropocéntricas de la dicotomia bien/mal.

El universo y el territorio son entendidos como un espacio
social emergente de marafas relacionales de seres primordiales, de
ahi surgen también los sitios de poder, entendidos en algunos
contextos como sitios sagrados o ceremoniales. Estos sitios existen
bajo la tutela de guardianes o duefixs, y asi mismo existen
protocolos y tabtes para relacionarse con ellos; del incumplimiento
de esos protocolos y tabtes emergen procesos de enfermedad o
muerte (Arhem et al., 2004: 240). De esta manera, “humanos,
artefactos, y lugares se encuentran (coinciden) en cadenas complejas
de autoridad, jerdrquicamente organizadas y siempre en peligro de
ruptura”(Allen, 2018: 8).

En este entramado la percepcién es una potencialidad
afectiva no emergente dnicamente en la humanidad y no limitada
al régimen escépico, es decir, la realidad no se limita a lo que el
humano es capaz de percibir evidentemente a través, por ejemplo,
de la observacion o de sus limitados sentidos y experiencias
sensoriales. En ese sentido, “[vivimos] en un mundo lleno de visidn,
lleno de ojos. Se afirma que cada ser —humano, animal, objetos
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inanimados y espiritus— tiene un punto de vista propio que
devuelve la mirada” (Allen, 2018: 3).

A su vez, las relaciones interespecie no evidentes son
asequibles a través de la mediacion de algunos elementos s/
evidentes como comportamientos errdticos, dafiinos y violentos
(relacion con anchanchus), también pueden tornarse visibles a
través de percepciones no evidentes de la realidad por condiciones
relacionales (esquizofrenia) o a través de relaciones con algunxs
mds-que-humanxs (ayahuasca). Diluyendo de esta manera las
dicotomias materia/no materia, percepcién/inteleccién, reali-
dad/alucinacion.

Asf se pone sobre la mesa la condicién de vulnerabilidad por
herencia. Ante un incumplimiento protocolar que rompe el pacto
relacional de la cadena tréfica al incurrir en crimenes de sangre. Esta
herencia posiciona al cuerpo inestable en una situacién en la que se
estd abiertx a la incursién de otrxs agentes no humanxs o mds-que-
humanxs. Las marafias que entablamos entre el medio a través del
sostenimiento de relaciones abusivas o respetuosas estarian de esta
manera determinando nuestras experiencias afectivas, asi como
nuestra percepcion de realidades no evidentes.

La Puerta

Todo comenzé en ninguna parte,
porque ninguna parte precisamente es
el umbral del cosmos.

Cuando Joan y su familia se marcharon esa tarde, dejandome
con los mejores deseos para el trdnsito ceremonial, pasamos a
acomodarnos en la sala de estar del gufa humano de ayahuasca.
Cuando estuvimos todos completos y acomodados comenzamos
con las presentaciones. La primera fui yo meramente por estar
posicionada a la derecha del guia, se me entregé entonces el
instrumento con el que debia presentarme para finalizar diciendo

477

“ajo”.
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Luego de que todxs nos presentaramos y brinddramos las
razones por las que llegamos hasta ese espacio-tiempo, nos
encaminamos al armado del altar. El gufa comenzé barriendo y
limpiando el espacio en el que nos desplegariamos al tiempo que
daba instrucciones para que Ixs asistentes fuéramos incorporando
al espacio, los objetos que conformarian el nodo relacional que
propiciaba el encuentro comunicacional interespecie.

El altar se compuso por una serie de elementos que fueron
colocados uno a uno en funcién de las indicaciones del guia,
siguiendo su conocimiento sobre las posiciones de cada elemento.
Cuando el altar de la ceremonia queddé dispuesto, nosotrxs Ixs
humanxs comenzamos a acomodarnos, pusimos nuestras cosas
cada unx en funcién de los lugares que el guia asignaba basandose
en un orden que él entendia como equilibrado.

Junto a mi situé a un muchacho que se estaba presentando
por primera vez con la ayahuasca, se vefa excepcionalmente
nervioso y a la vez demasiado entusiasmado, una especie de
entusiasmo reprimido que acompafiaba a un profundo miedo atin
mds reprimido. Junto al joven se extendié una mujer alta que solo
hablaba inglés y que se mantuvo callada la mayor parte del tiempo
a pesar de que su pareja le iba traduciendo todas las instrucciones
de la ceremonia.

En medio se situé el guia, ataviado para la ocasion. Pude
reconocer solo algunos de los elementos que componian su vestido,
el color blanco presente, la faja que le cubria la cintura, el tocado en
la cabeza; los demds elementos eran desconocidos para mi, pero
estaba segura de que todos jugaron un rol fundamental en nuestro
encuentro mds alld de mi comprensién simbdlica o iconogréfica.

Al otro lado del guia se encontraba el hombre que iba
traduciendo al inglés para la mujer alta. A diferencia de ella, €l se
vefa sereno y relajado, parecia que no tenfa demasiadas cargas que
expurgar, aunque sin duda necesitaba la co-sustancia con la planta
maestra debido a, como explicé él mismo, recientes casos de
confusién y de estrechez emocional y mental; su pelo era gris y él
también era muy alto, el principio animico de su madre lo
acompafié durante un largo rato de la ceremonia.
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Junto a él en el circulo se encontraba un hombre cuya sola
presencia me generaba una sensacion de bienestar, ese hombre que
parecia amigo del guifa o al menos un conocido muy préximo,
aunque probablemente todos fuéramos realmente préximos
independientemente de la longitud de tiempo de conocernos en esta
vida; el hombre se veia aliviado y confiado de haber llegado a lo que
él esperaba fuera una “medicina definitiva” respecto a su camino.
Lo que le afligia en esta ocasion era desbloquear una serie de trabas
emocionales que interferian con sus relaciones humanas mads
proximas, asi como con el flujo que él consideraba apropiado de
dinero.

Finalmente, yo me encontraba precisamente en el centro
frente al guia. Me posicionaron frente al altar, ddndole la espalda a
un gran lienzo de Shiva que cubria gran parte del muro. Parecia
imposible que ese grupo de personas tuviera asuntos demasiado
serios que “sanar”, tan tenaces que requirieran de la intervencién de
una mds-que-humana de poder y conocimiento tal como la
ayahuasca, pero asi era, entre todxs habiamos ido tejiendo y
encontrando el camino que nos conducia a este nodo.

— Decimos que venimos con la familia materna del lado
izquierdo y con la familia paterna del lado derecho-
anunci6 el gufa en funcion de cémo debiamos
presentarnos a Ixs abuelxs que en ese momento nos
acompafiaban. Dando inicio oficialmente al rito.

*k%

En medio de la euforia del sonido comprendi no solo que las
vibraciones eran determinantes de la materia, sino que podiamos en
efecto conducir los principios vitales a través de mecanismos
profesionales y complejos como los del sonido armonico.
Oscuridad, estar en un lugar no lugar, sensacién térmica
indescriptible, miedo, recostarse en el suelo y de pronto verle, frente
a mi, antropomorfizado, el ser que durante un afio me habia
provocado cinco intentos de suicidio.

—  ¢Por qué me hiciste todo esto?
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— Tt no sabfas cudl era tu propio valor.

No me conformé con esa respuesta, querfa la verdad, toda la
verdad. Después de tanto tiempo viviendo en la tiniebla de mis
propios nervios, la respuesta no podia ser tan simple, tenia que
decirme qué mds le habia llevado a hacer de mi vida un infierno
insoportable del que solo pude salir no sintiendo nada a punta de
pastillas tranquilizantes. ;Quién era? Decir que era yo misma no
bastaria para comprender la complejidad del ser que cinco veces me
mato.

Le tomé por el cuello y comencé a zarandearle, pero
verdaderamente no podia decirme nada mads, de hecho, estaba
agonizando y yo estaba siendo violenta con alguien que estaba
practicamente muertx, ya sostenfa solamente su carne. La
insistencia era en vano, y yo lo sabia, sin embargo, fui irrespetuosa
y me dediqué a increparle, sin comprenderle realmente, pero es
verdad lo que dijo.

Solo noté que estaba oscuro cuando la luz entr
repentinamente por mi lado izquierdo, era una puerta abriéndose.
Detréas de la puerta, contrario al espacio en el que estdbamos, estaba
tan plenamente iluminado y radiante que la luz casi lastimaba
debido a su intensidad. Por entre la rendija se asomo Joan de cuerpo
entero mirdndome a los ojos.

— Apurd —me dijo sosteniendo la puerta abierta para que
pudiera pasar.

Tuve que soltar entonces el despojo de piel que sostenia
insistentemente en las manos y hacer caso, tenfamos mucho que
hacer, tenfa que darme prisa. Me abrié pues las puertas de un
trabajo, de una luz, de un conocimiento, me abrié las puertas para
que pudiera pasar al cosmos y trabajar junto a mis maestros en el
estar siendo, estaba de su lado y entre ellos me puse a tejer la vida.
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Potencialidades y reequilibrios en el continuum corporal
afectivo

Estos desequilibrios afectivos son, hasta cierto punto,
recurrentes entre personas que forman parte de la multiplicidad
sexogenérica. A pesar de que el aspecto sexo-genérico de las dos
protagonistas no estd expresamente tratado a lo largo de este escrito,
tiene su importancia particular. A lo largo de mis investigaciones he
empezado a gestar la sospecha de que las personas
sexogenéricamente multiples tenemos una tendencia particular
hacia sabidurias de este tipo, es decir, quizds seamos
particularmente propensxs al desplazamiento interdimensional, a la
percepcién no evidente de los aspectos de la realidad y hacia la
comunicacién interespecie. Otro tanto ocurre con procesos de
racializacién y etnizacién, he notado que por alguna razén es
popular creer entre los chamanes que las personas negras, quizds
especialmente las mujeres negras, tienen una conexién especial o
particular con los entramados del cosmos que no se aprecian a
simple vista.

Con esta reflexion no se pretende esencializar una
potencialidad animica en un proceso sociocultural como son las
asignaciones étnicas y genéricas, ni en un proceso material de
existencia, como los son el grado de melanina, o la forma de los
genitales. No obstante, me parece importante sefialar que en este
ensayo tratamos los casos de una mujer que se define a si misma
como aymara postlesbiana y una mujer que se define a si misma
como bisexual postindigena y para-racializada.

A lo largo de este texto, se identifican dos procesos
desequilibrados en el continuum corporal afectivo inestable: el
primero es la situacion de vulnerabilidad en la que las humanas se
ponen a si mismas a través de relaciones abusivas con elementos
primordiales como el alcohol, el tabaco y la coca; y el segundo, en el
que el cuerpo humano se torna en un vehiculo relacional de otrx que
no es humanx y que tiene sus respectivos intereses y dependencias.

Del entramado relacional ecocosmolégico se entiende que no

se puede reducir la agencia de mds-que-humanxs a procesos de
volicién individualizada; es por ello por lo que resulta imposible
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reducir a la ayahuasca, por ejemplo, a una sustancia medicinal o que
cura ansiedad, depresién o esquizofrenia. Por el contrario, se abre
la puerta a reflexionar sobre cudl es el complejo entramado
predatorio y de cuidado en el que la ayahuasca se mueve, asi como,
cudles son las dindmicas a través de las que nos relacionamos con
plantas maestras y otrxs mds-que-humanxs.

Las plantas maestras formarfan parte de la ecocosmologia de
grandes predadores, no pudiendo reducirse su existencia al rétulo
de “predador” como tal, siendo que son quienes a la vez crian,
cuidan y devoran. Las mismas pueden tornarse medios especfﬁcos
de intercomunicacién interespecie, de entre ellas sobresale el yagé
(Arhem, 1990: 111). La ayahuasca, caapi, pinde o yagé confluye en
ceremonias a lo largo de la amazonia, los andes y del mundo, es
principalmente cultivada entre Ecuador, Colombia, Perd y Bolivia
(Schultes, 2000: 30).

En procesos de comunicacién interespecie, los soplos y las
ofrendas de coca, rapé, ayahuasca, sangre, humo, etc., no se hacen
solo en malocas o residencias “sagradas” humanas, sino en su
alterego en el mundo material no evidente. “Y cuando el chamdn
aqui sopla la coca y el rapé, él estd ofreciendo coca y rapé all4, en las
malocas de baile de los animales” (Arhem, 1990: 111); generando
puentes entre diferentes campos gravitacionales, haciendo evidente
la simultaneidad y yuxtaposicién de los mismos.

Reflexiones emergentes

El propésito de esta investigacion es explorar desequilibrios
afectivos, que incluyen percepciones de la realidad no evidente
desde un abordaje transespecie. Se busca entender cémo los
conflictos relacionales intra-activos —incluyendo experiencias de
sufrimiento, incumplimientos protocolares, abuso de relaciones de
co-sustancia y dificultades comunicacionales— pueden trans-
formarse en procesos de reequilibrio cosmolégico. Para ello, este
trabajo es critico respecto de modelos psiquidtricos indi-
vidualizantes, al proponer una lectura no patolégica de la
esquizofrenia y la depresién, situdndolas en un entramado de
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formas de intra-accién interespecie en las que participan seres
humanxs, no humanxs y mds-que-humanxs.

De esta manera, los desequilibrios afectivos, entre las que se
incluyen percepciones de la realidad no evidente, pueden ser tanto
fuentes de sufrimiento, dolor y miedo, asi como catalizadores de
transformaciones profundas que permiten situar estas experiencias
mds alld de una moralidad individualizada y antropocéntrica
basada en placer y displacer.

Se identifican tres procesos principales en este devenir
conflictivo, sin que puedan entenderse en una escala lineal de
tiempo en términos causa-efecto: 1. Relaciones abusivas entre
sustancias y entidades primordiales como alcohol, coca o tabaco,
que generan deterioro afectivo corporal; 2. Intra-acciénes con seres
mds-que-humanxs [anchanchu], quienes pueden afectar al bienestar
o malestar de Ixs humanxs mediante relaciones predatorias o de
colaboracion; 3. Intra-accibnes con seres més—que-humanos
[ayahuasca], quienes pueden afectar el malestar o bienestar de Ixs
humanxs mediante relaciones predatorias o de colaboracién. El
reequilibrio sucede a través de procesos de confrontacién, rito y
didlogo, donde las personas involucradas encuentran maneras de
constituirse y configurarse metamorfoseando continuamente.

Este ensayo no tiene un cardcter conclusivo, los andlisis aqui
elaborados no estdn basados en certezas inmutables, sino en
experimentos procesuales, a su vez, la realidad descrita es
metamorfica; en ese sentido, se pretende abrir paso a preguntas
emergentes mds que a afirmaciones determinantes.
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COMO NOS HEMOS CONVERTIDO EN
POSTHUMANOS

CUERPOS VIRTUALES EN LA CIBERNETICA, LA
LITERATURA Y LA INFORMATICA

N. Katherine Hayles

Te encuentras a solas en una habitacién, te acompanan solo
dos terminales de computadoras que parpadean en la oscuridad.
Utilizas esas terminales para comunicarte con dos entidades
alojadas en otra habitacién, a las que no puedes ver. Basdndote
Unicamente en las respuestas que las entidades elaboran a tus
preguntas, tenes que determinar cudl es el hombre y cudl la mujer.
O bien, siguiendo otra versiéon del famoso Juego de Imitacién
propuesto por Alan Turing en su clasico articulo Computer
Machinery and Intelligence (1950), debes decidir cudl de las entidades
es humana y cudl es una mdquina®

Una de las entidades pretende ayudarte a adivinar
correctamente. Su mejor estrategia, segiin lo ha sugerido Turing,
serd responder a tus preguntas con sinceridad. La otra entidad
pretende engafiarte. Reproduce los patrones discursivos de su
contraparte con el objetivo de confundirte. Tu desafio consiste en
formular preguntas que te permitan discriminar entre ambas
inteligencias, no por su apariencia corporal, sino por los trazos de
su lenguaje. Si fracasas al discernir la inteligencia de una maquina

! Traduccién del Prélogo del libro de Katherine Hayes (1999): How We Became
Posthuman Virtual Bodies in Cybernetics Literature and Informatics, Chicago, The
University of Chicago Press.

2 Hans Moravec (1988), Mind Children: The Future of Robot and Human
Intelligence, Cambridge, Harvard University Press, pp. 109-110.
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de la inteligencia humana, segtn Turing, eso serd una demostracién
de que las maquinas pueden pensar.

En el momento fundacional de la era informatica, el
borramiento de la corporeidad se lleva a cabo de modo tal que la
“inteligencia” se convierte mds en una propiedad de la
manipulacién formal de simbolos, que en una accién de la vida
humana. Este experimento inaugura no solo una reflexién técnica,
sino una inflexién ontolégica: se instituye un modelo de inteligencia
que se pretende por fuera del cuerpo. Pensar ya no requiere de un
sustrato biolégico, sino de la manipulacién formal de simbolos. En
ese sentido, el test de Turing sent6 las bases para una agenda basada
en las IA (inteligencias artificiales) para las tres décadas por venir.
En su empefio por conseguir mdquinas capaces de pensar, Ixs
investigadorxs han borrado una y otra vez la corporeidad en el
corazon del test de Turing, dando importancia solo a la generacién
formal y a la manipulacién de patrones informativos. Este proceso
contribuyé a definir la informacién como una entidad separada del
soporte material que la contiene, segiin una definicién elaborada
por Ixs autores Claude Shannon y Norbert Wiener. Desde esa
perspectiva, solo se requirié un corto paso para pensar en la
informacién como un flujo auténomo, sin cuerpo, capaz de circular
por distintos sustratos, sin que esto signifique su perdida de sentido
o forma. Aproximadamente cuatro décadas mds tarde, Hans
Moravec llevé esta légica al extremo y propuso en sus escritos que,
en esencia, la identidad humana es més un patrén informativo -
transferible, reproducible, descargable-, que una realidad corporal.
Para él, esa proposicion podia ser demostrada descargando la
conciencia humana en una computadora e imaginé un escenario
disefiado para demostrar que eso era posible. Este desplazamiento
radical convierte al test de Moravec en una suerte de heredero
tiloséfico del test de Turing. Mientras que la prueba de Turing fue
concebida para evidenciar que las maquinas son capaces de imitar
funciones cognitivas tradicionalmente atribuidas en exclusiva a la
mente humana, la prueba de Moravec representa un
desplazamiento ontolégico mds radical: propone que las maquinas
pueden devenir portadoras de la conciencia humana, que pueden
encarnar —en términos funcionales y existenciales- lo que
entendemos por “ser humano”. Si Turing interrogaba los limites
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funcionales del pensamiento buscando establecer si las maquinas
podian imitar el pensamiento humano, Moravec interroga su
localizacién ontolégica preguntdndose: ;puede una mdaquina no
solo pensar como un humano, sino ser un humano? La frontera entre
lo humano y lo maquinico se torna porosa. Ya no hay exterioridad:
el cyborg no es el otro, sos vos.

En la transiciéon de Turing a Moravec, la parte del test de
Turing que ha sido histéricamente destacada es aquella que
distingue el pensamiento humano del pensamiento maquinico.
Curiosamente, en la mayoria de las interpretaciones del test, se
omite el ejemplo con el que Turing originalmente abre su articulo,
que comienza con una pregunta sobre el género, sobre la distincién
entre hombre y mujer. Si errar en la distincién entre humano y
mdaquina se interpreta como una validacién de la inteligencia
artificial, ;Qué se pone en juego cuando se fracasa en la
identificacién de género? ;Qué es lo que se probaria cuando se
fracasa al distinguir un hombre de una mujer? ;Por qué aparece el
género en esta escena originaria del encuentro entre humanos con
sus sucesoras evolutivas, las médquinas inteligentes? ;Qué papel
juega el cuerpo generizado en este proceso de disolucién de la
corporeidad y en la posterior fusién entre la inteligencia humana y
la maquinica en la figura del cyborg?

En su reflexiva y perspicaz biografia intelectual de Turing,
Andrew Hodges sugiere que Turing siempre se incliné a abordar el
mundo como si se tratase de un enigma l6gico/formal®. De cierta
forma, Hodges sugirié que Turing fue ciego al distinguir entre el
decir y el hacer. Turing, en lo fundamental, no comprendia que “las
cuestiones relativas al sexo, la sociedad, la politica o los secretos no
podian ser reducidas a expresiones lingiiisticas y disociarse de los
cuerpos que la enuncian dentro de un régimen social determinado.
Lo que las personas pueden decir estd limitado no por su
inteligencia para resolver problemas, sino por las restricciones
socialmente impuestas sobre lo que puede o no hacerse” (423-424).
En una observaciéon muy fina, lo que estd sugiriendo Hodges es que

3 Norbert Wiener, The Human Use of Human Beings: Cybernetics and Society, 2d
ed. (Garden City, N.Y.: Doubleday, 1954), 103-104.

178



Katherine Hayles

"la Mdquina de Estados Discretos, que se comunicaba tinicamente
mediante un Teletipo, era como un ideal de la propia vida de
Turing: estar solo en una habitacién propia, tratando con el mundo
exterior Unicamente a través de argumentos racionales. Era la
encarnacién del perfecto liberal ideado por John Stuart Mill,
centrado en el libre albedrio y la libertad de expresion del
individuo" (425). Sin embargo, la violencia institucional que sufrié
Turing en manos del Estado britdnico que lo someti6 a tratamientos
hormonales forzosos para “curar” su homosexualidad, evidencié
con violencia la importancia del cuerpo en aquel mundo
pretendidamente 16gico. El conflicto representd, en otra clave, las
mismas suposiciones del test de Turing. Su condena y los
tratamientos hormonales a los que tuvo que someterse
evidenciaron, de forma trdgica, la importancia de lo que se hace por
sobre lo que se dice en el orden coercitivo de una sociedad
homofébica, con el poder de imponer su voluntad sobre el cuerpo
de la poblacion.

A pesar de su agudeza, en la biografia Hodges ofrece una
interpretacion algo extrafia de la inclusién del género, por parte de
Turing, en su Juego de Imitacién. El género en realidad era, segin
Hodges, un error o una distraccién, "una pista falsa y uno de los
pocos pasajes del articulo que no estaba expresado con mucha
claridad. El objetivo completo del Juego de Imitacién era demostrar
que una imitacién exitosa de las respuestas de una mujer por parte
de un hombre, no prueba absolutamente nada porque el género
depende de hechos que no son reducibles a secuencias de simbolos”
(415). Sin embargo, en su propio articulo, Turing en ningin
momento sugiere que el género sea un contraejemplo; construye
ambos casos —el de género y el de humano/mdquina— como
estructuras andlogas, indicando mediante esa simetrfa que ambos
ejemplos buscan demostrar lo mismo, eso sugiere que su objetivo
no es ilustrar una diferencia, sino una equivalencia, mostrando que
tanto el pensamiento como el género pueden simularse. Si
aceptamos esa simetria, entonces no estamos ante un simple error
de redaccién, sino ante una propuesta filoséfica profundamente
disruptiva. Turing no solo desafia la relacién entre pensamiento y
corporalidad, sino también la relacién entre género y cuerpo. ;Se
puede entender eso simplemente como una mala redaccién —como
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sostiene Hodges, como una incapacidad para expresar una
oposicién intencionada entre la construcciéon del género y la
construccién del pensamiento? ;O, mds bien, se trata de una
escritura que articula un paralelismo demasiado explosivo y
subversivo como para que Hodges pueda reconocerlo?

De esta manera, Turing nos ofrece no un simple experimento
técnico, sino un gesto filoséfico de enorme alcance: nos invita a
repensar los fundamentos del sujeto, sus fronteras, su materialidad.
El test de Turing no demuestra simplemente que las maquinas
pueden pensar, sino que el pensar —como el género- es una
construccién tecnolégicamente mediada. Nos confronta con la
posibilidad de que los cuerpos enactivos (los cuerpos materiales,
presentes) y los cuerpos representados (las identidades construidas
discursivamente en un entorno virtual) no coincidan. Y si esa
disyuncién es posible, entonces la identidad ya no es una esencia,
sino un efecto contingente de dispositivos técnicos, politicos y
semioticos.

De ser asi, ahora estamos frente a dos misterios en lugar de
uno. ;Por qué Turing incluy6 al género, y por qué Hodges pretende
leer la inclusién de esta variable como un error y un indicador de
que, en lo que al género respecta, la actuacién verbal no puede ser
equiparada a la realidad corporal? Una forma de leer estos misterios
es verlos como intentos de Turing de transgredir y reforzar los
limites del sujeto, respectivamente. Al incluir al género, Turing dio
a entender que renegociar la frontera entre el ser humano y la
maquina implicaria algo mds que transformar la cuestién de “quién
puede pensar” en “qué puede pensar”. También pondria
necesariamente en cuestion otras caracteristicas del sujeto liberal, ya
que dio el paso crucial de distinguir entre el cuerpo enactivo,
presente en carne y hueso a un lado de la pantalla del ordenador, y
el cuerpo representado, producido a través de los marcadores
verbales y semidticos que lo constituyen en un entorno electrénico.
Esta construccion convierte necesariamente al sujeto en un cyborg,
en la medida en que los cuerpos enactivos y representados se
articulan a través de tecnologias que los conectan. En el test, el
cuerpo enactivo —el cuerpo vivo, presente—y el cuerpo representado
—la voz textual que responde en la terminal- pueden coincidir o
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divergir. Esta disyuncién posible es, en si misma, la prueba. Ya no
hay garantia de correspondencia entre identidad y corporeidad.
Asf, la prueba funciona generando la posibilidad de una disyuncién
entre el cuerpo enactivo y el representado, sin importar cudl sea tu
eleccion. Lo que la prueba de Turing “demuestra” es que la
superposicion entre cuerpo enactivo y cuerpo representado ya no es
una inevitabilidad natural, sino una produccién contingente,
mediada por una tecnologia tan imbricada en la fabricacién de la
identidad que ya no puede separarse significativamente del sujeto
humano. Plantear la cuestion de "qué puede pensar"
inevitablemente también cambia, en un bucle de retroalimentacion
inversa, los términos de quien puede hacerlo. El cuerpo deja de ser
destino y se convierte en interfaz.

Desde esta perspectiva, la corporeidad no asegura la verdad
del género ni la esencia del pensamiento. Mds bien, pone en
evidencia que toda cognicién es encarnada, que la mente no flota en
el vacio, sino que emerge desde formas especificas de existencia
material. Pensar es siempre pensar como algo: como humano, como
maquina, como cyborg. Y es este reconocimiento el que inaugura el
transito hacia una condicién posthumana. Asi, la lectura de Hodges
sobre la incorporacién del género en el test de Turing como un
“sinsentido” en lo que respecta a la identidad, puede verse como un
intento de salvaguardar los limites del sujeto, precisamente ante
este tipo de transformaciones, para insistir en que la existencia de
mdaquinas pensantes no necesariamente afectard lo que el ser
humano es. El hecho de que la interpretacién de Hodges sea una
mala interpretacién indica que estd dispuesto a ejercer violencia
sobre el texto original de Turing, alejdndolo de su direccién original
y llevandolo a un terreno mds seguro donde la corporeidad asegura
la univocidad del género. Considero que Hodges estd equivocado
acerca de cémo la corporeidad asegura la univocidad del género y
sobre su relacién con la identidad humana, pero acierta al reconocer
la importancia de reintroducir la corporeidad en el esquema
completo. Lo que la corporeidad asegura no es la distincién entre
hombre y mujer o entre humanos que pueden pensar y mdquinas
que no. M4s bien, la corporeidad deja claro que el pensamiento es
una funcién cognitiva mucho mds amplia, cuya especificidad
depende de la forma encarnada que la ejecuta. Esta toma de
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conciencia, con todas sus implicaciones expansivas, es tan amplia en
sus efectos y tan profunda en sus consecuencias que estd
transformando al sujeto liberal —considerado el modelo de lo
humano desde la Ilustracién, en un sujeto posthumano.

Lo mejor es pensar en el test de Turing como un truco de
magia. Como todo buen truco de magia, su eficacia se basa en
hacerte aceptar, de antemano, suposiciones que determinardn coémo
interpretards lo que ves mds tarde. La intervencién clave no se
produce cuando intentas determinar cudl es el hombre, cudl la
mujer, cudl la maquina. Mds bien, la intervencién mds importante
se produce mucho antes, cuando el test te introduce en un circuito
cibernético que distribuye tu voluntad, deseo y percepcién en un
sistema cognitivo en el que los cuerpos representados se unen con
los cuerpos enactivos a través de interfaces maquinicas mutantes y
flexibles. Una vez que aceptas jugar, ya sos parte de ese sistema.
Mientras contemplas los significantes parpadeantes que se
desplazan por las pantallas de las computadoras, sin importar qué
identificaciones asignas a las entidades encarnadas que no puedes
ver, ya te has convertido en posthumano.

Traduccion: Agustina Wetzel
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COGNICION NO CONSCIENTE PARA PENSAR
SINERGIAS HUMANO-TECNICAS: UNA
CONVERSACION CON N. KATHERINE HAYLES!

Toni Navarro y Alejandra Lopez Gabrielidis

Alejandra: Lo “impensado” es el término que escoges para designar la
cognicion no consciente. Este concepto plantea varias cuestiones
importantes, pero podriamos decir que la primera de ellas es la decision de
no usar la nocién de “inteligencia” para referirte a las capacidades de
aprendizaje de ciertos sistemas técnicos y utilizar, en su lugar, el concepto
de “cognicion”. Nos parece importante comenzar nuestra conversacion en
torno a este tema, dado que vivimos en una época de proliferacion de
“inteligencias artificiales”.

La nocion de “inteligencia” es un concepto problemdtico incluso
cuando lo usamos en referencia a los seres humanos. Al menos en la
tradicion filosdfica occidental, esta nocion arrastra una herencia metafisica
dualista que separa la mente del cuerpo y que atribuye caracteristicas
inmateriales a todo lo relacionado con lo inteligible; y que suele pensarse,
ademds, como un atributo exclusivo de los humanos e indisociable del
pensamiento consciente. Sin embargo, propones una vision ampliada de la
cognicion que abarcaria también la dimension no consciente y seria
extensible a todos los organismos biolégicos y ciertos sistemas técnicos.
¢Podrias desarrollar esta idea que constituye el niicleo de tu propuesta?

Katherine: Como han sefialado, la nocién de “inteligencia” esta
profundamente marcada por el legado humanista y carece, ademads,
de una definicién univoca. Por este motivo prefiero hablar de

! Presentamos una transcripcién del didlogo que tuvo lugar el pasado 3 de
diciembre de 2024 con motivo de la presentacion de Lo impensado: una teoria de la
cognicion no consciente y los ensamblajes cognitivos humano-técnicos (Caja Negra
Editora, 2024), en un acto coorganizado por la editorial y Hangar - Centro de
investigacion y produccioén artistica de Barcelona.
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“cognicién”, que me parece un concepto mds simple y preciso. Si
bien durante siglos la inteligencia o cognicién se consider6
indisociable de la consciencia, investigaciones recientes en el campo
de la neurologia han revelado un nivel de procesamiento neuronal
que opera por debajo de la consciencia pero que, no obstante, es
esencial para su funcionamiento. A finales de los afios noventa,
recibia el nombre de “cognicién no consciente”; ahora se habla de
“cognicién implicita”, pero se trata del mismo fenémeno. Una de las
funciones principales de la cognicién no consciente es procesar de
forma mucho mds rdpida la informacién que proviene directamente
de los sistemas sensoriomotores, actuando como una especie de
filtro que impide que la consciencia se vea abrumada. Otra de sus
funciones consiste en integrar esa informacién para crear una
imagen integrada del cuerpo. Ademds, se encarga de suavizar
pequefias disparidades espaciotemporales y reconocer patrones que
la consciencia es incapaz de identificar entre el ruido. Por todo ello,
la cognicién no consciente es mucho mds importante para nuestra
vida diaria que la consciencia. La consciencia tiene sus ventajas, por
supuesto: permite la planificacién a largo plazo y la coordinacién en
vastas extensiones de tiempo y espacio; pero también inventa
narrativas engafiosas para convencernos de la coherencia y sentido
del mundo. Por el contrario, la cognicién no consciente estd mucho
mads cerca de lo que realmente ocurre en el cuerpo y en el mundo.

Estos hallazgos no solo apuntan a que la cognicién es un
fenémeno mucho mds amplio que la consciencia, sino que ademds
estd presente en otros organismos biolégicos (como plantas y
microorganismos) e incluso en sistemas técnicos. He usado el
término “cognicién” muchas veces, asi que quizds sea el momento
de introducir la definicion que propuse en Lo impensado: “la
cognicion es el proceso de interpretar informacién en contextos que
la conectan con un significado”. Mds tarde, me di cuenta de que esta
definicién —que incluye grandes palabras como “interpretacién” o
“significado” —era insuficiente, por lo que en mi trabajo mds reciente
he afiadido algunos criterios para que algo pueda considerarse un
sistema cognitivo: percibir, interpretar, responder de manera
flexible, anticipar y aprender. En primer lugar, la capacidad
fundamental para que algo pueda considerarse un sistema
cognitivo es la habilidad de percibir su entorno. Todos los
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organismos vivos tienen esta capacidad, incluso las bacterias; si no
la tuvieran, no podrian sobrevivir. Ademds, cada organismo tiene
su propia manera especifica de percibir dicho entorno (y, en
consecuencia, de interpretarlo): el sistema sensorial de una rana es
distinto al de un humano, el de una mariposa al de una rana, y asf
sucesivamente. Ed Yong, en su maravilloso libro La inmensidad del
mundo, detalla de manera exquisita todos los diferentes tipos de
Umwelt que distintas criaturas estructuran para si mismas; asi que
no estamos hablando de estas capacidades como algo universal,
sino que son especificas de cada especie. Por otro lado, considero
que la definicién de sistema cognitivo debe excluir los sistemas
homeostéticos (por ejemplo, una pecera autorregulada), en la
medida que son incapaces de responder de manera flexible. Los
ultimos dos criterios son anticipar y aprender. Aqui necesitamos
hablar de sistemas cognitivos minimos: es obvio que los humanos y
muchos mamiferos anticipan y aprenden, pero queremos examinar
los casos limite. Estos casos limite se ejemplifican mejor con las
plantas y los microorganismos. No profundizaré ahora en esta
cuestion, pero basta con decir que incluso las bacterias pueden
anticipar y aprender.

Tras haber establecido estos criterios, podemos preguntarnos
si los sistemas técnicos también son sistemas cognitivos. No estoy
hablando de la tecnologia en general, sino de los medios
computacionales, que incluyen la inteligencia artificial. Por ejemplo,
los grandes modelos de lenguaje como GPT-3 perciben su entorno,
pero no su entorno fisico; no saben nada sobre los servidores que
ejecutan su software. Lo que tienen es un entorno conceptual,
compuesto por los miles de millones de textos que han procesado:
ese es el entorno que perciben e interpretan. Claramente, pueden
responder de manera flexible (de hecho, de manera probabilistica),
pueden anticipar y, lo mds importante, pueden aprender.

Ahora podemos hablar del marco ético en el cual es posible
comenzar a pensar sobre esto dentro de un amplio paisaje cognitivo.
Y una de las lecciones éticas mds importantes es que la cognicién
siempre estd distribuida. En cierto sentido, se podria decir que no
existen humanos individuales en este planeta, sino que cada uno de
nosotros es un holobionte: una comunidad de otros organismos.
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Tenemos la ilusién de que existe el libre albedrio o la voluntad
auténoma, pero tanto nuestra cogniciéon como nuestra agencia estan
distribuidas.

Toni: En How We Became Posthuman (1999) ya afirmabas que “la
cognicion distribuida reemplaza a la voluntad auténoma (..) y una
asociacion dindmica entre humanos y mdquinas inteligentes reemplaza el
destino manifiesto del sujeto humanista liberal de dominar y controlar la
naturaleza” (Hayles, 1999: 288). Y en tus trabajos mds recientes —como
Lo impensado (2024 [2017]) o Bacteria to Al (2025)— sigues esta misma
linea de reflexion, reformuldndola en términos de reciprocidad ecolégica o
“tecnosimbiosis”. Este paso de una perspectiva tecnocéntrica a una
ecocéntrica también puede encontrarse en otras pensadoras como Donna
Haraway, quien ha reemplazado la figquracion del “ciborg” por los
“ensamblajes multiespecies”: un concepto que ha tenido una enorme
influencia en los debates recientes sobre posthumanismo, pero que también
presenta serias limitaciones. Como ha argqumentado Helen Hester, “la
insistencia en la interdependencia entre especies y actores dificulta cada
vez mds el proceso de conceptualizar la agencia, ya sea individual o
colectiva” (Hester, 2022: 112). Desde su perspectiva, la sapiencia otorga a
los humanos capacidades particulares de accion y respuesta, o lo que
Haraway llama response-ability. Sin embargo, tii consideras que estas
capacidades no estdn conferidas por la sapiencia (i.e. la habilidad de formar
conceptos) sino por la cognicion (i.e. la habilidad de interpretar y elegir).
Por lo tanto, la distincion fundamental no seria entre humanos y no
humanos, sino entre cognoscentes y no cognoscentes. Esta postura
contrasta con las principales corrientes de pensamiento asociadas al
posthumanismo, como la teoria del actor-red, la ontologia orientada a los
objetos y los nuevos materialismos, que establecen equivalencias planas
entre diferentes formas de agencia material, confundiendo —como sefialas
en tu libro— el descentramiento de lo humano con su total eliminacion.

Desde tus reflexiones pioneras acerca del posthumanismo en los
arios noventa, ;qué rumbo han tomado estos debates y como te posicionas
dentro de ellos? ;Cudles son tus principales discrepancias con corrientes
como los nuevos materialismos?
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Katherine: Comparto muchos compromisos feministas con los
nuevos materialismos, pero también tengo algunas diferencias. La
principal es que no hacen una distincién entre lo que yo llamo
actores y agentes. Estoy completamente de acuerdo en que las fuerzas
materiales tienen agencia. Basta pensar en un tornado o una
avalancha para darse cuenta de la tremenda agencia que estas
fuerzas materiales pueden desatar: no hay duda de que acttan
como agentes. Sin embargo, sigo pensando que pueden distinguirse
de los sistemas cognitivos, porque los sistemas cognitivos toman
decisiones, realizan elecciones e interpretaciones. Las fuerzas
materiales, por si mismas, no lo hacen. Un tornado no decide si
atravesard un campo deshabitado o una gran ciudad; simplemente
actia conforme a las leyes fisico-quimicas subyacentes. Tiene
agencia, pero no cognicién, en la medida que no puede interpretar,
responder de manera flexible, anticiparse o aprender. Por eso utilizo
el término actores para referirme a sistemas cognitivos y agentes para
hablar de los procesos materiales.

Ahora bien, todo lo que existe en la Tierra depende de los
procesos fisico-quimicos subyacentes. Trabajos recientes de Stuart
Kauffman y Giuseppe Longo han sefialado que no solo existe esta
diferencia en la eleccién o seleccidn, sino que los procesos materiales
existen en un dominio temporal diferente al de los procesos
biolégicos. Esto se debe a que los procesos fisico-quimicos pueden
representarse en espacios de fases, es decir, espacios en los que se
pueden predecir todas sus trayectorias infinitamente hacia el futuro.
Esto no es posible con los procesos bioldgicos, en los que se
producen saltos, encuentran nuevas oportunidades, abren lo que
Stuart Kauffman llama “nichos posibles adyacentes”, los explotan,
mutan, evolucionan, y asi sucesivamente. La gran diferencia entre
los procesos materiales y los procesos biolégicos radica
precisamente en la capacidad de evolucionar y cambiar. Los
procesos fisico-quimicos subyacentes no cambian: a un lago le da
igual si se estd evaporando, a una montafia le da igual si se estd
erosionando, etcétera. Sin embargo, todos los sistemas vivos tienen
interés en autopreservarse. Por lo tanto, existen diferencias
importantes entre los procesos materiales y los procesos biolégicos,
asi como entre los sistemas cognitivos y los sistemas no cognitivos.
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Esta es una diferencia importante que tengo con los nuevos
materialismos.

En cuanto a mi versién del posthumanismo, escribi How We
Became Posthuman a finales de los afios noventa, cuando el término
“posthumanismo” apenas comenzaba a ganar relevancia. No
muchas personas habian escrito al respecto y, desde luego, no era
un término dominante como lo es hoy. Mi intencién era analizar
cémo la tecnologia estaba transformando una versién especifica del
ser humano: la versién ilustrada que heredamos del siglo XVIII.
Observé cémo cada uno de los principales atributos del ser humano
ilustrado estaba siendo puesto en cuestion por la tecnologia
contempordnea. Ahora han pasado mds de dos décadas, y el
posthumanismo se ha convertido en una corriente importante en si
misma. Pero lo que pretendia entonces era describir lo que estaba
ocurriendo, en lugar de proponer una versién especifica del
posthumanismo, como lo hace, por ejemplo, Rosi Braidotti en su
trabajo.

Alejandra: En el libro reflexionas sobre como el encumbramiento de la
consciencia invisibiliza y devaliia los procesos cognitivos no conscientes, a
pesar de su importancia para sustentar la vida. Podriamos decir, quizds,
que la cognicion consciente es de algiin modo similar a la economia
productiva: siempre exhibe racionalidad y control, es un dmbito de
operaciones puiblicas y visibles, profundamente antropocéntrico y con
pretensiones universalistas. La cognicion no consciente, por el contrario,
estaria mds alineada con la economia reproductiva, en procesos corporales
invisibilizados que ocurren en el “interior doméstico” del cuerpo, como los
procesos digestivos, las respuestas afectivas o emocionales, el
reconocimiento de patrones, etcétera. Asi como el feminismo socialista ha
demostrado que no existe una separacion tajante entre la economia
productiva y la reproductiva, tu enfoque también muestra que la cognicién
consciente es interdependiente y no puede concebirse fuera de la cognicion
no consciente.

Gran parte del debate sobre la economia politica de la inteligencia

artificial tiende a centrarse en la dimension productiva y en la eventual
sustitucion de la fuerza de trabajo humana por sistemas automatizados,
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descuidando el papel que estos sistemas desempeiian en la reproduccion
social: asistentes virtuales, domética, vigilancia y control del trdfico,
gestion de préstamos e hipotecas, asignacion de becas y ayudas sociales. ...
Como afirmas en el libro: “si todos los sistemas cognitivos colapsaran
mariana, el resultado seria el caos sistémico y una extincién masiva de
nuestra especie”. Por lo tanto, el punto que nos gustaria destacar es que
una mayor atencion a la dimension reproductiva de la IA podria ayudarnos
a salir de las narrativas apocalipticas de competicion y sustitucion para
explorar horizontes de interdependencia y coevolucion con estos sistemas
de una manera mds realista y responsable. De hecho, la crisis ecolégica
ocupa un lugar central en este libro, que propone una “ecologia cognitiva
planetaria”. Entonces, ;como ves este vinculo entre una ecologia cognitiva
y una economia politica que reconozca el valor reproductivo de los sistemas
de IA?

Katherine: Todavia estamos en pleno proceso de comprender
nuestra relacién con los sistemas técnicos cognitivos, especialmente
con la inteligencia artificial. No obstante, es importante sefialar que
no existe cognicién técnica sin cognicion humana. La cognicién
humana es absolutamente esencial para que la cognicion técnica sea
disefiada, mantenida, actualizada, y asf sucesivamente. Pensemos
en el trabajo invisibilizado de plataformas colaborativas como
Amazon Mechanical Turk, que incluye limpiar datos y otras tareas
necesarias para que estos sistemas técnicos cognitivos funcionen.
Esto sugiere una imagen de interdependencia mds que de maquinas
dominando a los humanos o viceversa. De hecho, creo que la
cuestion de la interdependencia serd crucial para el futuro de los
humanos. Es mucho mds probable que lo que veamos sea una
ampliacién de la inteligencia humana mediante la inteligencia de las
madaquinas, en lugar de que las madquinas tomen el control. Ya lo
estamos viendo en numerosos campos, y es solo el comienzo.

El concepto que he desarrollado para explorar esta
posibilidad es la tecnosimbiosis. Simbiosis es un término tomado de
la biologia, donde dos especies son interdependientes, como la
garcilla bueyera que se posa sobre el lomo del ganado para comer
insectos. Pero existen ejemplos mucho mds estrechos de simbiosis,
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en los cuales dos organismos se vuelven tan interdependientes que
se fusionan, como sucede con nuestras bacterias intestinales: no
podriamos vivir sin ellas, y ellas no podrian vivir sin nosotros. Ese
es un ejemplo de una simbiosis mucho mds estrecha. Desde los
inicios de nuestra especie, los humanos han existido en una relacién
simbidtica con sus tecnologias. Pero no se trata solo de simbiosis,
sino también de fecnogénesis; en otras palabras, los humanos han
coevolucionado con sus tecnologias. Por poner un ejemplo sencillo:
caminar sobre dos piernas permitié el desarrollo y transporte de
herramientas; y, a su vez, el desarrollo y transporte de herramientas
fue una ventaja adaptativa que aceler6 el bipedismo. Asf, el cortex
humano se desarrollé de la mano de las herramientas, de formas
sofisticadas y complejas que tanto biélogos como antropélogos han
demostrado. Desde el principio, nuestra especie ha estado en un
ciclo de retroalimentacién evolutiva con sus tecnologias. Ahora, en
el siglo XXI, hemos inventado tecnologias cognitivas, lo que implica
que nuestros procesos cognitivos estdn ahora en un ciclo de
retroalimentacién evolutiva con los sistemas técnicos cognitivos.
Eso es lo que quiero decir cuando hablo de la ampliacién de la
inteligencia humana.

Por supuesto, es posible imaginar todo tipo de escenarios
apocalipticos sobre un futuro dominado por la inteligencia artificial,
pero no creo que esos escenarios sean realistas, debido al factor que
mencioné: no existe cognicién técnica sin cognicién humana, la
cognicién humana estd en una relacion simbidtica con la cognicién
técnica. Estamos, por lo tanto, al borde de una nueva era en la que
este ciclo de retroalimentacién tecnosimbidtica —que ha estado
ocurriendo desde que el Homo sapiens evolucioné del Homo habilis y
otros ancestros tempranos— estd avanzando a una velocidad sin
precedentes. Esto hace que sea muy dificil predecir qué tipo de
futuro nos espera. Por eso creo que los avances recientes en la
comprension de la cognicién no consciente llegan en un momento
critico, justo cuando mds los necesitamos para entender de manera
mads completa las implicaciones éticas, sociales y culturales de lo que
la inteligencia artificial significara para nosotros.
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Toni: Para explorar las implicaciones éticas y politicas de estas sinergias
humano-técnicas, propones la nocion de “ensamblajes cognitivos”, que
defines como “colectividades compuestas por humanos, no humanos y
medios computacionales en los que la cognicion, la agencia y la
intencionalidad se distribuyen entre miiltiples actores y agentes”. Por un
lado, este concepto destaca las dindmicas coevolutivas y las relaciones
simbibticas que recién comentabas, alejdindose de un imaginario
competitivo basado en el reemplazo (particularmente prevalente en los
debates sobre tecnologia e inteligencia artificial) hacia uno relacional
basado en la cooperacion. Por otro lado, proporciona un marco ético
desvinculado de nociones como “individuo” o “libre albedrio”, que permite
atribuir responsabilidades diferenciales y atender a las consecuencias
sistémicas de cualquier interpretacion y eleccion realizada por un agente
cognitivo, ya sea biolégico o técnico.

A pesar de la importancia filoséfica de este enfoque, la ética —y, en
particular, la ética de la tecnologia y la inteligencia artificial — ha
demostrado ser ineficaz a la hora de transformar sus directrices y principios
en marcos regulatorios o cambios sistémicos. Ademds, no basta con exigir
responsabilidad cuando los sistemas técnicos se utilizan con fines
opresivos; también debemos decidir colectivamente los propésitos para los
cuales se diseiian e implementan estos sistemas. En este sentido, me
gustaria abordar las implicaciones econdmicas y (tecno)politicas de tu
marco filosofico. Aunque no es un tema que explores en profundidad, no
parece casual que hagas referencia al ATSAC —el sistema automatizado de
vigilancia y control de trdfico en Los Angeles— como un ejemplo de
colaboracién humano-técnica deseable; se trata de una iniciativa piblica
que prioriza el interés social sobre el lucro econémico, desemperiando un
valioso papel en la reproduccion social a escala urbana. En el extremo
opuesto sitiias los sistemas técnicos cognitivos empleados para la
automatizacion de la guerra y de las finanzas, como los drones auténomos
0 la negociacion algoritmica de alta frecuencia.

Considerando estos dos casos: ;qué limites impone nuestro sistema
econdémico actual —lo que en el libro denominas “capitalismo vampirico”—
al potencial utépico de los ensamblajes cognitivos? ;Qué condiciones
deberian establecerse para una cooperacion humano-mdquina que
realmente aproveche las capacidades cognitivas diferenciales de ambos, en
lugar de servir a propdsitos como la explotacion o la vigilancia?
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Katherine: Creo que estas son preguntas extremadamente urgentes
que debemos plantearnos ahora, ya que estamos en pleno proceso
de buscar posibles respuestas a tales cuestiones. Europa, en mi
opinién, estd mucho mds avanzada que Estados Unidos en el
desarrollo de marcos regulatorios para la gestion de datos, y el
nuevo Reglamento de Inteligencia Artificial de la Unién Europea
establece algunas pautas bastante razonables que EE.UU. deberia
implementar de inmediato. Ahora bien, reconozco que, al hablar de
regulaciones, hay que tener mucho cuidado. Se trata de sistemas
complejos, por lo que pueden dar lugar a consecuencias no
deseadas. No obstante, creo que es obvio para cualquiera que
conozca estos sistemas y reflexione seriamente sobre ellos que una
de las primeras regulaciones que EE.UU. deberia aprobar —ya
defendida en Europa— es una norma que exija que el contenido
generado por inteligencia artificial esté claramente sefialado como
tal. Esto resolveria el problema de los deep fakes y muchos otros
problemas vinculados a las noticias falsas. Si un contenido ha sido
generado por un modelo algoritmico, debe estar etiquetado como
tal. Esto no significa que no podamos usarlos ni beneficiarnos de
ellos, pero al menos sabriamos, por ejemplo, si estamos hablando
con un humano o con un sistema técnico. Es perfectamente
aceptable interactuar con un sistema técnico, pero debemos tener
estar al corriente de ello.

La segunda propuesta consiste en reconocer la inteligencia
artificial como un bien ptblico cuyo desarrollo no deberia dejarse
exclusivamente en manos de empresas tecnoldgicas capitalistas. Es
demasiado valiosa y poderosa para eso. El gobierno de EE.UU., al
igual que otros actores estatales importantes, deberia desarrollar su
propia inteligencia artificial. Y dado que EE.UU. es —al menos por
ahora— una democracia, la inteligencia artificial desarrollada por el
gobierno deberfa estar disponible de manera gratuita para cualquier
ciudadano estadounidense. Por ejemplo, el gobierno podria trabajar
con empresas tecnolégicas o de manera independiente para
desarrollar bots relacionados con la salud, la economia o el cambio
climético.
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Estas son, en mi opinién, propuestas de sentido comun que
deberiamos comenzar a implementar de inmediato. Ahora bien, en
EE.UU. tenemos un gobierno republicano que ha prometido
eliminar regulaciones, y mi suposicién es que ignoraran por
completo propuestas como estas. Aun asi, considero que el
desarrollo de la inteligencia artificial como un bien ptblico es un
servicio esencial que los gobiernos pueden ofrecer a sus ciudadanos.

Alejandra: Finalmente, nos gustaria preguntarte por tus reflexiones sobre
la relacion entre la cognicion no consciente y el arte. ;Qué papel juega la
cognicion no consciente tanto en la produccion artistica como en la
experiencia estética? ;Como puede pensarse la relacion con los sistemas de
inteligencia artificial de manera colaborativa, en la que la creatividad
humana no sea opacada, pero tampoco se postule al artista como el tinico
creador de la obra de arte?

Katherine: Esto es algo en lo que pensé mucho cuando escribia Lo
impensado. Para los humanos, gran parte de nuestra conexién con la
emocion y el afecto proviene de la cognicién no consciente, porque
estd estrechamente vinculada con los sistemas sensoriomotores que
generan las emociones: el sistema enddcrino, el intestino, todos esos
sistemas corporales estdn profundamente involucrados en la
creacion y experiencia del afecto. Por lo tanto, la cognicién no
consciente se relaciona con la creacién artistica en todas sus formas
-musica, danza, escultura, pintura, etcétera— al involucrar la
comunicacién y evocacién del afecto para una audiencia. En pocas
palabras, el afecto es central tanto para la cognicién no consciente
como para la creacion artistica.

¢Qué ocurre en el cerebro cuando necesitamos activar algtin
tipo de afecto? Existe lo que se llama un “canal de
retroalimentaciéon” de la consciencia hacia la cogniciéon no
consciente mediante el mecanismo de la simulacién mental. Por
ejemplo, una pianista escucha una grabacién de una pieza que ella
misma ha tocado, pero no puede decir si es ella quien toca el
instrumento o si es otra persona hasta que activa este canal de
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retroalimentacion. De este modo, realiza una simulacién mental de
cémo interpretar esa musica, con todos los movimientos de los pies,
las manos y los musculos que requiere, y entonces puede decir: “Ah,
si, esa soy yo” o “No, esa no soy yo”. Del mismo modo, si alguien
quiere levantar un objeto para estimar su peso con precisién, la
persona debe realizar una simulacién mental de como seria levantar
pesos similares, y luego puede hacer una estimacién precisa de lo
que podria pesar ese objeto. Asi que tenemos este canal de
retroalimentacién de la simulacién mental, y es intrinseco a la
activaciéon del afecto que acompafié la experiencia original. En
muchas de las disciplinas artisticas, esto involucra el movimiento
corporal tanto para comunicar como para evocar el afecto en una
audiencia.

Por lo tanto, existe un vinculo intrinseco entre la actividad
creativa, la intensidad creativa y la cognicién no consciente; y la
conciencia también puede acceder a este sistema a través de esta
simulacién mental. Escribi recientemente un ensayo sobre Kathy
Acker: podia escribir sobre cualquier tema excepto su practica de
tisicoculturismo, a pesar de dedicarle varias horas al dia. Acker
explicaba que, al entrar al gimnasio, sus habilidades lingtisticas
quedaban casi suspendidas, minimizadas; se reducian, por ejemplo,
a contar repeticiones. Y luego, cuando intentaba escribir sobre ello,
no podia. Asi que usaba el fisico culturismo como una especie de
préctica meditativa que calmaba las narrativas de la consciencia y le
permitia acceder a la cognicién no consciente. Usé esa cognicién no
consciente como una ventana hacia su cuerpo, de modo que la
comunicacién se volvia bidireccional. No solo la cognicién no
consciente se comunicaba con la conciencia, sino que esta tdltima
también podia intuir lo que su cognicién no consciente estaba
percibiendo. Este es solo un ejemplo de cémo ciertas formas de
performance fisica estdn profundamente vinculadas con la cognicién
no consciente y, a su vez, con la actividad creativa.
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ENTENDIMOS CON LA PANDEMIA ALGO
QUE HASTA HACE POCO ERA
RELATIVAMENTE ABSTRACTO: LA
ESCALA PLANETARIA

Entrevista a Flavia Costa (UBA)!
por Mariana Olivares (UNSJ-CONICET)

Mariana: En tu dltimo libro Tecnoceno. Algoritmos, biohackers y
nuevas formas de vida utilizds el término Tecnoceno para referirte a una
precision, a una especificacion, del Antropoceno ;Podrias comentarnos a
qué hace referencia?

Flavia: Si, Tecnoceno es una especificaciéon, una inflexién, del
Antropoceno. Podriamos ponernos mds belicosas, y decir que el
término Tecnoceno intenta corregir el de Antropoceno, pero en
realidad no me parece que este tipo de discusiéon sea muy
conducente. Defiendo Tecnoceno como término técnico
principalmente por tres motivos, pero antes de adentrarnos allf
recordemos a qué llamamos Antopoceno. Este término fue lanzado

! Doctora en Ciencias Sociales por la Universidad de Buenos Aires, es Profesora Asociada
en el Seminario Técnica, cultura y sociedad de la Facultad de Ciencias Sociales-UBA.
Licenciada en Ciencias de la Comunicacién por esa misma Facultad. Investigadora del
Consejo Nacional de Investigaciones Cientificas y Técnicas (CONICET). Es miembro del
grupo editor de la revista Artefacto. Pensamientos sobre la técnica, del colectivo Ludion.
Exploratorio latinomericano de poéticas/politicas tecnolégicas y desde 2023 dirige el
Tecnocenoab (www.tecnoceloab.ar) con sede en la Facultad de Ciencias Sociales de la
UBA. Entre sus publicaciones destacan La salud inalcanzable. Biopolitica molecular y
medicalizacion de la vida cotidiana (Eudeba, 2017, junto con Pablo Rodriguez) vy
Tecnoceno. Algoritmos, biokackers y nuevas formas de vida (Taurus, 2021).
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a la conversacién publica en el afio 2000 por el premio Nobel de
quimica Paul Crutzen y el ecologista Eugene Stoermer, en un texto
breve donde postula justamente la existencia de una nueva época
geoldgica a partir de la accién antrdpica, es decir, de la accién
humana. Esa hipétesis aglutiné en torno a una misma nocién a
investigadores, cientificos y activistas de muy diferentes disciplinas
que ya venian, por lo menos desde la década del setenta del siglo
pasado, preocupados por la sustentabilidad del crecimiento
humano: el problema ecolégico, el problema ambiental en un
sentido general, la crisis climdtica, la crisis poblacional, las crisis
migratorias y todos aquellos fenémenos vinculados con la gran
aceleracion del desarrollo. A partir de ese gesto nominador, en ese
momento poético del pensamiento que es la terminologia, abren una
serie de controversias. Una tiene que ver con la periodizacién: si es
una época geoldgica quiere decir que estamos hablando de una
escala del tiempo, entonces ;cudndo comienza el Antropoceno?
(Cudndo inicia esta nueva época del humano que seguiria al
Holoceno? Los propios Crutzen y Stoermer proponen que empieza
con la Revolucién Industrial, o entre las llamadas primera y
segunda Revolucién Industrial, entre 1750 y fines del siglo XIX.
Otros cientificos han planteado que si bien es cierto que la
Revolucién Industrial transformé los modos de produccion y
desencaden6 wuna serie de energias hasta ese momento
desconocidas, no fue la Revolucién Industrial en si la que produjo
el cambio de época, sino la acumulacién de capital y las relaciones
sociales que la hicieron posible, en suma, todo el proceso histérico
que llamamos capitalismo. De alli que Jason Moore y, en nuestro
pais, Maristella Svampa retrotraen la linea del tiempo hacia el siglo
XVI, y afirmen que el Antropoceno es en realidad un Capitaloceno.

Mariana: Ha habido otras propuestas, como el Plantacionoceno, de Donna
Haraway.

Flavia: Si, especifica -y a su manera expande- atin mds la hipétesis
del Capitaloceno y habla de un Plantacionoceno como la
precondicién de la industrializacion; se refiere a la época de la

199



Entendimos con la pandemia algo que hasta hace poco era relativamente
abstracto: la escala planetaria

conquista de los territorios americanos caracterizada por la
extracciéon violenta de energia humana y terrestre, de la
relocalizacién de unidades productivas, del trabajo multiespecie
esclavo, de la sobresimplificacién ecoldgica, insustentable y
productora de multiples extinciones. Por nuestra parte, los que
venimos investigando desde los estudios mediales, la filosofia de la
técnica, los estudios sociales de la tecnologia; es decir, quienes
participamos de todo ese conjunto de campos de estudio que tienen
a la técnica y a las tecnologias como dimensién analitica propia,
ponemos el acento en el desencadenamiento de energias de altisima
intensidad y de altisimo riesgo, como en la industria nuclear, las
petroquimicas, las biotecnologias, incluidas las tecnologias
infocomunicacionales. Y corremos la linea de tiempo hacia adelante
y sostenemos que hay que prestar atencién al salto que se produce
con la Gran Aceleracién, en la década del cincuenta del siglo XX. En
eso coincidimos con los gedlogos, quienes son los encargados de
dirimir la controversia acerca de si el Antropoceno es 0 no una era
geoldgica. Las demds disciplinas participamos de esta conversacion
publica, pero queda en manos de los gedlogos y de las ciencias del
sistema Tierra definir si este concepto es un término cientifico o si
es una nocién que nos permite nombrar un acontecimiento, pero
que no tiene atn caracteristicas de cientificidad. Porque en efecto el
Antropoceno aparece, y continda siendo hasta hoy, como una
especie de Santo Grial de la transdisciplina. Pues bien: en el afio
2019, el Grupo de Trabajo del Antropoceno, que integra la
Subcomisién de Estratigrafia del Cuaternario dentro de la Comisién
Internacional de Estratigrafia, vot6 por el 88% de aprobacién que el
Antropoceno constituye una nueva capa estratigrdfica, y que
comienza con la Era Atémica. Se basaron en distintas evidencias,
como los estudios realizados por el equipo liderado por el quimico
australiano Will Steffen, que habla de la Gran Aceleracién en torno
a 1950, y de hallazgos, en distintos puntos del globo, de
micropldsticos, hormigén y sobre todo restos radioactivos de
elementos como el cesio 137, el americio 241 y otros residuos de
pruebas de la energia nuclear civil posteriores a la Segunda Guerra
Mundial, ya que ese impacto a nivel de los sedimentos va a
permanecer en el territorio cientos de miles de afios. Se concluy6
que los is6topos radiactivos esparcidos por el mundo mediante las
pruebas de bombas de hidrégeno eran el principal indicador de la
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transformacién del planeta por parte de la humanidad. Y esto, por
obra de las tecnologias de alta intensidad que se empiezan a
masificar a partir de esa década: en particular la energia nuclear,
pero también petroquimicas, informdticas, megaminerias,
biotecnologias...

Mariana: Con todo, este afio hubo un duro revés en esta discusion.

Flavia: Si, en febrero de 2024 la Subcomisién de Estratigrafia del
Cuaternario voté en contra de la tesis del Antropoceno. Esto nos
muestra que, como ha ocurrido tantas veces, el pasaje del término al
concepto o al término técnico lleva tiempo, y posiblemente llevara
mucho mds. Hay una detallada respuesta del presidente de la
Subcomisién, Jan Zalasiewicz, uno de los principales promotores de
la hipétesis del Antropoceno, quien en mayo escribié un articulo
con una minuciosa descripcién de la evidencia, lo cual muestra que
van a seguir dando la pelea. Ahora, después de decir todo esto,
resumo lo que para mi son los aportes del Tecnoceno a esta
conversacion. Primero, en cuanto a la periodizacién, coincidimos
con la propuesta de los gedlogos y marcamos un punto de
discontinuidad a mediados del siglo XX, cuando emergen las
industrias que desencadenan energfas de altisima intensidad, como
la nuclear, la petroquimica, las biotecnologias. En segundo lugar, no
solo describimos la época (la “era del viviente humano”), sino que,
del mismo modo que hacen quienes hablan del Capitaloceno,
sefialamos el campo de experiencia donde debemos actuar si
queremos mitigar o incluso revertir los impactos negativos del
acontecimiento. Algunos proponen observar y actuar sobre las
relaciones sociales capitalistas, otros decimos que hay que analizar
el desencadenamiento de energias de altisima intensidad. No son
términos excluyentes: pueden ir juntos. Algunos podemos trabajar
sobre las relaciones sociales capitalistas, otros sobre las tecnologias
de alta intensidad. Tanto el Capitaloceno como el Tecnoceno
delimitan zonas de trabajo y tareas a realizar, lo que no hace la
nocién aparentemente mas neutra de Antropoceno.
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En tercer lugar, otro elemento importante es que nosotros,
desde Argentina, incluimos dentro del conjunto de sistemas
técnicos de alta intensidad a las industrias y tecnologias
infocomunicacionales. Lo cual es un aporte propio, porque estas no
suelen estar en la agenda socioambiental del Antropoceno; ésta se
enfoca en la energia nuclear, el petréleo, la megamineria, etc.
Nosotros ~ proponemos mirar también la  tecnologias
infocomunicacionales, porque son al mismo tiempo hard y soft. Son
hard porque son parte de la infraestructura bdsica que permitio el
salto de escala, sin tecnologia infocomunicacional no habria Sistema
Tierra. No es condicién suficiente pero si necesaria: sin esas
tecnologias no se habria constituido la escala Tierra. Las formas de
producciéon  postfordistas, o toyotistas, que incluyen la
descentralizacion de la produccion, la separaciéon entre los &mbitos
de gestién y los espacios de produccién, que muchas veces se ubican
en las antipodas geograéficas, la produccién “justo a tiempo”, el
stock cero, la autonomatizacion solo existen gracias a las tecnologias
infocomunicacionales. Sin esa red internacional de infraestructuras
infocomunicacionales no habrian sido posibles. Entonces, estas
tecnologias son hard. Asimismo, por supuesto, son soft, pues a través
de ellas se produce sentido, se desarrollan opiniones, se transmiten
estados de dnimo, se educa, etcétera. Son al mismo tiempo soft y
hard, y por eso estdin en el centro de la discusiéon del
Antropoceno/ Tecnoceno.

Mariana: ;Coémo pensds que esta tecnologia ha reconfigurado el entorno y
la experiencia humana? ;Como crees que esta reconfiguracion afecta la
subjetividad y la identidad en la sociedad actual? ; Este cambio se refleja en
la forma en que comprendemos lo humano?

Flavia: Las tecnologias coparticipan en diferentes procesos y
escalas. Solemos pensar que operan fundamentalmente en la
dimensioén sociocultural, en la escala de las relaciones sociales, en
los modos en que experimentamos el vinculo con las otras personas:
por caso, se suele afirmar que las redes sociales o las plataformas
digitales favorecen relaciones a distancia, de mero contacto; o que
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estimulan el reemplazo de la argumentacién y la reflexién por la
reactividad emocional, la respuesta inmediata, a la velocidad de “1
click”; que participan en las mutaciones de las relaciones de pareja,
de amistad, de crianza, entre otras. Pero también estdan involucradas
en procesos que ocurren en el campo de lo que llamamos la
subjetividad, la relacién con nosotros mismos; por ejemplo,
utilizamos plataformas y redes sociales en las que desarrollamos
alguna forma de narracién acerca de quiénes somos, y eso participa
a su vez en nuestro modo de autocomprendernos. Luego, las
tecnologias de la informacion participan también en procesos de la
escala macro, como habldbamos recién: co-construyen la escala
planetaria. Y en cuarto lugar, las tecnologias infocomunicacionales
participan incluso en procesos que tienen que ver con el despliegue
controlado de operaciones sobre materiales que son menos que un
cuerpo, como en la bioinformadtica o la biologia computacional.

En lo personal, después de tres décadas de investigar estos
temas, preferiria detenerme antes de dar una respuesta a tus
preguntas. Porque tenemos el hdbito de pensar estas cuestiones con
el archivo del siglo XX, que es una vasta y valiosa tradicién, desde
ya, pero por momentos se vuelve insuficiente para analizar algunos
rasgos de lo contemporédneo. Entonces, he tratado de no responder
a estas preguntas de la manera en que muchas veces se hace, es decir
explicando lo que estd ocurriendo a partir de supuestos que hemos
heredado y mostrando las fallas, las perturbaciones con relacién a
un presunto modelo de sujeto, lo que ya no estd ocurriendo como
antes, con el afladido de la moralizacién o, peor, con el dispositivo
biomédico o farmacéutico atrds. Por ejemplo, se habla de trastornos
como el déficit de atencién, la adiccién al celular, la epidemia de
depresion, hasta la proliferacion de los llamados discursos de odio
se explica, a veces, como parte del impacto emocional de la vida en
red. Prefiero comenzar por otro lado: buscar describir el tipo de
acontecimiento que estd sobreviniendo y acercarnos a las preguntas
por la subjetividad y por las relaciones sociales a partir de lo que
encontramos en el fenémeno, en lo que estd aconteciendo. Lo que
primero dirfa, asi, es que un hecho clave en el Tecnoceno es
justamente la aceleracion. En filosofia de la técnica hay un acuerdo
bésico en que la tecnificacién tal como la conocemos, la producida
por la técnica moderna, implica dos movimientos: compresion
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espacial y aceleracién temporal; asi es el proceso de tecnificacién
que sigue lo que Andrew Feenberg llama el cédigo técnico capitalista.
En el capitulo de Tecnoceno dedicado a las formas de vida
infotecnolégicas sostengo que a la compresion espacial y la
aceleracién temporal se les afiade la expansién; es decir que al
mismo tiempo que se comprimen y miniaturizan los dispositivos
con los que tratamos e inclusive los géneros discursivos (los pocos
caracteres de un tuit), y a la vez que se aceleran los ritmos de vida
(estamos en linea 24/7, casi no hay “tiempos muertos”), hay una
gran expansiéon horizontal, asociativa, metonimica de la
experiencia: se amplia en red la vida social, se vuelve
hiperabundante la informacién disponible, se multiplican los
archivos fotogréficos y las memoria externalizadas, crece la
cantidad de tareas que realizamos, o las ventanas en las que
operamos en un mismo dispositivo al mismo tiempo, hojeamos
libros, series, peliculas, paginas web, etcétera. No digo que se
intensifica porque la tendencia general no es a mantener relaciones
intensas con todo eso, sino que son mds bien pasajes, sobrevuelos,
conexiones: somos “puntos de pasaje” de informaciones diversas en
una red cada vez mds amplia y menos densa. Y todo esto es clave
para pensar tus preguntas sobre los cambios a nivel social, subjetivo
e incluso ontoldgico. Prestemos atencién a otra de las caracteristicas
de estas formas de vida infotecnolégicas, que parte de lo que Scott
Lash llama “aplanamiento”: un proceso por el cual se aplanan o se
inmanentizan los dualismos verticales que organizaban muchas de
las categorias de la primera modernidad. Estos dualismos
modernos se basaban en dos términos, uno trascendental,
“profundo”, y otro empirico o de superficie, con sus respectivos
significados: uno “verdadero” pero oculto y otro mads visible que
funcionaba, en general, como reflejo o sintoma del primero. Por
ejemplo, en el psicoandlisis, el término trascendental era el
inconsciente y este subyacifa al consciente, que era el elemento
visible, empirico —en medio de esa superficie de lo consciente
afloraba al sintoma: la punta del iceberg de la que habia que
agarrarse para empezar a trabajar, bajando hacia la “profundidad”-
. En el marxismo ortodoxo, la infraestructura econdémica era el
término trascendente que subyacia a las formas visibles de la cultura
y la politica. Las “estructuras profundas” actuaban sobre las
superficies, que a su vez eran el signo visible de la verdad. En
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nuestro tiempo, en la era de las formas de vida infotecnolégicas, el
término trascendental y el empirico se aplanan o se desdiferencian.
Entonces, en los modos de autocomprendernos, estamos cada vez
mads fuertemente apoyados en la dimensién material. Cada vez mads
tendemos a concebirnos e interpelarnos como lo que el sociélogo
britdnico Nikolas Rose llama individuos somdticos, como seres
profundamente materiales y bioldgicos, orientados a optimizar
nuestros recursos o nuestra dotacién corporal, nuestro “capital
humano”, en la semdntica neoliberal. Decimos cosas como “soy
cardiaco”, “soy portadora de HIV”, “soy depresivo”. La ansiedad o
la timidez ya no son estados de &nimo o rasgos mds o menos estables
de una personalidad situada en un cierto tiempo y espacio, en una
trama familiar, que ademads estd en proceso de desarrollo continuo,
sino que se las aborda como correlatos de estados fisico-quimicos.
La interpretacién de aquello que somos estd aplanada, por un lado,
sobre la base material de nuestros cuerpos biolégicos y por otro
lado, sobre la base, también material, de cémo nos exponemos o
cOomo nos presentamos ante los demds: lo visible que mostramos en
nuestras fotos, en nuestro modo de peinarnos, por ejemplo. En
ambos casos hay un aplanamiento sobre la dimensién material.

Con respecto a la aceleracion, y aqui vamos a entrar a un
campo mds hipotético, mds especulativo, conversando con colegas
del campo “psi” —incluido especialmente el psicoanalisis—, tratando
de comprender cOémo se manifiesta esta aceleracion en la
subjetividad, escuchamos que estamos tendiendo a ser mds
asociativos y metonimicos que reflexivos y metaféricos. Se observa
que vamos dejando de lado paulatinamente la densidad histérica y
existencial de la historia familiar, el relato de nuestra infancia y de
los acontecimientos traumadticos del sistema al que pertenecemos,
toda esa narrativa que era fundante del sujeto cldsico del
psicoandlisis. Y en su lugar aparecen narrativas mucho mds
asociativas, mucho mds dispersas, abiertas y cambiantes, en las que
podemos ser de distintas maneras. Leemos que hoy los sujetos
consultantes no son en su mayoria el sujeto neurético del siglo XX
sino el borderline, mucho mds inestable, mds “esquizo”, como ya
anticiparon Deleuze y Guattari hace 50 afios: ellos advirtieron el
problema que habitaba ya en la teoria, y hoy parte de esas energias
libidinales que el psicoandlisis, segin Deleuze y Guattari, no
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lograba ver en su potencialidad afirmativa, se extiende a todo el
campo social de una manera “suelta”, como una nueva gramatica
subjetiva y politica. Por otro lado, damos mds importancia a la
vivencia propia, al individuo, que antes: hoy es importante la
categoria de la propiocepcién o autopercepcién; podemos
percibirnos de diferentes modos a lo largo del tiempo, més alla de
como nos vean los demds. Podemos ver indicios de esto en el
lenguaje, en el énfasis en lo trans, en el sentido de estar en transicion,
donde nuestra forma de ser es un estadio en transiciéon. Transiciones
que se dan a nivel de género; a nivel de la tarea que realizamos —hoy
hacemos esto y mafiana otra cosa—; a nivel de la localizacién, cierto
nomadismo (que no es igual al cosmopolitismo); a nivel de la
relaciéon con lo no humano: la ilusién transhumanista, segtin la cual
los humanos estamos en transicion hacia otra cosa, en coevolucién
con las maquinas y con otras especies. Nos concebimos como seres
en transicién: nuestro cuerpo, nuestra dotacién bioldgica, puede
explicar algo de lo que esta ocurriendo pero no es un destino: puede
ser corregido, es un borrador que podemos corregir técnicamente,
cientificamente o artisticamente. Ya no estamos del todo sometidos
a eso que llamdbamos los mandatos familiares, sociales, biolégicos.
La imaginacién de lo trans ha permeado nuestras formas sociales,
culturales y subjetivas. Y eso, a pesar de los enormes esfuerzos
reactivos que buscan retrotraer las cosas hacia una suerte de
“pureza” —esfuerzos que buscan, como se suele decir, tapar el sol
con las manos, incluso haciendo uso de la luz de ese mismo sol-.
Con todo, esto que digo es demasiado general: hay que observarlo
mads en detalle.

Mariana: ;Y a nivel de lo social?

Flavia: Allf irfa a la base de la tesis de Tecnoceno: el salto de escala o
la ampliacién del campo de batalla biopolitico. El pensamiento de
las escalas es una de las ideas clave de esta analitica. Como dice
Fernando Broncano, la cuestién de la escala es primera, no solo —y
no tanto— por entender las diferencias entre lo macro, lo meso, lo
micro y lo nano, sino por atender a los modos de relacion entre las
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escalas, cémo funcionan. Este salto de escala afecta la
autocomprension de las ciencias —a todas ellas, no solo a las sociales
y humanas- acerca de su lugar en el andlisis y en los modos de
intervenir en los procesos sociales, culturales, tecnolégicos y
politicos. Las ciencias sociales y humanas han tenido
tradicionalmente como unidad minima de anélisis al individuo y
como unidad méxima a los agregados humanos, las comunidades,
las sociedades y las relaciones entre ellos. Pero eso hoy estd
desbordado por arriba y por abajo.

Por debajo, porque tenemos politicas, tecnologias y marcos
juridicos que se dirigen a entidades que son menos que un cuerpo:
células madre, tejido cultivado, érganos para trasplante, embriones,
bancos de sangre. En la legislacién argentina se habla de “material
anatémico humano” (aunque también se utiliza material anatémico
no humano, por ejemplo, se cultivan células y tejidos de animales
para injertos o trasplantes). Son entidades que no llegan a ser un
cuerpo, por eso decimos infra-corporal o, en algunos casos, pre-
corporal. Es “material anatémico” que puede entrar y salir del
régimen del cuerpo, sale de mi cuerpo y espera para ir a otro cuerpo,
en el caso de un trasplante; o para volver al mio, como sucede con
las células madre de cordén umbilical, que se recolectan al nacer y
se guardan por si mds adelante se necesitan; o se pueden donar.
Hasta aqui hablamos de relaciones entre cuerpos de la misma
especie pero también se producen vinculos con otras especies. Los
chanchos, por ejemplo, ahora son reservorios de 6rganos para
trasplante humano, se desarrolla una vida sintiente como
instrumento o “banco de reserva”, ya que tiene un rifién o un
corazén que puede ser trasplantado a un humano. Eso es bien
inquietante: ;qué respeto tenemos por estas criaturas sintientes, que
se crian como reservorio para el beneficio de nuestra especie? En el
2019, en China, a través de un estudio de laboratorio de un equipo
con director espafiol hicieron vivir, durante 19 dias
aproximadamente, unos cuantos embriones hibridos de humano y
otro primate no-humano. Esto se habia justificado como un
experimento para desarrollar 6rganos para trasplante, pero en un
ser viviente. Es decir, no se trata del desarrollo de 6rganos in vitro
sino de generar vidas que funcionen como bancos. Todos esos
problemas, que estdn asociados a politicas y tecnologias, tienen que
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ver con lo que es menos que un cuerpo, lo que tiene un tratamiento
juridico de menor valia que un cuerpo, como puede ser ese chancho
que no es considerado un ser viviente sino un reservorio o un banco
de érganos.

Y a nivel macro también tenemos politicas, tecnologias,
incluso marco juridicos para las relaciones entre las especies, la
relaciéon con el mundo ambiente natural y, podriamos decir,
tecnolégico. Tenemos proyectos para seguir desarrollandonos fuera
incluso de nuestro planeta: los proyectos de la terraformacién de la
luna y de marte. Hay toda una imaginerfa, pero también toda una
tecnologia que se estd desarrollando para generar politicas de lo
viviente que estdn més alld de la escala de la especie.

Mariana: ;Cémo caracterizds esas cuatro escalas?

Flavia: La primera es la pre-corporal, la segunda, micro, es el cuerpo
humano, el individuo. La tercera hoy es lo meso, lo relacional, lo
social, lo comunitario. La cuarta, macro, es la relacion entre las
especies, con el mundoambiente tecnonatural (que incluye las
grandes plataformas con miles de millones de usuarios), la escala
planetaria. Esta tiltima es la escala de Google, de Amazon, de Meta,
que tienen cuatro o cinco mil millones de usuarios activos por mes,
es decir un ndmero mayor a la cantidad de habitantes de China,
India y Estados Unidos juntos. Una escala que es mds que la suma
de los habitantes de los tres paises mds grandes del planeta. Por lo
tanto, lo que tenemos es una ampliacion del teatro de operaciones
o, parafraseando a Michel Houellebecq, del campo de batalla
biopolitico, es decir ya no tenemos dos escalas sino un juego de
cuatro. Eso, analiticamente nos obliga a preguntarnos por la relacién
entre estas escalas. Desde algunas hipétesis, que son intuitivas por
ahora, podriamos decir que en cada escala hay algunas zonas
fractales que contienen, o prefiguran, las relaciones con las otras, y
estas relaciones no son de causa.
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En el plano cuatro la relacién es de red. Hay sistema, hay
subsistema, que habitamos que son los que han construido esa
escala, las logisticas internacionales, lo que Agustin Berti llama la
estandarizacién del container, las telecomunicaciones globales, las
plataformas digitales, el sistema financiero. Todos esos subsistemas
ya piensan y actian a escala planetaria. Para esos sistemas
reticulares, en red, la interlocucién incitada debe darse directamente
con el individuo. Es decir, que se saltean la escala de lo social, se
saltean la mediacion del Estado, de las comunidades, de las
universidades, de los editores, de todas esas instancias de
mediacién que hasta el siglo pasado tenian el centro magnético de
atraccion de la relacién con el individuo. Lo que actualmente vemos
es un proceso de desinstitucionalizacién a nivel del Estado, lo
estamos viendo en el proceso argentino hoy, pero lo podiamos
haber visto ya en la década de los 90 y a su manera en otros campos
fuera de la politica nacional.

Un problema aqui es que, si ya en el escenario anterior
dialogar con esas instancias de mediacién generaba en el individuo
una cierta tensién, un malestar, una sensacién de pequeriez,
saltearse las estructuras y mediaciones que organizan lo social y
entrar en el océano del sistema-mundo vuelve a ese individuo
todavia mds pequerio. Es curiosa, en este contexto, la idea de que
nos vamos a empoderar porque estamos en la red universal: no digo
que el papel del individuo sea irrelevante, pero es un enjambre en
el que cada individuo pesa mucho menos que lo que pesaba en las
instituciones intermedias. Por ejemplo: en este marco, ser un
vegetariano moral tiene un valor testimonial indudable, forma parte
de una ética personal, pero tiene menos posibilidades de resonar en
la vida en comtn de la que podria haber tenido hace 70 afios. Y en
la medida que los subsistemas de la escala meso —lo comunitario, lo
social, los distintos niveles de lo estatal- son fragmentados,
atomizados, devaluados o automatizados, se vuelve complejo
comprender dénde y cémo actuar. Porque, en paralelo, la opacidad
sistémica ha ido creciendo a lo largo de estos afios. El Estado ya era
opaco, pero hoy no tenemos idea de lo que estd ocurriendo en el
nivel de las decisiones, por ejemplo, en las grandes plataformas de
internet, donde los argentinos pasamos nueve horas por dfa. Ahi
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hay algo que no logramos entender, y por eso cuesta formularnos
las preguntas correctas.

Mariana: Describis como este cambio de escalas ha profundizado la
opacidad del sistema-mundo en que estamos inmersos ;que aporte puede
hacer el campo artistico a una mejor comprension de este momento
histérico? Desde tu perspectiva ;qué papel juegan las artes en desentrafiar
o cuestionar las complejidades que trae aparejado el tecnoceno?

Flavia: El territorio de investigacion artistico me parece importante
en muchos sentidos. Hay algo también biogrdfico: empecé mi vida
universitaria estudiando en paralelo Ciencias de la Comunicacién y
Artes (antes llamada Historia del Arte), aunque terminé solo la
primera, porque cuando todavia era estudiante empecé a investigar
y a dictar clases en la catedra de Informatica y Sociedad y me orienté
integramente a eso. Con todo, cuanto més me iba especializando en
cuestiones de tecnologia y sociedad, mds relevante me parecia la
experiencia artistica. Por diferentes motivos. Por un lado, el campo
del arte tiene afinidades decisivas con el territorio técnico: el trato
con los materiales, las herramientas, los procedimientos; esa
dimensién préctica les da a los artistas una cercania con el hecho
técnico que difiere de la que tenemos quienes trabajamos
principalmente con textos, y los hace enfrentarse a preguntas que
nosotros no siempre logramos formularnos como problemas de
investigaciéon. Su cercania, que es también una distancia, con el
maker, el realizador, el homo faber en cierto sentido, los acerca a los
mismos temas que indagamos en la filosofia de la técnica o en los
estudios mediales pero desde otra matriz. Por otro lado, lo
especifico de la forma de trabajo de los artistas, de sus métodos de
conocimiento, permiten condensaciones de imdgenes y vinculos
entre las escalas que a los investigadores académicos nos resultaria
imposible 0 muy temerario trazar: necesitamos reconstruir la
historia del acontecimiento, trazar la arqueologia de determinado
problema, construir argumentaciones convincentes, mostrar
evidencias, trazar analogias histdricas, seleccionar matrices tedricas,
etcétera, para poder mostrar, por ejemplo, que hay una relacién
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entre dos acontecimientos en diferentes escalas. ;Qué relacién se
establece? ;Son correlaciones simples, son relaciones de causalidad,
es mera sincronfa? Mientras que los artistas pueden mostrarla, y
mostrdndola ya proporcionan una imagen de esa vinculacién. Ellos
van de lo singular a lo multiple y de lo multiple a lo singular con
mucha facilidad. Y en ese juego, pueden ser mds especulativos,
intuitivos, pueden proponer hipersticiones incluso. Es decir,
pueden hipotetizar acerca de cémo se proyectardn las lineas de
fuerzas del presente en el futuro y construir escenarios
especulativos, construir una narrativa afin a esa especulaciéon. De
ese modo muchas veces intuyen, ven posibilidades latentes y las
ponen en movimiento, algo que los investigadores no podemos
hacer. A ello se le suma que los artistas desarrollan un conocimiento
sensible e intuitivo que nosotros no podemos poner en juego,
porque lamentablemente no estd valorado, no estd codificado por el
sistema cientifico. Aqui enlazo con tu pregunta, ese conocimiento
sensible es importante porque hoy preguntarse por la ontologia, por
la organologia, por los ensambles es preguntarse también por lo que
N. Katherine Hayles llama la cognicién no consciente, una parte de
la cual estd encarnada en nuestro cuerpo: es interrogarse por qué
tipo de herramienta de conocimiento es el cuerpo, cOmo conoce esto
que es un cuerpo. Me parece que conocemos de una manera
bastante mds intensiva de la que nuestra tradicién tedrica nos
permite entender, y esto los artistas nos lo muestran con claridad.
Cuando estamos frente a una pieza o una préctica artistica que
provoca eso que, desde Walter Benjamin, llamamos el shock, que se
sobrepone a todos los otros shocks de la vida moderna —el de la gran
ciudad, el del transito, el de la enorme abundancia de informaciéon—
; 0 cuando estamos en una clase particularmente conmovedora, ese
choque (shock significa choque) lo sentimos en el cuerpo. Lo mismo
le sucede a una actriz o un actor, un performer, un musico en vivo,
una profesora o un profesor saben cuando una clase “funcioné”,
cuando les lleg6 a los estudiantes, porque lo sienten en el cuerpo. Es
clarisima esa sensacién, que puede no solo ocurrir, sino que incluso
es posible trabajar con y desde ella. Pero no tenemos en nuestra
tradicién tedrica una gran reflexién sobre este fenémeno; no le
hemos hecho suficiente espacio para investigarlo e incorporarlo: no
consideramos habitualmente al conjunto de los conocimientos no
conscientes, para volver a Hayles.
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En relacién con esto, mi impresién es que si las ciencias
sociales y humanas no se dirigen a trabajar en relacién con estas
nuevas escalas, si no reincorporan en su reflexion la pregunta por el
modo de relacién entre las escalas —no solo como es y qué pasa en
cada una, sino como se vinculan sistémicamente-, perderan
relevancia. Si no nos preocupamos por repensar los modos en que
los fenémenos humanos y sociales se vinculan con lo que hasta hace
poco eran marcos o exterioridades; por abordar, no problemas de
tilésofos, como dice Luciano Floridi, sino problemas filoséficos, nos
quedaremos en un plano quizd testimonial, pero no en la
intervencion. Entiendo que es por esta misma preocupaciéon que
vemos emerger campos como las “humanidades ambientales” o el
“disefio planetario”. Pensar los problemas filoséficos que el
presente nos trae implica correr riesgos en términos epistemoldgicos
y disciplinares; aunque, a decir verdad, el riesgo ya estd en nosotros,
es decir, nosotros ya estamos ante el riesgo de la irrelevancia.
Necesitamos generar lecturas de los acontecimientos tecnolégicos
de alta intensidad que estdn ocurriendo que estén a la altura de la
época, porque lo que estd ocurriendo es inédito. No es un momento
de “ciencia normal”, en términos de Kuhn, es un momento
excepcional, en el que tenemos que repensar las preguntas, las
teorias, los métodos. Por supuesto que no se trata de empezar de
cero, pero el escenario es mucho mds complejo que hace 50 afios.
Esto incluye leer y promover méds a los autores regionales, porque
se estd trabajando mucho y muy bien en la regién. Pero nuestros
habitos de recepcién, aun en el campo critico, siguen siendo
tristemente coloniales. No digo que por el solo hecho de ser
regionales sean interesantes; pero si hay produccién valiosa que
subalternizamos en relacién con lo que viene del Norte: la famosa
divisién internacional del trabajo intelectual. Para colmo, las modas
de lo que debemos comprender por “teoria latinoamericana” que se
promueven desde el Norte tampoco son lo tnico ni lo mds
interesante que hacemos.

Mariana: En relacion a este giro que le pedis a las ciencias sociales pienso
en el giro que el arte ha hecho hacia lo social, sobre lo que vos hablds en el
capitulo “El “arte de la vida”. Del bioarte a las formas relacionales”, que
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publicaste en el libro Poéticas/politicas tecnolégicas en Argentina
1910-2010 coordinado por Claudia Kozak. Alli describis los vinculos entre
el arte y los procesos bio-tecno-politicos. ;Nos podrias comentar cémo
interactiian las tecnopoéticas con el giro social del arte? ;Es posible que
generen una cercania y un desaceleramiento de nuestras formas de vida?

Flavia: En el arte moderno y contempordneo, afirma Jacques
Ranciere en Sobre politicas estéticas, conviven dos modos de relacién
entre el arte y la vida que son en cierto sentido contradictorios pero
que van siempre juntos: un “arte sublime de las formas” y un “arte
modesto de las relaciones”, dice este autor. Para Ranciere hay desde
siempre una tendencia del arte contemporaneo hacia la vida que es
democratizadora, en el sentido de que toda nuestra vida merece ser
arte, toda persona puede ser un artista, cualquier objeto puede ser
obra artistica. Esto lo encontramos en el gesto irénico duchampiano
de llevar un mingitorio a la galeria de arte: esa accién provocadora
busca expresar que cualquier objeto puede ser convertido en obra
artistica y que cualquier persona puede devenir un artista. Y ala vez
hay otra tendencia de sentido contrario, que —insisto—convive
siempre con la anterior, y que se dirige hacia una vida otra, por fuera
de la vida tal como la conocemos. Esta segunda fuerza busca
inventar modos de vivir, formas de vida que atin no existen. Aqui{
entran las vanguardias que intentan lo nuevo, lo distinto, lo
disruptivo, lo que parece no tener inscripcién en lo conocido. Asi,
las dos tensiones que pone a girar el arte contempordneo son, por
un lado, la incorporacién de lo cotidiano, lo profano, al campo del
arte y, por otro, el arte como campo de experimentacién para lo
impensado, lo incomprensible, como lo llama César Aira. Esas dos
direcciones, dice Ranciere, van siempre juntas, y creo que realmente
es asi. Luego, en relacién con tu pregunta sobre el giro social del
arte, hay toda una serie de piezas y prdacticas artisticas que
comenzaron a desarrollarse en la década de 1960 y que sobre el final
de los afios 90 alcanzaron una mucho mayor consistencia
institucional. En conjunto, fueron bautizadas por Nicolas Bourriaud
como “estética relacional”: un término impreciso y bastante
resistido, al que se le critic con razén, y comparto esa critica, el ser
demasiado inocuo, por licuar el potencial rebelde del arte al celebrar
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précticas suavemente irénicas pero sin conflicto, sin verdadero
antagonismo. Con todo, tuvo la virtud de proponer un marco
interpretativo sobre el modo en que el arte contemporédneo estaba
procesando el contexto social y politico después de la caida del
muro de Berlin, asi como el nuevo ambiente tecnolégico y la propia
tradicion de las artes visuales del siglo XX. Estas piezas
“relacionales” se focalizan en la esfera de las relaciones humanas;
ponen en juego para eso tecnologias sociales, es decir, tecnologias
que crean socialidad, que movilizan y propician encuentros entre
espectadores y publico, y dan lugar a practicas algo inasibles,
muchas veces invendibles, donde lo que prevalece es la experiencia
de un encuentro, de una duracién abierta hacia un intercambio
potencialmente ilimitado mds que la produccién de obras acabadas.
Cuando estas piezas y prdcticas activan cierto campo de
confrontaciones, cuando no esquivan la incomodidad, la
heterogeneidad disruptiva, lo inasimilable, pueden ser ensayos
efimeros de formas de vida alternativas frente a la alienacién
cotidiana, frente a un modo de vida avasallante que o nos conduce
al agotamiento fisico y psiquico o nos invita a la insignificancia
edulcorada, o a las dos cosas a la vez. Contribuyen ademds a
cuestionar la idea de que el artista es activo y el espectador o
receptor es pasivo; permiten experimentar que las dos posiciones,
produccién y recepcién, poiesis y aisthesis, son activas, y muy
intensas. Y como bien decis, estas formas relacionales pueden
contribuir muchas veces a ralentizar la aceleracién para dar espacio
a la metabolizacion; son micro-laboratorios de metabolizacion.

Mariana: Al comienzo mencionaste que América Latina, a diferencia de
otros lugares, habia puesto el foco en lo infocomunicacional, y te pregunto
entonces ;qué pasa con el campo artistico local y la tecnologia? ;Qué
aspectos de las tecno-estéticas latinoamericanas te parecen relevantes?

Flavia: Desde 2003, con Claudia Kozak comenzamos a investigar lo
que hoy llamamos tecnopoéticas, que son las poéticas que
reflexionan sobre su pertenencia a un mundoambiente tecnolégico;
esto implica no solamente las técnicas y tecnologias especificas de
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cada lenguaje o género, sino también la ecologia sociotécnica o
tecnosocial en la que estd inscrita la practica artistica. Observamos
con particular interés las tecnopoéticas criticas latinoamericanas, y
en mi caso especifico, he prestado especial atencién a las
tecnopoéticas que indagan las relaciones arte-vida. Esto, en las
cuatro escalas de las que habldbamos hace un rato, que son también
las cuatro escalas en las que acttia hoy el biopoder contemporaneo,
esto es, el poder sobre y de la vida. Encontramos entonces asf cuatro
grandes series de piezas y practicas. La primera es la que trabaja con
materiales pre corporales e infracorporales, como el ADN, células,
tejidos cultivados o conservados, grasa, sangre, asi como pequefios
seres vivientes -microorganismos, bacterias, hongos—. Esta serie dio
lugar al llamado bioarte, cuyas caracteristicas centrales son la
incorporacién de materiales biolégicos como componente crucial de
la obra y la reflexién sobre procesos vitales como crecer, proliferar,
reproducirse o autoorganizarse como nucleo activo de la obra. La
segunda linea es la que aborda los cuerpos humanos atravesados
por la tecnologia como objeto de indagacién: su cardcter maquinico,
operable o cyborg; su condicion hibrida o su caracter de “proyecto
inconcluso”, donde se pone en juego la tensién entre subjetivacion
y desubjetivacién, y donde se exponen los efectos de la
incorporacién del dispositivo técnico: donde el artefacto se hace
cuerpo y carne en nombre de la optimizacién, del upgrade o de la
salvacion. La tercera toma en cuenta, como materia, medio y
problema, el tipo de relacién que se establece entre los cuerpos. Ante
todo, los del artista, los de sus colaboradores y los de los
espectadores: si esas relaciones son colaborativas, de sumision-
dominacién, de participaciéon. Son las practicas de las que
habldbamos hace un momento, las “relacionales”; en ellas, los ejes
formal y temdtico giran en torno de las relaciones sociales que se
entablan en la obra; y de la posibilidad de crear espacios de
encuentro o situaciones dirigidas a afectar nuestra mirada y
nuestras actitudes con respecto al entorno colectivo. Estas piezas
son, por un tiempo, el nticleo de una accién colectiva y de una forma
de asociacién. Un caso muy conocido de esta serie, que es una
precursora temprana de estas experiencias, es La familia obrera, de
Oscar Bony, presentada en el Di Tella en la muestra colectiva
Experiencias 1968. Como en un juego de cajas chinas, la reflexién
suele referirse a la maquina especifica que es la pieza, pero la idea
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es que quienes se enfrentan a estas obras también se interroguen
sobre algunas de las distintas maquinas mayores en las que los
cuerpos alli presentes y la pieza misma participan: desde la
mdquina institucional del arte hasta la mdquina social de la
visibilidad y la invisibilidad; de la solidaridad y la indiferencia; la
maquina econémica de la produccién y el consumo; la mdquina
politica de la soberania y la exclusién. Finalmente, la cuarta linea
retoma la relacion entre las especies: la capacidad de intervenir e
interferir en los procesos de la naturaleza, allf donde estos han sido
transfigurados por la cultura y el desarrollo humanos. En esta linea
entran la perspectiva ecoldgica, la hipétesis del Antropoceno /
Tecnoceno, la pregunta por la relacién entre los individuos, o si
preferis las comunidades, perplejos frente a la emergencia de la
dimensién o escala planetaria; finalmente, la pregunta por las
futuridades y la reflexion acerca del cuidado de si y de los otros con
quienes compartimos el hecho extraordinario de habitar este
mundo. Por ejemplo: las comunidades que estdn en el centro de la
geopolitica de la transiciéon energética. Dias atrds lefa que en
Noruega ya hay una enorme mayoria de autos eléctricos, mds el 90
por ciento del parque automotor. Y hay quienes dicen: “qué bueno”.
Sin embargo hay que saber que terminamos con el problema del
petréleo y empezamos con el de la mineria, porque no deja de haber
problemas en la transiciéon energética. Hay otros problemas, que
llegardn a nuestros territorios. Entonces aqui es donde me parece
que los artistas estdn marcando y sefialando esos problemas,
incluso, a veces, con mayor claridad que los politicos y que los
propios cientificos.
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Dyer Witheford, N. Kjosen, A. Steinhoff, J. (2024): Poder
Inhumano: inteligencia artificial y el futuro del capitalismo, trad.
Tomas Callegari, Buenos Aires, Editorial Prometeo, 281 pp.

El objetivo general del texto es interpretar el panorama de la
IA bajo una perspectiva marxista y, a la inversa, realizar una
revision de los presupuestos de la posicién marxiana sobre la
maquinaria en relacién al trabajo desde los desafios que le presenta
el advenimiento de la IA: pensar al marxismo y a la IA “uno a través
del otro” (p. 21).

En la introduccién del texto los autores proponen un estado
de la cuestién conciliador sobre la inteligencia artificial (IA), donde
critican ciertos acercamientos de izquierda asi como también
admiten algunos presupuestos landianos con raices de derecha;
proponen un andlisis concreto de la economia politica de la IA hasta
el momento de su publicacién, pero a la vez no dudan en especular
basdndose en obras de ciencia ficcion que presentan las
consecuencias futuras de la implementaciéon de este tipo de
tecnologia. También vemos a los autores intentando definir las
diferentes formas de inteligencia artificial (good old fashioned,
estrecha, general, superinteligencia) indagando en sus conceptos
técnicos; citando a los fundadores y tedricos de Microsoft, Google y
Amazon para visibilizar los crudos intereses de las corporaciones
tecnoldgicas con apoyo de los gobiernos neoliberales; y marcando
que volveran a los Grundrisse y a El Capital para retomar nociones
como trabajo vivo, condiciones generales de produccién,
subsuncién formal y real, general intellect, etc. que los ayudan a
pensar el panorama del capital de la IA y su horizonte futuro a lo
largo de todo el libro. En el Capitulo I proponen la nocién novedosa
de medios de cognicién para pensar la IA como infraestructural y
democratizada oficiando de condicién general de la produccién del
capitalismo del siglo XXI. En el Capitulo II profundizan la discusién
social de la IA en los términos de fébrica social, lo cual les permite
realizar un mapeo de hasta qué punto las implicancias del
aprendizaje maquinico estallan fuera de la industria para subsumir
también el propio comportamiento humano, las habilidades de
relacién y comunicacion, las actividades destinadas al consumo de
imdgenes y mercancias e incluso los vinculos afectivos. En el
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Capitulo Il realizan un salto tedrico al terreno de la ficcion futurista
al hablar especificamente de la inteligencia artificial general (IAG) y
postulando que podria trabajar e incluso crear valor, algo que
desafia gran parte de los presupuestos filoséficos y antropolégicos
del propio Marx; y como Conclusién, por si fuera poco, intentan
repensar la posibilidad de una IA comunista.

Este coctel explosivo tiene la particularidad de no partir de
un escepticismo u optimismo respecto del avance de la IA sino de
ser indeterminista, inquietante o abismal. Si bien se trata de una
critica anticapitalista, los autores se cuidan de realizar predicciones,
proponer escenarios futuros cerrados o incluso una teleologia
propia de la IA. En su lugar intentan moverse en el plano del
horizonte de posibilidades y de sucesos proporcionado por la
propia obra de Marx, que contiene consideraciones diversas sobre
el avance de la automatizacién; un enfoque mds vertiginoso y
perturbador pero, como veremos, fructifero en términos reflexivos.

Ahora bien, jen qué medida esta obra de marxismo
heterodoxo puede entrar en relaciéon con las propuestas
posthumanistas?

Si bien a lo largo de toda la obra subyace la idea de que no
todo lo fundamental es exclusivamente humano, donde més sale a
relucir es en el Capitulo IIl: “Mdquinas perfectas, trabajo
inhumano”. Los autores abandonan el terreno de la ciencia empirica
por donde nos habian conducido en los primeros capitulos, para
adentrarse en el terreno de la ficcion futurista: su andlisis versara
ahora sobre la inteligencia artificial general (IAG) que no es sino una
mera hipétesis dentro del campo de estudios de la IA, pero que les
permite aventurar las tesis de que éste tipo de tecnologia desafiaria
su propio status de mdquina industrial, suscitaria problemas
criticos para la teoria del valor-trabajo de Marx asi como para el
presupuesto humanista que subyace a toda su obra y prepararia un
horizonte desolador donde el homo sapiens resulta reducido a la
condicién de poblacién excedentaria (p. 170).

Mientras que la IA realmente existente comprende un

espectro de funcionalidad estrecho, acotado exclusivamente a una
actividad especifica -por ejemplo, las IA generativas de texto no
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pueden jugar una partida de ajedrez y viceversa-, una IA general
tendria una capacidad de generalizacién y de flexibilidad que la
harfa apta para la realizacién de las mds diversas tareas. En una
palabra, el nivel de inteligencia de una IAG seria similar a la de los
humanos. Hay que decir que el estatuto hipotético de esta
tecnologia futurista no refleja que se trata de una fantasia
irrealizable: los autores se encargan de enumerar diferentes
proyectos corporativos y gubernamentales que persiguen este
objetivo como un logro técnico alcanzable (p. 174).

Las vetas posthumanistas del andlisis empiezan a salir a la
luz cuando los autores deciden rechazar una de las definiciones
alternativas de IAG a saber, inteligencia maquinica de nivel humano
(HLMLI, por sus siglas en inglés). Si bien parece una terminologia
Optima para un abordaje de corte marxista debido a que se basa en
el concepto de trabajo humano, su rechazo por parte de los autores
se da a causa de su supuesto antropocéntrico: bajo ésta categoria,
solo una maquina podria ser categorizada como inteligente si se
asemeja a un ser humano. Al deshacerse del presupuesto
antropocéntrico los autores proponen que una IAG podria contar
con el mismo nivel de generalidad que el ser humano sin tener que
imitar su cognicién (p. 173). En efecto, si aceptamos que existen
diferentes niveles, grados y tipos de inteligencia y cognicién
animales que no se asemejan, ni tienen porqué ser comparada, con
la inteligencia humana, podemos abrirnos a la posibilidad de que
una maquina como una IAG pueda constituir un tipo novedoso de
cognicién también incomparablemente alejada de la humana.

Descentrar la figura antropoldgica les permite concentrarse
en la capacidad de generalizacion que presupone el concepto de
inteligencia de la IAG; y desde aqui, los autores regresan una vez
mds a Marx. Citando los Manuscritos Econémico-filoséficos de 1844 y
El Capital exponen los argumentos marxianos en favor de la
exclusividad humana con respecto al trabajo, en tanto que oficia de
actividad vital del ser humano, para a continuacién contestar con
argumentos provenientes de estudios animales y con sucesos
emblematicos de la historia de la IA, como es el caso de la jugada
improbable de AlphaGo en su partida de GO contra Lee Sedol (p.
181). Los autores se empefian por desdibujar los limites que
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distinguen a los humanos de los animales y la mdquinas, pero no
con la intencién de invalidar a Marx mediante una enumeracién de
contraejemplos sino con el objetivo de reinterpretar su concepto de
inteligencia puesta al trabajo para sus propios fines tedricos
posthumanos.

Si para Marx el trabajo es exclusivamente antropoldgico
debido a que, en su actividad, el ser humano es consciente de su
relacién con la naturaleza, formula planes e ideas, imagina y crea
formas siguiendo reglas estéticas y considerando la totalidad de las
especies animales, los autores toman todo éste conjunto de
caracteristicas fundamentales del trabajo en su cardcter de
generalidad.

De manera que, mientras estamos de acuerdo con Marx
en que todavia son solo los seres humanos quienes
presentan la capacidad de trabajar, en la medida en que
ubicamos la capacidad de trabajar dentro del continuo de
los niveles de generalidad de la inteligencia, sin embargo
sostenemos que podria haber otro ser con capacidad de
trabajar y que, por consiguiente, el concepto marxiano de
trabajo no deberia ser considerado necesariamente un
concepto antropoldgico (p. 191).

Se trata de una relectura posthumana del concepto marxiano
de trabajo que les permite postular un isomorfismo entre IAG y
fuerza de trabajo, les permite pensar la posibilidad teérica de que
una IAG pueda trabajar.

Debido a que la realidad concreta de las cosas esta
constituida por la forma social en la que aparece y su relacién con el
proceso social de produccién, cabe la pregunta ;qué forma social
adquiriria una eventual IAG con la capacidad de trabajar e incluso
de generar valor? (p. 200). Los autores indagan dos posibilidades:
por un lado, podria adoptar la forma de mercancia al ser vendida a
un consumidor individual y entrar en la esfera de la reproduccién
social como un electrodoméstico mds, y por otro, podria ser vendida
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a un capitalista que la utilice con vistas a reducir el tiempo de trabajo
de sus trabajadores, en tanto capital fijo.

Sin embargo, ambas posibilidades se oscurecen cuando
recordamos que estas mdquinas contendrian inteligencia general, lo
cual abre la posibilidad de que, incluso siendo una propiedad
privada, puedan ser reconocidas como personas sujeto de derechos
(p. 202).

El derrotero del capitulo pasa por un ejercicio de
especulacion tedrica fascinante, entremezclada con referencias a
obras de literatura de ciencia ficcién, donde entran en juego el
reconocimiento legal de las IAG, un proceso de desposesion esencial
de los medios de subsistencia necesarios para las propias IAG y la
proletarizacibn como su consecuencia necesaria. Es decir,
tnicamente bajo la condicién de vender su fuerza en el mercado de
trabajo con el fin de adquirir medios para su propia subsistencia la
IAG seria capaz de crear plusvalia.

Si bien el capitulo en el que decidimos concentrar ésta resefia
transcurre dejando futuros abiertos en relacién a los procesos que
llevaria a cabo un capitalismo de inteligencia artificial desarrollado,
la conclusién general del mismo presenta un horizonte
desesperanzador. Al conceder que la IAG, en un momento dado,
tenga la posibilidad de transmutar su estatuto de capital fijo al de
capital variable siendo capaz de generar plusvalia, los autores dan
un paso mds fundamentado en las tesis de Marx sobre la
personificacion del capital y su teoria de la poblacién excedentaria,
y abren la sombria posibilidad de que la IAG personifique la
totalidad de las categorias econémicas dando como resultado asi un
capital completamente automatizado y auténomo, que no necesite
ya de la agencia humana para su propia valorizacién (p. 210).

Con todo, parece ser que un futuro posthumano articulado
desde la teorfa marxiana de la maquina no se dirige a la tesis del
continuum humano-mdquina como sucede desde las coordenadas
del posestructuralismo deleuziano, sino a la tesis de una
“coexistencia”, por demds problematica, injusta, asimétrica y
desoladora, de la humanidad con mdquinas perfectas que la
desplazarian fuera del circulo de la produccién en tanto sistema de
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valorizacién vetusto o escollo que habria que tolerar o deshacerse
de élI.

Al mismo tiempo, gracias a su hilo conductor que intenta leer
a la IA y al marxismo entrelazados, poder inhumano resulta un
texto fundamental para interpretar el contexto socio-politico y
tecnolégico actual desde una perspectiva comprometida con la
materialidad, asi como para revisar y cuestionar los conceptos y
fundamentos del marxismo. El gesto atrevido de dedicar un
capitulo completo a la IAG y a la idea del desplazamiento total de
lo humano de la esfera de la produccién nos presenta, en principio,
un panorama abismal e indeterminado del futuro pero que deja
espacio para imaginar nuevas formas post antropocéntricas de
emancipacién. Se trata de un horizonte capitalista inhumano que
implica combatirlo desde una interpretacién posthumana de las
categorias marxistas y comunistas (p. 239). Frente a este horizonte
posible, la obra al menos delinea la posibilidad e incluso la
necesidad acuciante de un marxismo posthumano.

Fernando Macri

HAYLES, N. K. (2024): Lo impensado, trad. Alejandra Lépez
Gabrielidis, Lourdes Lopez Gabrielidis y Toni Navarro, Buenos
Aires, Caja Negra, 352 pp.

El campo de los estudios posthumanos ha puesto en
entredicho numerosos postulados filoséficos propios de la
modernidad, v. gr. su concepcién del sujeto cognoscente con
caracteristicas que se develan como sesgos. Atendiendo a la
genealogia de lo posthumano, podemos sefialar que se ha nutrido
de teorfas sobre la tecnologia y la biologia que propenden a una
superacién de la brecha ontolégica entre naturaleza y cultura o, mds
especificamente, entre lo natural y lo artificial. La filosofia ha ido
formando parentescos extrafios con otras disciplinas, trascendiendo
sus fronteras y contribuyendo, a su vez, a renovar discusiones
contempordneas en otros dmbitos de estudio. El libro de Katherine
Hayles, publicado originalmente en inglés en 2017 y traducido
recientemente al espafiol, es un caso ejemplar de la discusién

225



Reseiias

filoséfica acerca de lo humano, lo artificial y lo biolégico. Al mismo
tiempo enactia un enfoque materialista con base empirica,
repasando la evidencia cientifica disponible y trascendiendo las
fronteras disciplinares entre las humanidades y las ciencias. Con
esos ingredientes sobre la mesa, Lo impensado se vuelve una pieza
clave para comprender la tecnologia contempordnea de nuestro
presente acelerado imbricada con lo biolégico.

La autora se ha dedicado a investigar la relacién entre
literatura, ciencia y tecnologia en los siglos XX y XXI, como asf
también el vinculo entre humanos y mdquinas desde una mirada
transdisciplinaria que conecta filosofia, neurociencia y tecnologia.
Lxs traductorxs le reconocen, ademads, una mirada feminista. Este
libro en particular aborda lo que Hayles llama “cognicién no
consciente”: se trata de los procesos cognitivos, neuronales, que son
tanto inaccesibles a la consciencia como necesarios para su
funcionamiento. Uno de los sefialamientos que hace la autora en la
primera parte del libro es que estos procesos exceden a los seres
humanos, y son una pieza clave para ampliar el alcance de lo que
entendemos por cognicién, tanto a otras formas de vida como al
ambito de la técnica. Por ese motivo, una apuesta importante del
trabajo, que permite incluirlo en el marco general del
posthumanismo, es por la desantropocentrizacién. “Lo impensado”
es tanto aquello que no se piensa en el sentido usual del concepto,
eso que no llega a la conciencia, como aquello que no ha sido tenido
en cuenta por las investigaciones en el campo de las humanidades.
Cabe indicar aqui un contraste que aparece recién en el dltimo
capitulo, y es la distincién entre la cognicién no consciente, objeto
del estudio de Hayles, y el inconsciente en sentido freudiano. Si bien
el psicoandlisis presenta numerosas y fructiferas interacciones con
el campo de las humanidades, no puede decirse lo mismo respecto
de la biologia o las ciencias de la vida ni de la neurobiologia. La
autora propone, entonces, un descentramiento de lo humano desde
una mirada que atiende a evidencia empirica reciente proveniente
de estos campos. Esto lo realiza con un estilo claro y amable,
volviendo accesibles nociones complejas. Al mismo tiempo, su
enfoque permite comprender los ensamblajes cognitivos humano-
técnicos que permean la cotidianidad de nuestras sociedades
contemporaneas.
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El libro estd organizado en dos partes con cuatro capitulos
cada una. La primera parte aborda el no consciente cognitivo y los
costos de la conciencia, mientras que la segunda se enfoca en los
ensamblajes cognitivos. En el prélogo la autora presenta el sentido
que va a darle a ciertos términos criticos, tales como pensamiento o
ensamblaje, y la necesidad de repensar la cognicién desde sus bases
para comprender el alcance de lo impensado, es decir, de los
procesos cognitivos no conscientes e inaccesibles a la conciencia. A
la vez sefiala que una de las motivaciones de su contribucién en
torno a la cognicién no consciente, radica en su confianza en el
potencial transformador de tal concepto. Uno de sus objetivos es
contribuir a “formular la idea de una ecologia cognitiva planetaria que
incluya a actores tanto humanos como técnicos y que pueda
oportunamente convertirse en el foco de la investigacion ética” (p.
23). Dialoga con estudios sobre cognicién animal y vegetal, asi como
con gran parte de la filosofia de la técnica contempordnea, sin
descuidar las implicancias politicas que tiene el acelerado cambio
tecnolégico al que asistimos.

El primer capitulo es el mds extenso del libro, y también es el
que presenta discusiones mads relacionadas con los estudios
posthumanos. Por ello le dedicaremos un andlisis un poco mds
detallado que a los demads. Se titula “Cogniciones no conscientes:
humanos y otros”. En principio, la autora desarma la nocién de la
excepcionalidad humana que se sostiene en la preeminencia de la
conciencia en tanto principal rasgo de la cognicién. Por el contrario,
muestra que la cognicién “es una capacidad mucho mds amplia que
se extiende mds alld de la consciencia hacia otros procesos
neuroldgicos del cerebro y que estd también presente en otras
formas de vida y en sistemas técnicos complejos” (p. 29). De este
modo Hayles ataca el antropocentrismo en un doble movimiento:
ubica a la conciencia como un aspecto de la cognicién, que se
fundamenta en procesos no conscientes, y analiza otras formas de
cognicién, que pueden distinguirse en biolégicas y técnicas. Al
mismo tiempo sefiala que hay paralelismos entre la cognicién
humana no consciente y la cognicién técnica, e indica que ambas
“estdn ahora tan profundamente entrelazadas que serfa mds exacto
decir que se compenetran mutuamente” (p. 33). Con esto Hayles
hace hincapié en la sistematicidad de las interacciones humano-
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técnicas, que en la segunda parte analizard en términos de
ensamblajes cognitivos.

En las secciones siguientes del primer capitulo, la autora
muestra diversas objeciones que se le han dirigido recientemente al
paradigma cognitivista, especialmente aquellas provenientes de la
cognicién corporizada. Para esto se basa principalmente en trabajos
del psicélogo Lawrence Barsalou y en el libro pionero de este
enfoque, The embodied mind (1991), y cita también un trabajo del
tilésofo Andy Clark, exponente de la tesis de la mente extendida.
Cabe sefialar que la publicacién original en inglés de este trabajo de
Hayles fue en 2017, y desde entonces la investigacion en lo que se
conoce como enfoque 4E o postcognitivismo se encuentra en auge'.
A continuacién, distingue el pensamiento, término que emplea para
referirse a operaciones mentales complejas tales como el
razonamiento abstracto y el uso de lenguajes verbales entre otras, y
la cognicion en tanto “facultad considerablemente mds amplia
presente en diversos grados en todas las formas de vida biolégica y
en muchos sistemas técnicos” (p. 38). Esta ruptura con el enfoque
antropocéntrico de la cognicién le permite elaborar una mirada
comparativa de la misma. Menciona el marco de la biologia
cognitiva que flexibiliza las nociones de conocimiento, creencia y
sujeto; luego analiza la reivindicacién de la inteligencia de las
plantas, que ha producido una revisién de los criterios mismos de
lo que se considera inteligencia.

Promediando el capitulo Hayles presenta su definicién de
cognicién de la siguiente manera: “La cognicion es un proceso en el que
la informacion se interpreta dentro de contextos que la conectan con
significado” (p. 52). Sefiala su inspiracion en la teoria de la
informacién de Claude Shannon y en la mirada procesual que de
éste hiciera el fil6sofo Gilbert Simondon. Luego desglosa cada uno
de los componentes de su definicién, y presenta un marco tripartito

! De hecho, en 2018 se publicé el Oxford Handbook of 4E cognition, que puede tomarse
como uno de los hitos en la institucionalizacion del mencionado enfoque. Esta orientacion
es de sumo interés tanto para los estudios posthumanos como para la filosofia de la técnica,
dado que cuestiona la definicion y localizacion de los procesos cognitivos defendidos por
el paradigma cognitivista (que a su vez enraiza en la filosofia cartesiana y el privilegio de
la primera persona).
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de la cognicién humana. Este se representa piramidalmente, con la
cognicién no consciente mediando entre los procesos materiales que
se ubican en la base y los modos de consciencia que se encuentran
en la cuspide. A continuacién, propone la distincién
cognoscentes/no cognoscentes para reemplazar aquella entre
humanos/no humanos en los discursos que buscan enfatizar “la
agencia y la importancia de las especies no humanas y las fuerzas
materiales” (p. 66). Dicho binarismo parte de una ecologia cognitiva
mads amplia y permite destacar que todas las formas de vida tienen
capacidades cognitivas, y que solo los cognoscentes realizan
elecciones y toman decisiones. A su vez, este marco “establece la
posibilidad de que las tecnologias cognitivas puedan operar como
actores éticos en los ensamblajes que ellas integran con las formas
de vida bioldgica, incluida la humana” (p. 68), si bien se trata de
cognoscentes no conscientes. Los efectos de la cognicién técnica
interactdan con los complejos sistemas humanos y biolégicos en
general, y lo que se genera es una compenetracién tal que vuelve
obsoletas las fronteras ontoldgicas entre lo natural y lo artificial
como marco de indagacién filoséfica. Concluye el capitulo con una
reflexién sobre el papel de la critica humanistica en el complejo
panorama actual de ecologias cognitivas.

El segundo capitulo focaliza en la cognicién humana, ya que
analiza la relacién entre la cognicién no consciente y la conciencia.
Basdndose en las investigaciones de Antonio Damasio, muestra que
la consciencia crea coherencia, pero con el costo de la lentitud y de
un amoldamiento a las expectativas habituales. Al mismo tiempo,
la principal ventaja del procesamiento de informacién que se da en
la cognicién no consciente radica en su rapidez y complejidad. Por
ello su importancia es crucial en entornos donde abundan los
estimulos informativos complejos. Este aspecto sefiala en la
direcciéon de asumir que la consciencia no es la totalidad de la
cognicién. Ademds, “la consciencia necesita del procesamiento de
informacién no consciente y no podria funcionar de forma eficiente
sin é1” (p. 107).

En el tercer capitulo, Hayles evalta y discute algunas

nociones y conceptos fuertes en los nuevos materialismos. Evaltia
en qué medida el marco de cognicién ampliada que ella propone
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puede resultar en una compensacion de las limitaciones que
presentan los nuevos materialismos. Se ocupa de la evolucién, la
supervivencia, la fuerza y la transformacién. Concluye que “una
explicacion sélida de los procesos materiales no deberia ser el punto
tinal del andlisis, sino mds bien un componente esencial dentro de
una aproximacion que contemple multiples niveles, de lo
inorgdnico a lo organico, de lo no humano a lo humano, de lo no
consciente a lo consciente y de lo técnico a lo biolégico” (p. 150).

En el cuarto capitulo, que a su vez cierra la primera parte del
libro, Hayles recurre a la critica literaria analizando dos novelas en
cuyas tramas se vislumbra el funcionamiento de la cognicién no
consciente que ha desplegado en los capitulos previos. En Residuos,
de Tom McCarthy, la consciencia y la materia se entrelazan y se
tensionan en un personaje que ha sufrido dafios neurolégicos y
perdi6 el control sobre parte de su cuerpo. Aparece tematizada una
consciencia disfuncional, que permite ver la importancia de la
cognicién no consciente para los procesos conscientes como fue
sefialado en la primera parte del libro. Por otro lado, en Visién ciega,
de Peter Watts, se aborda la profunda interconexién entre la
cognicién humana y los sistemas cognitivos técnicos, lo que da pie
al siguiente capitulo.

La segunda parte se titula “Ensamblajes cognitivos”, y
comienza con el capitulo cinco en el que la autora profundiza en
conceptualizaciones sobre la agencia técnica y las interacciones
humanas. Fundamenta su eleccién del término “ensamblaje”, al que
distingue de las aproximaciones de Bruno Latour, quien buscaba
mostrar la simetria entre las acciones humanas y las fuerzas
materiales con la Teoria del actor-red. Hayles pretende enfatizar, en
cambio, “el flujo de informacién a través de un sistema y las
decisiones o elecciones que crean, modifican e interpretan ese flujo”
(p. 194). Precisamente es la redefinicién de la cognicién que la autora
ha desplegado en lo que va del texto lo que permite analizar los
ensamblajes cognitivos “como los medios por los cuales el poder es
creado, extendido, modificado y ejercido en sociedades
tecnolégicamente desarrolladas” (p. 195). El ensamblaje cognitivo
opera en multiples escalas y lugares, se transforma y muta al tiempo
que lo hacen los contextos. A su vez estos ensamblajes alteran los
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contextos y condiciones en que opera la cognicién humana. Luego,
a partir de un andlisis de caso se ocupa de cémo funciona un
ensamblaje cognitivo, concretamente al analizar el funcionamiento
del sistema automatizado de control y vigilancia de trdfico en Los
Angeles. Mas adelante en el capitulo la autora ahonda en la
dimensién moral de la agencia distribuida y la autonomia técnica,
repasando diversos andlisis acerca de los drones y robots
auténomos con potencia letal que se desarrollan en la actualidad.
Dado que en todo momento los fines y los medios se co-constituyen,
Hayles propone traer a primer plano que la distribucién de
responsabilidad ética se da de manera asimétrica entre la cognicién
humana y los componentes técnicos con los cuales se entrelaza. La
autora nos convoca a “reconocer que, cuando disefiamos,
implementamos y ampliamos sistemas cognitivos técnicos, también
estamos disefidfndonos a nosotras mismas y transformando la
ecologia planetaria, por lo que debemos tener cuidado” (p. 233).

En el capitulo sexto Hayles aborda un conjunto mas reducido
de prdcticas que entrelazan la cognicién humana y técnica en el
capital financiero. El tema central del capitulo es la temporalidad,
especificamente la “fractura temporal entre la cognicién humana y
la técnica” (p. 235). La autora argumenta que la masificacién del uso
de algoritmos para el trading financiero socava la hipétesis del
mercado eficiente. Lo hace analizando los casos histéricos de las
crisis financieras mundiales en 2008 y 2010 y el rol que en ellas jugé
la cognicién técnica. Propone tanto una intervencién constructiva
como una transformacién sistémica, y concluye sefialando que las
humanidades pueden contribuir a las discusiones sobre propdsitos
sociales mas amplios en relacién con el capital financiero.

En el capitulo siete nuevamente encontramos el abordaje de
una obra literaria, en este caso la novela La intuicionista escrita por
Colson Whitehead. A partir de una reconstruccién de la misma la
autora indaga en el rol de las fuerzas afectivas en los ensamblajes
cognitivos, nuevamente trayendo elementos de teorias de la
cognicién corporizada, pero también de las matemadticas. Sobre el
final del capitulo, y haciéndose eco de un ensayo de Laurent Berlant,
Hayles destaca diversas maneras en las que la literatura (en especial
la novela) puede contribuir a la comprensién de los ensamblajes
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cognitivos. Entre otros aspectos, las novelas muestran como operan
los afectos, proporcionan un contexto especifico, dan forma a la
experiencia y exploran cuestiones éticas.

El octavo y ultimo capitulo lleva por titulo “El potencial
utdpico de los ensamblajes cognitivos”, e inicia comentando que el
control evocado por el paradigma cibernético ya no es posible.
Seguidamente aboga por un dialogo mads constructivo entre las
humanidades digitales y las tradicionales. Para esto muestra coémo
la interpretacién, actividad por excelencia de las humanidades y
valorada como una capacidad exclusivamente humana, aparece
enfrentada a la descripcién. Mientras que la ciencia describe, las
humanidades interpretan, y esta actividad interpretativa y creadora
de significado aparentemente colisiona con las posibilidades de la
cognicién técnica, mds especificamente de los algoritmos. Sin
embargo, Hayles muestra como la descripcién y la interpretacion se
encuentran recursivamente integradas una en la otra, y que ciertos
algoritmos empleados en el andlisis literario replican actividades
propias de la cognicién no consciente. Concluye el capitulo y el libro
reflexionando sobre las ventajas y limitaciones que supondria para
las humanidades continuar en el camino tradicional, o ampliar la
idea de cognicién para incluir actividades no conscientes. En sus
palabras, “la cuestién no es si las maquinas pueden pensar, como se
pregunt6 Alan Turing hace mds de medio siglo, sino cémo las redes
de cogniciones no conscientes entre los cognoscentes del planeta
estan transformando las condiciones de la vida, mientras los
complejos sistemas adaptativos humanos se vuelven cada vez mds
interdependientes y entrelazados con tecnologias inteligentes en
ensamblajes cognitivos” (p. 346).

A modo de conclusién, y como ya adelantamos al inicio, este
trabajo de Hayles aparece como una fuente clave para abordar el
vinculo entre humanos y tecnologia desde el punto de vista
cognitivo. Si bien hay tecnologias recientes como los modelos
generativos de lenguaje que no existian cuando la autora publicé
originalmente esta obra, los conceptos que aporta iluminan incluso
las indagaciones que desde las humanidades pueden hacerse en este
sentido. A su vez, brinda aproximaciones esclarecedoras para
debates contemporaneos en torno a la especificidad de lo humano,
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propiciando el didlogo e intercambio interdisciplinar como antidoto
al aislamiento que nos aqueja en la academia.

Nahir Ferndndez

MALABOU, C. (2024): ;Qué hacer con nuestro cerebro?, trad.
Pablo Pachilla, Buenos Aires, Coloquio de Perros, 127 pp.y
Metamorfosis de la inteligencia. Del coeficiente intelectual a la
inteligencia artificial, trad. Horacio Pons, Buenos Aires,
Palinodia/La Cebra, 157 pp.

Dos obras clave del pensamiento de Catherine Malabou,
escritas con mdas de una década de distancia entre si, fueron
publicadas, en nuestro idioma, durante 2024. Se trata,
respectivamente, de Que faire de notre cerveau?, editada en francés
en 2004, y Métamorphose de l'intelligence: que faire de leur cerveau
bleu?, cuya primera edicién data de 2017.

La temporalidad de una traduccién o, en este caso, de una
serie de traducciones —quizds otra manera de pensar aquel pasaje
de una forma a otra que tanto le interesa a la autora—, produce
sus propios efectos. La simultaneidad de las ediciones
castellanas complica la sucesién lineal de la lectura (eso que
vino después, aquello que se anticipaba en el texto precedente)
y nos permite captar no solo las diferencias y las continuidades
que se ensanchan entre uno y otro texto, sino también cémo ambos
se implican en un cierto acontecimiento para el pensamiento.

En el nuevo prefacio que escribié con ocasién de la edicién
argentina de ;Qué hacer con nuestro cerebro? [de ahora en adelante
QHC], Malabou subraya la apertura que estaba en juego: “este libro
marcé el comienzo de mi emancipacién filoséfica” (p. 9). De la
fidelidad con aquel mismo comienzo participa también Metamorfosis
de la inteligencia [de ahora en adelante, MDI]. En ambos, Malabou
busca dar forma a una alternativa filoséfica y politica al rechazo
generalizado de lo neuronal y lo biolégico como sitios de un
determinismo inflexible y pernicioso.
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Aquel comienzo, aquel experimento, parecen ser también
nuestros: leemos a Malabou, la traducimos, porque buscamos
“poner en cuestion la idea, comtn a casi todos los filésofos, de que
existe una diferencia rigida entre vida bioldgica y vida simbdlica”
(QHC, p. 9); porque sentimos la urgencia de “una visién diferente
de la relacién entre biologia y politica, asi como entre cerebro y
pensamiento” (QHC, p. 10). La simultaneidad producida por la
doble traduccién no es, entonces, obra del azar: expresa la
actualidad del trabajo de la filésofa para quienes estamos
implicadas e implicados, en estas latitudes, en los problemas de una
nueva escena tedrica a distancia tanto de los trazos del textualismo
como de la sospecha contra las ciencias biolégicas. Es decir, para
quienes compartimos un cierto agotamiento frente a una forma de
hacer filosofia, asociada a otros dos nombres propios también
franceses: Jacques Derrida y Michel Foucault.

O, mejor dicho, leemos a Malabou porque experimentamos,
como ella, una misma necesidad de transformacion. Sentimos la
urgencia comun de un cambio de forma. Ya que su pensamiento,
antes que como ruptura, se despliega como reformulacion de
aquellas herencias. Malabou busca repensar los asuntos del sentido,
del sujeto, de las libertades y de la diferencia, desde la filosofia
continental pero ya no contra la supuesta rigidez idéntica de lo
material, la inevitable presencia de la forma o el filén
pretendidamente determinista y totalitario de la ciencia. Pensar
criticamente la alteridad, si, pero a través de los desarrollos de las
ciencias contempordneas: con y no contra el cerebro y el cuerpo
biolégico.

De la deconstruccion a las neurociencias

Ambos libros construyen una nueva relacién de la filosofia
con las neurociencias, las ciencias de la vida y las ciencias cognitivas,
releidas como relevantes campos de reformulacién de lo que
significa pensar, de lo que es ser un sujeto, y de la posibilidad misma
del cambio. Una nueva relacién alejada de la desconfianza con la
cual el saber del espiritu o del sentido miré casi siempre a las
ciencias del cerebro o del cuerpo, entendidas como discurso de
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regularidades legaliformes, rigidas, que aplanarian toda diferencia
en la presencia de lo mismo. Formalizaciones de una necesidad
férrea que harian imposibles la libertad y la creacién humanas.

Ambos libros son una forma, también, de responder al
desafio lanzado por Jean-Pierre Changeux en su L’homme neuronal
[El hombre neuronal] de 1983, que Malabou cita reiteradamente. En
aquel libro, el neurocientifico francés —reconocido por su modelo de
estabilizacién/regresion de las redes sindpticas durante el
desarrollo cerebral-alertaba a quienes se dedican a la filosofia sobre
su desconocimiento respecto de la revolucién cientifica del siglo XX
en los estudios neurolégicos: el descubrimiento de la plasticidad
sindptica, al que compara con hitos tales como la fisica moderna y
el descubrimiento del ADN, que sacudi6 las certezas precedentes
sobre las estructuras materiales del cerebro y la ontogénesis de los
procesos cognitivos bdsicos y superiores.

En QHC, Malabou busca pensar a partir de la siguiente
constatacion: para las neurociencias, “el cerebro es una obra” (p. 35).
Es decir, lejos de ser un sustrato organico rigido, determinado
genéticamente, sobre el que no podria caber la pregunta de qué hacer
con él, lo cerebral es descrito como una estructura material ductil,
modificable y sensible a la experiencia. En efecto, lo que se descubre
es que la modulacién de la eficacia sindptica permite un darse forma
y un ser formado del cerebro, una capacidad de auto-organizacién
sensible que encarna el doble sentido de lo plastico: como material
pasible de recibir forma y como accién capaz de dar forma.
Particularmente intensa en los estadios iniciales del desarrollo (del
embrién y del infante), esta plasticidad cerebral persiste a lo largo
de la vida adulta como funcién modulativa y se registra, incluso, en
la capacidad del cerebro para modificar sus conexiones neuronales
frente a ciertos traumatismos. Antes que una estructura
predeterminada, nuestra materia gris es un verdadero “arte pldstico
orgdnico” (QHC, p. 43). Una estructura de nuestro cuerpo vivo es
capaz de recibir la impronta del mundo y de otros vivientes, a la vez
que de darse sus propias formas y transformarse a lo largo del
tiempo. A partir de esta constatacion, las relaciones entre necesidad
y libertad, cuerpo y conciencia, vida y simbolo, pueden ser
transformadas tanto como puestos en duda muchos supuestos
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sobre la pretendida funcién ideolégica de las ciencias neuronales en
la sociedad contemporanea.

Asi, luego de explorar los diferentes niveles de plasticidad
cerebral en el primer capitulo (“Campos de accién de la
plasticidad”) Malabou se pregunta “si el cerebro es un 6rgano
biol6égicamente destinado a atenuar sus determinaciones biolégicas,
si el cerebro es en cierto modo un érgano que se cultiva, ;qué cultura
le corresponde? Ya no puede tratarse, en efecto, de una cultura del
contra-determinismo biolégico, o en otras palabras, de una cultura
contranatura” (QHC, p. 69). El resto del libro buscard elementos
para dar forma a una conciencia critica del cerebro, capaz de
contribuir a una liberacién neuronal que asuma los problemas al
mismo tiempo estéticos, éticos y politicos en cuestién, sin esperar
resolverlos desde fuera de la materialidad de la vida orgdnica.
Malabou resumird esta posicién, en las conclusiones, a través de la
figura de un “altermundialismo biolégico” (QHC, p. 125).

Pero la posibilidad de esta nueva cultura naturalista de la
critica debe lidiar con dos contrafiguras problemaéticas: la de la
flexibilidad neoliberal y la de un nuevo reduccionismo neuronal. En
este sentido, Malabou discute, a lo largo de QHC, contra estas
posibles inflexiones ideolégicas de la plasticidad cerebral.

Por un lado, en el capitulo 2 (“La crisis del poder central”)
explica que la concepcién plastica del cerebro como reticularmente
ductil pone en cuestién el modelo centralizado del mando y la
metéfora del cerebro-mdquina —imagen que, desde Henri Bergson,
asociaba lo mental con una instancia de comando rigida y
preprogramada—. De este modo, lo neuronal se abre a una sintonia
problemadtica con el nuevo espiritu del capitalismo tardio, con su
organizacion en redes deslocalizadas y su demanda de flexibilidad.
Esta captura de la capacidad orgédnica de transformacion a los fines
de una adaptabilidad sin limites y una resiliencia forzada produce,
segin Malabou, nuevos malestares y nuevas formas de exclusion.
Para enfrentarlas no cabria, sin embargo, un rechazo de las
neurociencias, o la postulaciéon de una resistencia exterior a esta
coincidencia problemdtica entre cerebro y mundo capitalista, sino
una critica inmanente de sus formas normalizadoras: una critica que
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permita a los cerebros plésticos “determinar los limites de su
flexibilidad” (QHC, p. 95). Se trata de recuperar el proyecto de una
autonomia subjetiva a partir de la materialidad neuronal y no
renegando de ella.

Por otro lado, en el capitulo 3 (“Vos sos tus sinapsis”) se
cuestiona la hipétesis de una continuidad perfecta entre lo neuronal
y lo mental. Si las neurociencias permiten “elaborar un nuevo
abordaje del sentido que no rompa nunca con la materia y que no
proponga por lo tanto, precisamente, ningtn afuera” (QHC, p. 32),
su riesgo es el del aplanamiento de la conciencia y su libertad en una
nueva forma de determinismo neurobiolégico. Para contrarrestar
este riesgo, Malabou intenta una suerte de deconstruccién del Yo
sindptico. Postula, entonces, la emergencia de una instancia de
alteridad, una identidad accidentada, que estd embridada con el
mantenimiento homeostdtico de wuna constancia -el Yo
autobiografico o proto-yo de los neurocientificos— pero que no
puede reducirse a ello. Es decir, busca mostrar cémo el pasaje de lo
cerebral a lo mental no puede ser lineal sino mediado, dialéctico:
producido a través de la negacion y la resistencia inscritas en las
formas mismas de lo neuronal en su relacién con el mundo. Luego
de esta experiencia con el campo de la plasticidad neuronal, lo que
emerge es un esquema profundamente metamorfoseado de la
critica: ya no antinaturalista sino “metaneurobioldgico” (QHC, p.
114).

Ahora bien, el interés de Malabou por el campo
neurocientifico, que permite tal metamorfosis, parece surgir
inicialmente de una coincidencia virtuosa: la plasticidad habia sido
la nocién que la filésofa habia movilizado previamente, en su tesis
doctoral bajo la direcciéon de Derrida, para una relectura
deconstructiva de la temporalidad de la dialéctica hegeliana.

En el mismo prélogo a la edicién argentina de QHC, Malabou
precisa que, luego de aquel trabajo que publicard en 1994 como
L’avenir de Hegel [El porvenir de Hegel] (2013), le “sorprendi6 [...]
descubrir que ese mismo concepto [la plasticidad] se habia
convertido en una herramienta descriptiva central de la neurologia
contemporanea” (p. 9). Ese descubrimiento le permiti6 “salir de los
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confines de la especializacién universitaria, que prohibe cualquier
aventura fuera de sus muros”, y sustraerse a un destino de
“comentadora vitalicia de Hegel” (ibid.). Aquella “nocién discreta
de la filosofia hegeliana” que Malabou habia intentado convertir en
concepto de ésta, en una “instancia de captacién” (2013, p. 24) que
permitiera darle otro porvenir a la dialéctica, se metamorfoseaba en
puente hacia las ciencias de la vida. La plasticidad como nocién,
como concepto, como problema, se despliega, para Malabou, desde
Hegel a las neurociencias.

Una década después del volumen sobre Hegel, Malabou
publicard, simultdneamente a QHC, otro trabajo filoséfico de
envergadura: Le change Heidegger [El cambio Heidegger] (2004). Allf,
la nocién también discreta de metamorfosis (Verwandlung) en la
obra heideggeriana le permitia una novedosa instancia de captacién
de la ontologia, haciendo emerger el problema fundamental de una
nocién ultra-metafisica del cambio, aquella que Malabou llama
economia o metabolismo ontolégico: un régimen de intercambia-
bilidad absoluta entre el ser y los entes.

Sin embargo, si en ambos trabajos de 2004 se trata, en algtin
sentido, del problema del cambio —como asunto filoséfico y
cientifico, ontolégico y epistemoldgico, metafisico y material—, esta
creciente convergencia de problemdtica no implica todavia una
interpenetracién generalizada. El libro sobre Heidegger no trabaja
explicitamente ni con los materiales, ni con las categorias, ni con las
obras fundamentales de la neurologia contemporanea presentes en
QHC. De hecho, la nocién misma de plasticidad retrocede a un
segundo plano para favorecer un andlisis del movimiento que ésta
permitiria a nivel ontolégico.

Por el contrario, en QHC —un libro breve en comparacion,
que Malabou escribe por encargo- ciencia y filosoffa son hiladas en
el argumento de forma simétrica. Aqui, Malabou no busca ofrecer
una lectura critica de las neurociencias desde la filosoffa. En esta
sutil pero fundamental inflexién de la posicion de la filsofa, reside
toda la importancia de aquel pequefio libro sobre el cerebro. Ya que
una lectura de ese tipo reproduciria, sin transformar, la agotada (y
agotadora) funcién hermenéutica y normativa que las humanidades
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se atribuyen, desde hace tiempo, en relacién a los saberes
naturalistas: la misién de regular, desde fuera, lo que consideran un
campo cientifico desprovisto de valores, de sentido reflexivo y de
historia intrinseca. Por el contrario, lo que ensaya Malabou es una
forma de critica —en el sentido que daba Foucault al término: de
ontologia histérica de nosotros mismos (1999, p. 347) — desde, y nosobre,
las neurociencias. Lo que intenta hacer en QHC, dice, es “construir
esa extrafia entidad critica, a la vez filosdfica, cientifica y politica, que
serfa una conciencia del cerebro” (QHC, p. 35). Relanzar el gesto de la
ilustracion en una direccién sensible (Martin, 2024): atrevernos a
pensarnos como una razén encarnada, tener el coraje de servirnos
de nuestro propio cerebro.

A partir de entonces, en la obra de Malabou, la plasticidad se
afirmard como problema fundamental para el cual no cabe ya un
trabajo a dos bandas —por un lado, la filosofia; por el otro, las
ciencias—. Si hay “una sola vida” (Malabou: 2015), hay también un
solo esfuerzo critico por comprenderla. En este sentido, el nudo de
sus trabajos posteriores (2007; 2014) consistird en una relectura de
otros dos nombres fundamentales de la tradicién continental, Freud
y Kant. El psicoandlisis y la filosofia trascendental seran repensados
a través de la revolucion neurocientifica, los estudios de las lesiones
cerebrales y los descubrimientos epigenéticos de la biologia
postgendmica. La publicacién de MDI -libro en el que Malabou
regresa sobre algunos de sus argumentos de QHC a la luz de los
avances mds recientes de la inteligencia artificial y de un estudio
genealdgico de la nocién de inteligencia— se enmarca ya plenamente
en este nuevo esquema de un monismo pldstico.

Es importante sefialar que, aunque el novedoso esquema de
pensamiento de Malabou parezca surgir de aquella azarosa
consonancia entre dialéctica hegeliana y neurociencias, es, sobre
todo, producto de una cierta fidelidad, ella misma pldstica, a la
deconstruccién. En contra de lo que podria parecer, su “giro
neuronal”, evidenciado en los libros aqui comentados, no implica
un abandono del proyecto deconstructivo, sino el hallazgo de un
modo de continuarlo, de darle forma a su porvenir.
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Tal como Malabou insiste recurrentemente, la plasticidad o
la metamorfosis representan precisamente la posibilidad de
encontrar una salida alli donde no hay salida alguna: cambiar de
forma cuando es imposible cambiar de mundo o sustancia. Frente
al impasse que detecta en la deconstruccién —detenida en una
impotente espera mesidnica-, Malabou descubre en las
neurociencias contempordneas la clave para una mutacién del
esquema motor del pensamiento: la plasticidad en el ocaso de la
escritura, un nuevo materialismo en lugar de la gramatologfa (2005).

Frente a la primacia de lo informe en la deconstruccién que,
segin Malabou, termina por fetichizar la huella o la alteridad del
Otro en nuevos modos de trascendencia, se trataria de pensar una
disrupcién inmanente (2010b, p. 67) en el campo cerrado de las
formas. Una alteridad sin trascendencia, la capacidad de encontrar
diferencia en lo idéntico solo mediante cambios de forma,
metamorfosis. De este modo, Malabou postula un nuevo
materialismo que concibe lo real como finito pero esencialmente
maleable, como un régimen de intercambiabilidad absoluta de
formas. Tal intercambiabilidad, argumenta, desarma la oposicién
rigidizada entre forma y huella para poner un freno a la
desmaterializacién escritural de la filosofia contemporanea.

La organizacién neuronal, como tal, expone, para Malabou,
la riqueza de posibilidades de un sistema material cerrado y auto-
organizado: un cerebro que se transforma a si mismo. A diferencia
de los trazos escriturales, las huellas neuronales se manifiestan
como cambios de forma en las redes sindpticas, revelando una
potencia de produccién de sentido que excede al signo, su
inscripcién y su diseminacion. Esta perspectiva lleva a Malabou a
plantear, en su articulo “How is subjectivity undergoing
deconstruction today?” [;Cémo estd siendo deconstruida hoy la
subjetividad?], una pregunta radical: “;no se involucra la
neurociencia en una deconstrucciéon mds material y radical de la
subjetividad que la llevada a cabo por la propia deconstruccién?”
(2009, p. 11). Se trata, en definitiva, de abandonar la confianza
exclusiva en las potencias del lenguaje y lo simbdlico como tinicos
suplementos generadores de diferencia, para descubrir, en cambio,
las posibilidades de transformacién inscritas en lo finito de la vida
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misma, antes que en los trazos proliferantes de la letra. Desde “el
mutuo donarse de la forma entre lo empirico y lo noético” (2013, p.
45) a la “intrusién del cerebro en el dmbito del espiritu” (QHC, p.
22), lo que emerge es una metamorfosis ultra-histérica de la
ontologia y de su captacién, la filosoffa. La plasticidad, dice
Malabou, “es la ley sistémica del real deconstruido” (2005, p. 107).
La plasticidad se erige como figura de la condicién ontolégica y
tiloséfica actual. Lo que permitié a Malabou intuir esta nueva figura
para el pensamiento fue precisamente el trabajo cuerpo a cuerpo —
o, mejor dicho, cerebro a cerebro- con las neurociencias, iniciado en
QHC.

Otra politica de la vida biolégica

La plasticidad, al mismo tiempo que testimonio de una nueva
organizacion del ser y de su esquema de captacion, seria, ella
misma, una salida metamorfica al precedente callején sin salida del
determinismo bioldgico. Se trata de una figura que permite entonces
una nueva nocién de libertad y necesidad, y una reconfiguracién de
la relacién entre critica y saberes bioldgicos, a distancia de ciertas
formulaciones clésicas.

Ya en el comienzo de QHC, Malabou sefialaba un primer
desplazamiento mds alld de la arqueologia del saber foucaultiana:
“no es solo que el cerebro tenga una historia —a saber, la de su
construccién en tanto objeto cientifico— sino que €l es una historia”
(QHC, p. 35). Es decir, no se trata solamente de resituar la
emergencia del cerebro como efecto de una episteme, de un régimen
de enunciacién o de un dispositivo de poder, sino de pensar a partir
de esta historicidad intrinseca a la vida biolégica que la neurociencia
descubre. Malabou propone, en este sentido, desplazarse desde la
pregunta epistemoldgica y del campo de una genealogia de la
verdad a un nivel donde la ciencia nombra una historicidad de
nosotras y nosotros mismos que no es exclusivamente discursiva o
simbdlica, ni resultado de la accién humana. Contra la amenaza de
la falacia naturalista, de la apelacién rigida a una determinacién
biolégica, se abre, de este modo, otra forma de resistencia que no
pasaria por la desustancializacién de la vida material. Lo viviente
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no necesita ser disuelto completamente en el campo mévil de la
cultura y el lenguaje humanos para tener historia, para producir
diferencias.

Atn mds, aquel cerebro metamoérfico, intrinsecamente
histérico, permite captar, para Malabou, “la posibilidad de una
nueva libertad y de un nuevo sentido de la historia” (QHC: 49).
Podriamos decir que se trata de la posibilidad de una libertad
encarnada: “una nueva comprension de la libertad como intimacién
de la metamorfosis en un mundo cumplido y ya siempre realizado”
(20107, p. 9). Es decir, la libertad como cambio de forma, no como
salida extdtica del reino de la necesidad orgéanica.

Asi, la intrusién del cerebro en el d&mbito del espiritu, que
Malabou descubria en QHC, reverbera, desde entonces, para ir
creciendo hasta una revision considerable de la tradicién biopolitica
en un punto central: la oposicién entre vida biolégica y vida
simbdlica. Esta revision lleva a Malabou a afirmar un monismo vital
que permita concebir otra forma de resistencia, una “resistencia
bioldgica al biopoder” (2015). Mds alld del “prejuicio anti-biolégico”
(ibid.) de la filosofia, lo que parece estar en juego es la posibilidad de
concebir, después de Foucault, una estética de la existencia que no
se limite a inscribir figuras simbodlicas, subjetivaciones en la
superficie del cuerpo, sino que emerja desde sus entrafias.

En MDI, Malabou presenta su estudio de la inteligencia como
parte de este esfuerzo por deconstruir tal desdoblamiento de la
vida, que persiste incluso en la tradicién biopolitica: aquella
disyuncién entre “un conjunto de datos oscuros que [...] constituyen
el cierre fatal con el que tropieza el pensamiento en sus exigencias
de libertad” y “otra’ vida, que se deja modelar, elegir, orientar, y
parece escapar al determinismo de la primera” (MDI, p. 23). El
concepto de inteligencia es sitio privilegiado de este “conflicto
filos6fico entre los dos lados de la vida” (MD], p. 24); un concepto
desgarrado, como relevo de la razén ilustrada, entre su sentido de
comprension y astucia inventiva, y su formalizacién cientifica como
facultad mensurable o competencias innatas. Este binarismo es
desmentido, segiin Malabou, por “los recientes avances de la
neurobiologia”, al mostrar que “no hay mds que una sola vida y lo
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simbdlico y lo biolégico estan originaria e intimamente mezclados”
(ibid.).

En la introduccién y en el primer capitulo (“G. Inteligencia y
destino genético”), Malabou revisita la genealogia del conflicto
entre el sentido psicolégico emergente de inteligencia y la filiacién
filos6fica de las nociones de intelecto o entendimiento,
descendientes del nous aristotélico. En un primer momento, parece
tratarse de la defensa filoséfica de una cierta universalidad del
intelecto contra una emergente nocién positiva y empirica de
inteligencia como variable distribuida, inevitablemente, de forma
desigual. Aun mads, la nocién naturalista de inteligencia apareceria
demasiado préxima al innatismo y al automatismo —a la pasividad
de lo dado desigualmente por naturaleza y a la rigidez repetitiva del
mecanismo—, llevando a la filosoffa a “oponer una resistencia
inflexible a las pretensiones de la psicologia y la biologia” (MDI, p.
34). Contra la amenaza de reduccién del sujeto a una naturaleza
pasiva 0 a un mecanismo ciego, solo parecia posible erigir, nos
muestra Malabou, la reaccién paranoide del intelecto. Una
formacién reactiva, una verdadera “proteccién antiestimulo” (ibid.)
del espiritu contra su mente encarnada en un cuerpo. Un doble
rechazo de lo neuronal y de lo cibernético, del cerebro vivo y de la
madaquina, que, para Malabou, dejé su marca determinante en la
tilosoffa continental del siglo XX.

Malabou traza la historia de este primer determinismo de la
inteligencia en la psicologfia, las teorias evolutivas y eugenésicas de
fines del XIX hasta su imbricacién con la genémica del XX. Muestra
c6mo la nocién de la inteligencia como generalidad se traduce en el
genio hereditario de Galton y en el coeficiente intelectual de Binet-
Simon como ratio de aptitudes genéricas. Luego, profundiza su
sentido de determinacién heredable en la busqueda de un supuesto
gen de la inteligencia de los modelos de la gendémica de los
comportamientos y de la biologia molecularizada del siglo pasado.
Se constituye asf una primera forma de la inteligencia, la de “destino
general” (MD], p. 43).

Contra este “determinismo de los test y los genes” (MD], p.
63), la filosofia continental no habria hecho sino alzar obsesivamente
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el escudo defensivo del intelecto. La operacién, inaugurada segtin
Malabou por Bergson, consiste en postular que lo que escaparia al
reduccionismo de la nocién cientifica, positiva y naturalista de
inteligencia serfa “otra inteligencia”, siempre entendida como
“instancia desbiologizada” (ibid.). Bergson llam¢ intuicién a esta
otra mente de la mente, a esta otra vida de la vida.

A partir de esta disposicion reactiva se articula una compleja
formacién defensiva que Malabou describe como una testudo
tiloséfica. El centurién que la comanda es Bergson, afirmando la
imposibilidad de reducir la intensidad del pensamiento a cualquier
magnitud cuantificable. Esta formacién de tortuga, como la de las
legiones romanas, se despliega en cuatro filas conceptuales
sucesivas. Primero, el scutum de la critica a la psicologia como
principio policial en Canguilhem. La biopolitica es situada como
una segunda formacién, empufiando el pilum de la critica al saber
psiquidtrico y biolégico, de Foucault a Agamben, como
esencialmente normalizador y totalitario. Luego, se enlista como
tercera linea de infanterfa la renegacién heideggeriana de la
tecnociencia y de la inteligencia como falsificaciéon del espiritu. Por
ultimo, se encontraria una cuarta linea, la de Derrida: el intento de
salida deconstructiva que subraya la tonteria que emerge cuando la
inteligencia se toma por objeto y pretende encontrar su esencia.

Esta formacién defensiva es asimismo un distanciamiento
compulsivo de parte de la filosofia continental respecto de los
avances de las ciencias bioldgicas y cognitivas del siglo XX: el
escudo reactivo y la jabalina critica se alzan contra toda nocién
emergente de la psicologia, la cibernética y la genética. Pero, dice
Malabou, esta “resistencia de los fil6sofos, al ser siempre la misma,
carece cruelmente de actualidad y pertinencia” (MDI, p. 43). Se
tratard entonces de encontrar otra salida a este callejon sin salida
que es la afirmacién de la autonomia del espiritu contra los
supuestos automatismos de la materia, la oposicién de un intelecto
descorporizado a una inteligencia presuntamente presa de aquella
jaula neuronal que la ata a un organismo. Tarea fundamental en
tanto se juega en ella la posibilidad de recuperar el cuerpo viviente
para el pensamiento. Ya que “la critica de la biologfa, linea de
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defensa fundamental de la tortuga filoséfica, siempre equivale a un
rechazo del cuerpo” (MD], p. 79).

Esta salida metamorfica emergera precisamente alli donde la
biopolitica menos la esperaba, tal como Malabou muestra en el
segundo capitulo de MDI. De hecho, la desmentida mds eficaz del
“todo es genético” no provino de la teoria socioconstructivista ni de
la filosofia deconstructiva sino del propio desarrollo de las ciencias
biolégicas, bajo la forma del paradigma epigenético. La epigenética
es una mutaciéon de la biologia contempordnea que parte de un
descentramiento del programa genético y de sus mecanismos
informacionales de transmisioén para concentrarse en las formas de
modulacién y modificacién de la expresion génica y el desarrollo
fenotipico, ambos sensibles al entorno y a las interacciones
materiales al interior del organismo (Sudrez y Tosello, 2024). Ligada
a la revolucién neurobiolégica y a la nocién pldstica del cerebro que
estaba en el centro de QHC, la epigénesis porta, sin embargo, un
alcance mayor. En algtn sentido, podriamos pensarla como una
extension de la plasticidad al cuerpo viviente en su conjunto.
Cerebro y genoma se vuelven material y estructuralmente
maleables. Poco adecuados, por lo tanto, para jugar el papel de
aquella figura amenazante, la del determinismo de lo mensurable,
contra la que se erigia la testudo de la filosofia continental. Antes
que su fidelidad al biopoder, las ciencias biolégicas revelaron, con
la epigénesis, una disruptiva potencia metamorfica en la carne
misma de la materia viviente.

Otra temporalizacion del trascendental y otro automatismo de la
inteligencia

La emergencia del paradigma epigenético en las ciencias
contempordneas supone, a su vez, una segunda metamorfosis de la
inteligencia que se explora en el resto del capitulo 2 (“El cerebro
azul”) de MDL. El punto central reside en que, como sabemos desde
QHC, la plasticidad cerebral o “la teoria de la epigénesis por
estabilizacion sindptica” es “lo contrario de un innatismo” (MDI, p.
85). A partir de esta disolucién del innatismo neuronal, el intelecto
creativo pero descorporizado ya no puede oponerse, sin caer en una
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verdadera tonterfa, a una inteligencia concebida como mecanismo
biolégico rigido y repetitivo. Por el contrario, la estructura y el
funcionamiento material de la inteligencia neuronal es ella misma
“libre en sus construcciones” (MDI, p. 87). Los datos biolégicos, las
“bases neuronales” de la cognicién, antes que contradecirla,
“garantizan la independencia de la inteligencia: la disponibilidad de
sus disposiciones” (MDI, p. 87), su capacidad de autoformacién y
transformacion.

Lejos de la figura de “destino general” del determinismo
precedente, esta segunda forma de inteligencia, epigenética, puede
captarse como la formacién de un habitus pldstico: la necesaria y
permanente “puesta en relacién entre instancias heterogéneas:
naturaleza/ cultura o biologia /historia” (MDI, p. 87). La inteligencia
es el creativo “relevo inorgdnico de lo organico” (MDI, p. 93). Es el
proceso pldstico que permite el permanente intercambio de formas
entre lo material y lo simbdlico, entre el cuerpo, el entorno y la
conciencia. Es decir, no es mds que el modo de existencia de la tinica
vida que tenemos. Antes que el nombre de uno de los polos de la
disyuncién entre vida organica y vida simbdlica, la inteligencia es la
vida misma que solo puede existir como constante anudamiento
ductil de materia y simbolos.

Malabou ya habia explorado las consecuencias que esta
metamorfosis (y lo que ella implicaba: el derrumbe de la disyuncién
cldsica en dos vidas) tenfa para la razén trascendental. En Avant
demain. Epigenese et rationalité [Antes de mafiana. Epigénesis y
racionalidad] (2014), Malabou se preguntaba, a distancia del alegato
del realismo especulativo a favor de un abandono del
“correlacionismo” kantiano (Melliasoux, 2015), por la posibilidad
de una metamorfosis del sujeto trascendental. Se trataria de
relanzar, en un nuevo sentido materialista, los intentos de
temporalizar o historizar la razén como modo de sustraerla de su
tendencia al innatismo o al performacionismo, demasiados cercanos
al dogmatismo metafisico que Kant habia buscado superar.
Malabou recupera asi la idea de una “epigénesis de la razén pura”
(Kant, 2009, p. 187) para pensar una forma pldstica del
trascendental. Una posibilidad de volver maleables, antes que
inmutables, las categorias del entendimiento y las formas puras de
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la sensibilidad. Esta posibilidad de sustraer el sujeto a la eternidad
del a priori, luego de Hegel, Heidegger o Foucault, despunta, para
Malabou, en las nociones neurobiolégicas de la plasticidad. Ya nos
lo habia dicho: para la neurociencia, el cerebro es una historia. Por
lo tanto, bien puede ser el sitio mds adecuado para esta
temporalizacion plastica del sujeto razonable: el punto de partida
de un materialismo trascendental.

En MDI, Malabou contintia esta exploracién epigenética y
biomaterialista de la razén a partir de la epistemologia genética de
Piaget. Esta es genética en el sentido de un estudio de la génesis de
las categorias del pensamiento, no de una determinacién de las
ideas por los genes. De hecho, la psicologia de Piaget es, como
muestra Malabou, epigenética. En ella se encuentra un temprano
intento de poner en relacién biologia y psicologia, vida organica y
l6gica, por fuera del determinismo, pero reivindicando la
dimensién empirica, o encarnada, de la inteligencia. Una
embriologia mental que es epigenética en tanto modula su auto-
diferenciacién progresiva. Los estudios de Piaget permiten pensar
la construccién del a priori en relacion al desarrollo orgdnico como
una experimentaciéon crecientemente adaptativa con el
trascendental. Esta experiencia del a priori seria lo propio de la
inteligencia. Asi, esta no se opondria a la razén trascendental tal
como un empirismo puro a un apriorismo puro. Ella misma es el
proceso de construccién adquirida de lo innato, la experimentaciéon
falible que da lugar a las estructuras légicas, la emergencia de un
esquematismo ductil: la historia pldstica de la razén.

De Piaget a las neurociencias y la biologia epigenética, la
inteligencia completa su segunda metamorfosis, muy a pesar de la
testudo filoséfica. El concepto emerge de la crisdlida neurobioldgica
como “el mensajero ideal entre biologia y filosofia, entre una
economia empirico-natural —la organizaciéon del cerebro- y la
apertura de esa misma economia a todas las aventuras del sentido”
(MD], p. 100). La plasticidad cerebral ocupa asi el lugar de aquello
irreductible a los tests y a los genes que la filosofia se empecinaba
en ubicar en otra mente o en otra vida, en el intelecto o en lo
simbolico. El fin de la proteccién antiestimulo podia ser entonces el
inicio de “un nuevo pensamiento de la libertad que ya no estuviera
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separado de la determinacién biolégica del pensamiento y la
accion” (ibid.). Esa esperanza, Malabou dice haberla resumido “en
el pasado [...] por medio de una sola pregunta: ;qué hacer con
nuestro cerebro?” (MDI, p. 101)

Sin embargo, una tercera metamorfosis de la inteligencia,
mads reciente, complicé esta esperanza y esta pregunta: la irrupciéon
de la inteligencia artificial. La invencién de los chips sindpticos
“despert6 de golpe” a Malabou “de [su] suefio no dogmatico” (MD],
p. 101). Esta nueva forma de procesador y de computo funciona
“imitando” la sinapsis cerebral, mds alld de la cldsica arquitectura
computacional de von Neumann. La plasticidad podria ser, de este
modo, un atributo no exclusivo del cerebro: nuevas computadoras
podrian programarse para no estar programadas; construidas, por
disefio, como pldasticas. Emerge asi la posibilidad de médquinas que
podrian construir sus propios habitus. La pregunta ahora debe ser
también, entonces, qué hacer con este cerebro de ellas, las
inteligencias artificiales, en el horizonte de su autonomia pléstica,
hecha de silicio y ya no de carbono.

Esta novedad cataliza, en MDI, un ejercicio de metamorfosis
del pensamiento de la propia Malabou, en dos sentidos. En primer
lugar, motiva una autocritica explicita de las conclusiones a las que
antes habia llegado en QHC. La posibilidad de inteligencias
artificiales de este tipo (verdaderas inteligencias, en el sentido de
habitus plésticos) vuelve imposible seguir oponiendo la ductilidad
de lo cerebral a la rigidez computacional, continuar insistiendo en
la diferencia “entre plasticidad orgénica y flexibilidad tecnolégica”
(MDL, p. 109), como reserva de posibles resistencias frente al
biopoder del capitalismo tardio. Si en QHC se saludaba el supuesto
fin de la analogia cerebro-maquina, la nueva metamorfosis de la
inteligencia actualiza y transforma, a la vez, esta conexién,
suscitando una ulterior transformacién del pensamiento, de sus
esperanzas y de sus preguntas.

Pero este despertar del suefio no dogmatico de la plasticidad
corre el riesgo de volver a movilizar la testudo filoséfica en una
nueva forma: la de “la reactividad tecnéfoba y descorazonada”
(MDL, p. 112). Por eso, en segundo lugar, el pensamiento de
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Malabou se transformard para evitar esta posible recaida en una
posicion defensiva. En efecto, el colapso de la barrera entre vida
orgdnica, simbdlica y artificial que implica la IA le permite, dice,
explorar un nuevo desafio: “la posibilidad de abordar la relacién de
lo viviente con lo no viviente en una aventura que no sea la ya
superada de su diferencia” (MD], p. 25).

De forma menos explicita que la autocritica precedente, lo
que Malabou parece insinuar es que aquel prejuicio constitutivo de
la filosofia que se busca deconstruir no seria exclusivamente
antibiolégico sino también antimaquinico. De ahi que la oposicién
entre inteligencia e intelecto refiriera en la tradicién continental no
solo al problema de la determinacién innata, de lo heredable e
inmodificable en la vida y la filiacién, sino también al riesgo del
automatismo, de la mecanizacién del pensamiento mismo.

Lo que resta del libro, en particular el tercer capitulo (“Como
un cuadro de Pollock”), se aboca a desactivar esta otra posible
configuracion de la tortuga defensiva de la filosoffa. Lo que interesa
a Malabou es revisar la idea de que artificio e inteligencia se oponen
y de que el automatismo serfa lo contrario a la autonomia de la
inteligencia: situar “la tensién entre inteligencia y automatismo”
como una “tension interna”, dialéctica, de ambos términos. Para
esto, Malabou trabajara con algunas ideas de Dewey sobre la
inteligencia como hdbito de resolver problemas y sobre el hecho de
que su naturaleza automdtica constituya la posibilidad de su
crecimiento antes que de su empobrecimiento (MDI, p. 115). En
efecto, es esta relacion de continuidad de la inteligencia con su
pasado, con aquello que se sedimenta como hdbito (en otras
palabras: que se automatiza), lo que permite, para Dewey, la
constante reconfiguracién de la inteligencia y su multiplicacion.
Aun mas, es la automatizacién de ciertos procesos cognitivos lo que
permite la diferencia del sujeto consigo mismo, su tomarse como
objeto de su pensamiento y, por lo tanto, la posibilidad de una
desapropiacién del yo. Esta posibilita, a la vez, una pluralizacién de
la inteligencia. Antes que un retorno a si mismo, la automatizacién
es una apertura a lo social: la multiplicacién de perspectivas y la
institucion de un espacio colectivo de modulacion de los hébitos.
Una regulacién virtuosa de la tensién entre automatismo e
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inteligencia requiere, para Dewey, una forma de estar en comun:
una educaciéon que cultive la capacidad de interrumpir los
automatismos pasivos y fomentar aquellos automatismos creativos.
Esto permite mantener abierta la posibilidad de fluidificar los
hébitos sedimentados, evitando su rigidez absoluta y habilitando su
recreacion.

Con Dewey podemos encontrar, para Malabou, una nueva
concepcién experimental del trascendental similar a la de Piaget,
pero sobre todo una perspectiva que hace emerger la “contradiccién
inmanente” (MDI, p. 130) del automatismo, en vez de su disyuncién
polar con la inteligencia. El punto central es la concepcién de la
inteligencia como “una homeostasis y un equilibrio que no son
puramente derivados de la estabilidad pasada ni puramente dados
a priori” (MDI, p. 122). Una dialéctica entre experiencia y
trascendental que se mantiene en el entre. Como el arte de Pollock
que Malabou refiere en las propias palabras del pintor, “no es
deliberado ni azaroso. Estd en alguna parte entre ambas cosas”
(MD], p. 135).

La homeostasis de la inteligencia remite, segin Malabou, a
esa capacidad plastica de la vida de regenerarse, de repararse luego
de una lesidén, de cambiar de forma cuando uno de sus hébitos se
rigidiza demasiado, hasta dejar de funcionar de modo mds o menos
explosivo. Subraya: es esta caracteristica de lo orgdnico lo que habia
interesado a los primeros cibernéticos e inspirado sus modelos de
autorregulacion técnica. A pesar de la oposicién entre maquina y
organismo (otra vez: célebremente postulada por Canguilhem), lo
cierto es que el ideal computacional buscaba, desde el inicio,
interiorizar una autorregulacion de la indeterminacién que tomaba
como modelo lo orgénico. Es esta capacidad de modulacién tras el
desperfecto, el “poder de interrupcién” (MDI, p. 133) del propio
automatismo alli cuando deja de funcionar, lo que constituye la
inteligencia del automatismo mismo. Este “medio entre necesidad y
contingencia”, dice Malabou, es el “verdadero espacio de vida de
los automatismos” (MDI, p. 136). Alli habitan, afectdindose
reciprocamente, cerebros y médquinas.
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Una neuropolitica que no sea una tonteria, luego de esta
tercera metamorfosis de la inteligencia, deberd tomar la forma “de
una vision politica y emancipadora de un ser-juntos cibernético que
lleve la relacién de las dos inteligencias, la natural y la artificial, a su
mads alto grado de solidaridad” (MD], p. 138). O, como anunciaba
Malabou al inicio del libro, lejos de la fobia al automatismo y de las
terribles fantasias de un gran reemplazo robético, hariamos mejor
en preguntarnos como podriamos “perder inteligentemente el
control de la inteligencia” (MD], p. 15).

Semejante politica necesita de un esquema novedoso del
pensamiento, a distancia de las compulsiones biofébicas y anti-
magquinicas de la filosofia continental. En estas “nuevas fronteras
para las humanidades” (MDI, p. 143), se trata, una vez mds, de
relanzar la pregunta critica por excelencia, la pregunta por la
autonomia del sujeto, pero bajo nuevas condiciones. Ya que hoy no
cabe solo la pregunta por los limites que se imponen al sujeto de
conocimiento, sino la constatacién de que es su “misma finitud”, la
estructura material, empirica, del pensamiento, lo que “autoriza al
sujeto a modelarse” (MDI, p. 146). La extrafia entidad critica a
construir —“a la vez filosdfica, cientifica y politica” (QHC, p. 35) — no
es mds, entonces, la conciencia del cerebro, sino la ontologia pldstica
de la inteligencia, esa que enlaza la tinica vida que tenemos con las
multiples inteligencias con las que hacemos y nos hacemos a
nosotras y nosotros mismos.

Facundo Rocca
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