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PREFACIO

Los ensayos que componen este volumen pueden organi-
zarse bajo la riibrica de la tecnodiversidad, un concepto
que introduje en mi sequndo libro The Question Concer-
ning Technology in China: An Essay in Cosmotechnics [La
pregunta por la técnica en China: un ensayo sobre la cos-
motécnica], publicado en 2016 y que contintio desarro-
llando. La biisqueda de la tecnodiversidad propone reabrir
la cuestion de la técnica: en vez de entender a la tecnolo-
gia como un universal antropoldgico, insta a redescubrir
una multiplicidad de cosmotécnicas junto con sus respec-
tivas historias y con las posibilidades que ofrecen para
hacer frente hoy a la tecnologia moderna. El concepto de
cosmotécnicas apunta ante todo a desafiar el modo en
que se ha entendido la tecnologia durante el siglo XX en
la filosofia, la antropologia y la historia. Presento aqui
muy esquematicamente este cuestionamiento en forma de
interrogantes.

En el &mbito de la filosofia de la tecnologia, pocos tex-
tos han sido maés influyentes mundialmente que la célebre
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conferencia pronunciada por Heidegger en Bremen en
1949 y publicada més tarde bajo el titulo “La pregunta
por la técnica”. Heidegger plantea alli una ruptura entre
lo que los griegos denominaban “techné” y lo que él lla-
ma “técnica moderna”, ya que entre ambas existiria una
diferencia de esencias. La techné tiene su esencia en la
poiesis [creacion, produccion], elucidada como un “traer-
ahi-delante”, mientras que la técnica moderna se revela
como “estructura de emplazamiento” [Gestell] que trata
a todo como un stock de existencias, como recursos para
ser explotados.1 ¢Pero donde entran en el analisis de Hei-
degger, cabe preguntar, las tecnologias milenarias de la
India y de China, de las civilizaciones maya e inca, de los
nahuas, los mapuches o los diferentes pueblos del Amazo-
nas? Sin duda estas tecnologias no son equivalentes a la
tecnologia moderna, ;pero se las puede asimilar o reducir
a la techné griega? '

En la antropologia de la tecnologia, la invencién y
el uso de herramientas (englobado a veces bajo términos
como “praxis” o “trabajo”) han sido entendidos como as-
pectos determinantes del proceso de hominizacién, tal
como ha arqumentado de manera convincente el paleonté-
logo André Leroi-Gourhan, que interpreta la técnica como
extension de los érganos y externalizacion de la memoria.
De acuerdo con esta lectura, la tecnologia constituye un
universal antropolégico. Esto resulta valido en la medida
en que se considere que extensién y externalizacién sean
originadas en lo que Leroi-Gourhan llama una “tenden-
cia técnica”; pero también es necesario explicar lo que
denomina “hechos técnicos”, que difieren de regién en
regidén y entre culturas. ;Qué hay inscrito en estos hechos
técnicos, mas alla de la reduccién causal a la diferencia
cultural o incluso a la contingencia?

1. Martin Heidegger, “La pregunta por la técnica”, en Conferencias y
articulos, Barcelona, Ediciones del Serbal, 1994, pp. 9-37.
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Por iltimo, en el dmbito de la historia de la tec-
nologia, Joseph Needham ha planteado la persistente
pregunta de por qué la ciencia y la tecnologia modernas
no se desplegaron en China y la India a pesar del avanzado
grado de desarrollo cientifico y tecnolégico alcanzado con
anterioridad al siglo XVI. Haciéndose eco del interrogan-
te de Needham, numerosas investigaciones han buscado
comparar el desarrollo tecnolégico en diferentes regiones
del mundo para mostrar, por ejemplo, que en determinado
momento alguna region en particular estaba mas avanza-
da que otra en la fabricacién de papel o en la metalurgia.
Sin embargo, ello constituye una distorsion del interro-
gante de Needham que sugiere, de hecho, que la ciencia
y la tecnologia chinas no pueden compararse directamen-
te con las de Occidente, puesto que se basan en filosofias
y epistemologias diferentes. La pregunta que debemos
hacernos, entonces, es como pueden rearticularse esas
diferencias.

Estos son algunos de los limites que el concepto de
cosmotécnica busca sortear. A todos ellos subyace un con-
cepto universal de tecnologia que no es mas que el resi-
duo de una especie particular de pensamiento. Pero en
vez de impugnar la universalidad de la tecnologia, resulta
més productivo formular la pregunta a la manera de una
antinomia:

Tesis: la tecnologia es un universal antropoldgico;
puede ser entendida como exteriorizacion de la me-
moria y liberacién de los 6rganos, tal como lo han
formulado antropélogos y filosofos de la tecnologia.
Antitesis: la tecnologia no es un universal antropo-
logico; es posibilitada y constreiiida por cosmologias
particulares que van mas alld de la funcionalidad o
utilidad. Por consiguiente, no existe una dinica tecno-
logia, sino miltiples cosmotécnicas.

-11-
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Ofreci una definicién preliminar de cosmotécnica como
unificacién de los 6rdenes del cosmos y la moral a través
de actividades técnicas con el propésito de sugerir que la
tecnologia debe ser resituada en una realidad mas amplia
que la hace posible al mismo tiempo que la constriiie. En
The Question Concerning Technology in China busqué for-
mular un pensamiento tecnolégico en China estudiando
la dindmica histérica de la relacién entre dos importantes
categorias filosoficas, el tao y el gi (literalmente, “uten-
silio”), y examinando como se desconectan a partir de la
modernizacion que sigue a las Guerras del Opio, en las
que China es derrotada por el Imperio britanico. Que la
tecnologia se desconecte de la realidad que es su funda-
mento es el resultado del deseo de ser universalizante y
de convertirse en el fundamento de todo. Detras de ese
deseo, como su condicién de posibilidad, estd la historia
de la colonizacién, modernizacion y globalizacién que de
la mano del crecimiento econémico y la expansién mili-
tar, ha dado origen a una cultura monotecnoldgica en la
que la tecnologia moderna se vuelve la principal fuerza
productiva y determina en gran medida la relacién entre
seres humanos y no-humanos, el ser humano y el cosmos,
la naturaleza y la cultura. Los problemas que acarrea esta
cultura monotecnolégica estan llevando al agotamiento de
los recursos naturales, la degradacién de la vida sobre la
Tierra y la destruccién del medioambiente. Estos proble-
mas ocupan un lugar central en el discurso sobre el Antro-
poceno. Es en este contexto social y politico que resulta
urgente reabrir la cuestién de la tecnologia y emprender
la bisqueda de miiltiples cosmotécnicas.

Esta bisqueda es fundamentalmente un proyecto de
descolonizacién, aunque al mismo tiempo se mantie-
ne conscientemente a distancia del poscolonialismo. La
modernizacién en cuanto globalizacién es un proceso de
sincronizacién que hace converger diferentes temporali-
dades histéricas en un tnico eje temporal global y prioriza
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formas especificas del conocimiento como fuerzas produc-
tivas. Es la tecnologia lo que hace posible ese proceso de
sincronizacién, y es en este sentido que entendemos la
afirmacién de Heidegger, en su ensayo de 1964 “El final
de la filosofia y la tarea del pensar”: “El final de la filoso-
fia se muestra como el triunfo de la instalacién manipu-
lable de un mundo cientifico-técnico, y del orden social
en consonancia con él. Final de la filosofia quiere decir:
comienzo de la civilizacion mundial fundada en el pensa-
miento europeo-occidental”.2 El final de la filosofia esté
marcado por la cibernética, pero también implica el do-
minio del pensamiento europeo-occidental sobre la civili-
zacién mundial y la geopolitica. Para poder apartarnos de
esta sincronizacion, necesitamos una fragmentacion que
nos libere de la temporalidad histérica lineal definida por
la secuencia Premodernidad-Modernidad-Posmodernidad-
Apocalipsis. El modo en que vemos la tecnologia como
mera fuerza productiva y mecanismo capitalista para
incrementar la plusvalia nos impide vislumbrar en ella el
potencial descolonizador y la necesidad de desarrollar y
preservar una tecnodiversidad.

¢De qué manera puede responder a esta época tec-
noldgica un pensamiento no-europeo y no-moderno,
que no sea instando a un retorno a la naturaleza? Dado
lo limitado de mis conocimientos sobre Latinoamérica,
solo puedo esperar que esta obra despierte en ustedes la
curiosidad de preguntar: ;qué significado tendrian una
cosmotécnica amazoénica, incaica o maya? ;Cémo podrian
inspirarnos para dar un nuevo marco a la tecnologia mo-
derna, al margen de preservarlas como artes y técnicas
indigenas? Para poder hacer esto, es necesario replantear
la pregunta por la tecnologia y cuestionar los supues-
tos ontolégicos y epistemoldgicos de las tecnologias

2. Martin Heidegger, “El final de la filosofia y la tarea del pensar’, en
Tiempo y ser, Madrid, Tecnos, 2000, p. 80.

-13-
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modernas, desde las redes sociales hasta la inteligencia
artificial. En su propuesta de un proyecto transmoderno
el filosofo Enrique Dussel enfatiza el didlogo transversal
entre culturas diferentes como condicién para crear la-
zos de solidaridad que incluyan y respeten los puntos de
vista de la alteridad. En otras palabras, las culturas no-
europeas pueden aprender de la Modernidad y desarro-
War al mismo tiempo una critica de esta desde el punto
de vista de sus culturas. Cabe preguntar, sin embargo,
coémo seria posible ese diilogo transversal cuando todo
el mundo ha sido sincronizado y transformado por una
gigantesca fuerza tecnoldgica.

Desde el punto de vista de la historia de la filoso-
fia, Modernidad y Posmodernidad son, en cuanto discur-
sos europeos, descripciones de y respuestas a sus propias
condiciones tecnolégicas, respectivamente mecanicismo y
cibernética. Seria sospechoso no tematizar la tecnologia
si se quiere sobrepasar la Modernidad y la Posmodernidad.
Creo que tenemos que ir un paso mas alla de la critica del
eurocentrismo y del poder colonial. Como auténticos ma-
terialistas debemos reconocer que este sesgo ontolégico y
epistemolégico solo sobrevive y triunfa porque se realiza
en tecnologias (se incrusta en el cédigo, podriamos de-
cir incluso), como por ejemplo, en el disefio de bases de
datos y algoritmos, en la definicion de usuario y formas
de participacion. El capitalismo evoluciona invirtiendo en
maquinaria, actualizandose constantemente al ritmo del
progreso tecnolégico y buscando nuevas ganancias me-
diante la creacién de nuevos dispositifs.

Sin una confrontacién directa con el propio concepto
de tecnologia dificilmente puedan mantenerse la alteridad
y la diferencia. Quizi sea esta también la condicion bajo
la cual podamos pensar acerca de una filosofia posteuro-

pea. Si Heidegger afirmé que el final de 1a filosofia signi-
fica el “comienzo de la civilizacion mundial fundada en el
pensamiento europeo-occidental” y ese final esta marcado



PREFACIO

por la cibernética, una ignorancia de la tecnologia y una
aceleracién ciega solo pueden empeorar los sintomas que
pretenden curar. Es legitimo mostrarse escéptico sobre
el impulso prometeico y tragicista que clama poner fin
al capitalismo mediante la automatizacion total; este se
basa en una falsa personificacién del capitalismo como
un anciano condenado a la obsolescencia por el avance
tecnoldgico. No es que rechacemos de pleno la idea de
aceleracién: ;qué mas acelerado, de hecho, que un giro
radical que permita desviarse del eje temporal global y
liberar de fantasias transhumanistas nuestra imaginacién
de futuros tecnoldgicos? Esta reapertura de la historia
mundial solo puede ser lograda tornando contingente la
gigantesca fuerza tecnoldgica y sometiéndola a una nece-
saria interrogacion y transformacion desde los puntos de
vista de miltiples cosmotécnicas.

Los articulos “Sobre la conciencia desventurada de los
neorreaccionarios” (2017), “Cosmotécnica como cosmpoli-
tica” (2017), “;Qué comienza después del fin de la Ilustra-
cién?” (2019) y “Cien afios de crisis” (2020) fueron publi-
cados en la revista online e-flux. En conjunto, representan
un intento por construir una teoria politica desde la pers-
pectiva de las tecnodiversidades. Los otros tres articulos,
“Maquina y ecologia”, “Limite y acceso” y “Sobre el limite
de la inteligencia artificial” se basan en una serie de con-
ferencias que pronuncié en la Universidad Nacional de las
Artes de Taipéi en noviembre de 2019 en el marco del
seminario “What Art Can Do in the 21st Century?” [;Qué
puede hacer el arte en siglo XXI?], organizado junto con
Bernard Stiegler. En ellas desarrollo algunos temas de mi
libro Recursivity and Contingency [Recursividad y contin-
gencia] a la manera de ejercicios preparatorios en lo que
llamo “fragmentacién”, el paso preliminar en direccién a
un Ereignis o evento de reapropiacion. Es un gran honor
para mi que estos escritos sean traducidos al castellano
y sinceramente espero que den lugar a futuros didlogos

-15 -
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con lectores y pensadores latinoamericanos. Por dltimo,

quiero agradecer a la editorial Caja Negra por la iniciativa
de este proyecto y a Tadeo Lima por la traduccién.

Hong Kong, mayo de 2020
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SOBRE LA CONCIENCIA
DESVENTURADA DE LOS
NEORREACCIONARIOS

<J

LA DECADENCIA DE OCCIDENTE... ;OTRA VEZ?

En su contribucién al coloquio de 2004 “Politica y apocalip-
sis”, dedicado al tedrico y antropdlogo francés René Girard,
Peter Thiel escribi6é que el 11 de septiembre de 2001 marcd
el fracaso de la herencia de la Ilustracion. Occidente nece-
sitaba una nueva teoria politica para salvaguardarse de una
nueva configuracion mundial abierta a un “terrorismo glo-
bal” que “operaba fuera de todas las normas del Occidente
liberal”.! Dando por sentado de antemano que Occidente ha-
bia encarnado las doctrinas y los valores de la democracia y
la igualdad, Thiel pasaba inmediatamente a sostener que
estos habian vuelto vulnerable a Occidente.

Este tipo de afirmaciones sobre la obsolescencia de
la Tlustracién caracterizan la actitud fundamental de la

1. Peter Thiel, “The Straussian Moment”, en Robert Hamerton-Kelly (ed.),
Studies in Violence, Mimesis, and Culture: Politics and Apocalypse, East
Lansing, Michigan State University Press, 2007, pp. 189-218.

-17 -
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neorreaccién, cuyos principales representantes son,
Mencius Moldbug -seudénimo del informético y empren-
dedor de start-ups de Silicon Valley Curtis Yarvin- y el
filosofo britanico Nick Land. Si Thiel es el rey de este
nuevo movimiento, ellos son sus caballeros, abocados a
la defensa de una constelacién de comunidades surgidas
en torno a los sitios web Reddit y 4chan. Existen también
relaciones entre los tres. A lo largo de la dltima década,
los escritos de Land se vieron inspirados por el blog de
Moldbug Unqualified Reservations [Reservas incondicio-
nales], mientras que la compafifa start-up de este ltimo,
Tlon, ha contado con el respaldo de Thiel, conocido capita-
lista de riesgo, fundador de PayPal y Palantir, e integran-
te del equipo de transicién de Donald Trump. El principal
producto de Tlon, la plataforma Urbit, propone un nuevo
protocolo de comunicaciones, diferente a la estructura cen-
tralizada del modelo cliente-servidor que domina actual-
mente las redes informaticas, y que permite una descentra-
lizacién basada en la computacién personal en la nube: un
asi llamado sistema operativo “post-singularidad”, La tarea
de 1a neorreaccién podria resumirse adecuadamente en la
pregunta que plantea Thiel hacia el final de su ensayo:

El Occidente moderno ha perdido la fe en si mismo. En
el periodo ilustrado y postilustrado, esta pérdida de la fe
liberé enormes fuerzas comerciales y creativas. Al mismo
tiempo, esta pérdida ha vuelto vulnerable a Occidente.
¢Hay alguna manera de fortalecer a Occidente sin des-
truirlo por completo, alguna manera de no arrojar al bebé
junto con el agua sucia de la bafiera?’

Pienso que la prequnta de Thiel ejemplifica una condi-
cién que Hegel diagnosticé en su tiempo como “conciencia
desventurada”; entender este concepto puede ayudar a

2. Thid., p. 207.



SOBRE LA CONCIENCIA DESVENTURADA
DE LOS NEORREACCIONARIOS

entender la neorreaccién.’ Dado que la historia es, para
Hegel, una larga cadena de movimientos necesarios del
espiritu en la marcha a la autoconciencia absoluta, hay
muchas paradas o estaciones en el camino -por ejemplo,
el paso del judaismo al cristianismo-. La conciencia des-
venturada es el momento trdgico en el que la conciencia
reconoce una contradiccion en el corazén de su naturaleza
previamente despreocupada, incluso cémica. Lo que la au-
toconciencia habia pensado que era completo y entero se
revela como fracturado e incompleto. Reconoce lo otro de
si mismo como una contradiccién y todavia no sabe cémo
superarla. Hegel escribe:

Esta conciencia desventurada constituye el reverso y el
complemento de la conciencia dentro de si completamente
feliz, de la conciencia comica. [...] [La conciencia desven-
turada] es, por el contrario, el destino trégico de la certe-
za de si mismo, que debe ser en y para si. Es la conciencia
de la pérdida de toda esencialidad en esta certeza de si
y de la pérdida precisamente de este saber de si. [...] Es

el dolor que se expresa en las duras palabras de que “Dios
ha muerto”.

El recurso de Hegel al lenguaje afectivo del dolor no
es accidental, ya que la conciencia desventurada, como su
nombre sugiere, estd dominada -abrumada incluso- por

sentimientos a los que no puede escapar. En el judaismo, -

3. La referencia a la “conciencia desventurada” apunta a sugerir que el
pensamiento neorreaccionario es un escepticismo que no puede zafarse
de si mismo, algo similar a lo que Hegel argumenta en su discusion del
estoicismo y el escepticismo en la Fenomenologia del espiritu. Hegel
veia el escepticismo como una duplicacién de la autoconciencia, un
aspecto esencial del espiritu que ain no ha sido llevado a la unidad:
“La conciencia desventurada es la conciencia de si como de la esencia
duplicada y solamente. contradictoria”. Georg W.F. Hegel, Fenomenologia
del espiritu, México, FCE, 2003, p. 128.

4. Thid., p. 435.

-19-
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segin Hegel, se desarrolla una dualidad de extremos en la
que la esencia se ubica ms allé de la existencia y Dios fuera
del hombre, lo que deja al hombre varado en lo inesencial.
El cristianismo introduce una unidad entre lo inmutable y
lo singular por medio de la figura de Cristo como Dios en-
carnado. Esa unidad, sin embargo, es un sentimiento al que
todavia le falta el pensamiento.5 La conciencia desventu-
rada siente sin entender la participacién de lo universal en
lo particular, pero esta dualidad contradictoria permanece
infranqueable, ya que es solo un sentimiento y todavia no
un concepto. Como explica Jean Hyppolite:

Su objeto es para ella [la conciencia desventurada] la
unidad de lo inmutable y de lo singular, pero no se re-
laciona con su esencia de una manera pensante, sino
que es el sentimiento de dicha unidad sin ser todavia
su concepto. Por eso su esencia todavia le es ajena [...].
El sentimiento que esta conciencia tiene de lo divino,
justamente porque no es mas que un sentimiento, es un
sentimiento quebrado, roto.®

Para los neorreaccionarios, la Ilustracién en general -y
la democracia en particular- se presenta como un otro alie-
nado del si mismo. Es remedio y veneno a la vez, o més pre-
cisamente un phdrmakon en el sentido de los griegos. Pero
la conciencia de la contradiccién no es mas que un senti-
miento, y los intentos de huir de este sentimiento abren un
camino patoldgico que desemboca en una melancolia mas
profunda o en un abismo ilusorio de Schwérmerei [exalta-
cién] especulativa. Thiel se remite a La decadencia de Occi-
dente de Oswald Spengler para describir este si mismo con-
tradictorio y para encuadrar el 11 de septiembre como una

5. Ver Jean Hyppolite, Génesis y estructura de la Fenomenologia del
espiritu de Hegel, Barcelona, Peninsula, 1974, pp. 178 y 187-188.

6. Ibid., p. 187.
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advertencia decisiva. En Arios decisivos, el propio Spengler
conectaba este sentimiento intranquilo con el “espiritu pru-
siano”, en el que veia “la salvacion de la raza blanca”:

La “raza” celtogermanica es la de mas fuerte voluntad que
jamas viera el mundo. Pero este “;quiero!” -“;Yo quiero!”-
[...] despertaba la conciencia de la absoluta soledad del
yo en el espacio infinito. La voluntad y la soledad son
en tltimo fondo lo mismo. [...] Si hay en el mundo algo
que sea individualismo, es este desafio del individuo al
mundo entero, la conciencia de una voluntad inflexible,
el gozarse en las dltimas decisiones y el amor al destino,
incluso en el instante mismo en que se estrella contra él.
Y lo prusiano es doblegarse por libre voluntad.”

Indudablemente, es facil ver la adhesién de los neo-
rreaccionarios a la presunta decadencia de Occidente como
una repeticion de momentos histéricos ya conocidos: en
particular, del ataque a la Ilustracién radical a fines del
siglo XVIII y del surgimiento del modernismo reaccionario
en Alemania entre las dos guerras mundiales, que soldd
al romanticismo con la tecnologia y terminé fundiéndose
con el nacionalsocialismo. Es importante tener presente
esta repeticién para entender las tacticas y la retérica
que emplean los neorreaccionarios —con o sin concien-
cia de esos antecedentes historicos-, aunque mas no sea
para entender qué constituye hoy para ellos la decadencia
de Occidente y por qué consideran que la Ilustracion es
una fuente de tanta desdicha.® Si los neorreaccionarios

7. Oswald Spengler, Afios decisivos. Primera parte: Alemania y la evolucién
histérica universal, Madrid, Espasa-Calpe, 1934, pp. 165-166.

8. Ver Philip Sandifer, Neoreaction: A Basilisk. Essays On and Around
the Alt-Right, Columbia, Carolina del Sur, Eruditorum Press, 2017. Alli
se abordan en detalle el surgimiento de los neorreaccionarios y sus
principales pensadores, como Eliezer Yudkowsky, Nick Land y, sobre todo,
Mencius Moldbug. En este ensayo adopto un enfoque diferente.

-21-
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rechazan la Ilustracion, se trata de un rechazo de un tipo
extrafio y singular.

QUERELLAS DE LA ILUSTRACION

Después del 11 de septiembre, Thiel predijo la imple-
mentacién de medidas de seguridad mds estrictas en
los aeropuertos estadounidenses y un incremento de los
controles a los inmigrantes. Estas politicas alcanzaron un
nuevo nivel de intensidad con el veto migratorio decre-
tado por la administracién de Donald Trump, el producto
de la “democracia estadounidense” que dejdé atdnito has-
ta a Francis Fukuyama, que como un auténtico hegelia-
no recientemente declar que “veinte afios atras no tenia
una nocién ni una teoria acerca de cémo las democracias
podian retroceder”.’ Pero el interrogante trasciende a la
democracia estadounidense. El “estado de excepcién”,
término empleado para describir medidas de emergen-
cia como los vetos migratorios, se torna completamente
banal cuando Trump ejerce lo que ya no constituye una
excepcidn, sino la forma rutinaria del poder soberano, en
modos que recuerdan a las monarquias absolutistas de los
siglos XVI, XVII y XVIII. El retorno a la monarquia que
profesan los neorreaccionarios se orienta como un ataque
contra los valores ilustrados de la democracia y la igual-
dad, que conciben respectivamente como degenerativos
y limitantes. En una serie de entradas de blog titulada
“The Dark Enlightenment” [La Ilustracién oscura] -que
con el tiempo se ha convertido en un cldsico del pensa-
miento neorreaccionario-, el filésofo britdnico Nick Land
elogiaba a los lores Moldbug y Thiel por haber proclama-
do con honestidad la muerte de esos dioses. En su lugar

9. Ishaan Tharoor, “The Man Who Declared the ‘End of History’ Fears for
Democracy’s Future”, The Washington Post, 9 de febrero de 2017.
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encontramos al dios de la libertad, cuyo propio dominio
no esta exento de sombras.

Land cita el ensayo de Thiel de 2009 “The Education of
a Libertarian” [La educacién de un libertario], que incluia
su célebre pronunciamiento: “Ya no creo que la libertad y
la democracia sean compatibles”."® ¢Pero qué quiere de-
cir que la democracia y la libertad sean incompatibles?
Thiel sostiene que los libertarios han estado equivocados
al pensar que la libertad puede alcanzarse a través de la
politica (o sea, de la democracia), y que la Ginica manera
de realizar el proyecto libertario es a través de un capi-
talismo que aventaje a la politica por la via de una vas-
ta exploracién del ciberespacio, el espacio exterior y los
océanos. La democracia es lo que impide la realizacion de
la libertad, escribe Land, dando a entender que no es mas
que un mito de la Ilustracion:

En la antigiiedad clasica europea la democracia era reco-
nocida como una fase de un desarrollo politico ciclico,
de naturaleza fundamentalmente decadente y preliminar
a un deslizamiento hacia la tirania. Hoy esta concepciéon
clasica se ha perdido por completo, reemplazada por una
ideologia democratica global que carece de cualquier au-
torreflexion y que se afirma no como una tesis cientifi-
co-social creible, ni siquiera como una aspiracién popular
espontanea, sino como un credo religioso de un tipo his-
torico especifico e identificable.

Land y Moldbug plantean también la pregunta por las
alternativas, pregunta que, en sintonia con Thiel, presu-
pone “recuperarse de la democracia, un poco al modo en
que Europa del Este se ve a si misma como recuperandose

10. Ver Peter Thiel, “The Education of a Libertarian”, disponible en
cato-unbound.org.

11. Nick Land, “The Dark Enlightenment”, disponible en
thedarkenlightenment.com.
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del comunismo”.'? En “An Open Letter to Open-Minded
Progressives” [Carta abierta a los progresistas de mente
abierta], Moldbug relatd su trayectoria personal de pro-
gresista a jacobita.” Muestra un rechazo a la correccién
politica y la civilidad de los progresistas con su propuesta
de instrumentalizar a Hitler y al pensamiento reaccionario
del fascismo. La suya es una forma de critica de la ideolo-
gia que desciende del pensamiento de la izquierda radical
sobre lo que sucede cuando las ideas y las practicas se
institucionalizan. Solo en “la Catedral” se superponen la
ética y el dogma.“ Pero mientras que para la izquierda
no-académica este dogma es ineficaz e inocuo, para los
neorreaccionarios constituye una amenaza existencial: la
correccién politica se vuelve un peligro téxico para la ci-
vilizacién occidental.

En esta querella de la Ilustracién resuena el debate
que se desato en tiempos de la Tlustracién europea. De un
lado estuvieron pensadores radicales como Diderot, d'Hol-
bach, Paine, Jefferson y Priestley, filosofos y unitaristas
que atacaron a la Iglesia y la monarquia y que veian el
progreso de la razén como la realizacién del universalis-
mo. Del otro lado estuvieron pensadores ilustrados mas
moderados como Ferguson, Hume y Burke, que defendian.
el ordenamiento monérquico-aristocratico de la sociedad.”
La Ilustracién no parece haber tenido un compromiso ori-
ginario con la democracia. Por el contrario, fue una cues-
tion disputada desde el comienzo.

12, Ibid.

13. El jacobismo fue un movimiento en la Gran Bretafia de los siglos XVII
y XVIII que pugnd por restaurar el derecho divino de los reyes.

14. Ver Mencius Moldbug, “An Open Letter to Open-Minded Progressives”,
disponible en unqualified-reservations.org. [“La Catedral” desgina alli al
“mainstream de la academia, el periodismo y la educacién”, N. del T.]

15. Ver Jonathan Israel, A Revolution of the Mind: Radical Enlightenment
and the Intellectual Origins of Modern Democracy, Princeton, Princeton
University Press, 2010.
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La referencias frecuentes que hace Moldbug al came-
ralismo de Federico el Grande dramatizan alin mas esta
querella, ejemplificando los sentimientos confusos de la
conciencia desventurada. Por una parte, Moldbug se lla-
ma a si mismo jacobita, defiende el derecho divino de los
reyes y propone un nuevo cameralismo que ve al Estado
como una empresa -una vision que al parecer despertd
alglin interés dentro la administracion de Trump-. Pero,
por la otra parte, omite el hecho de que la Ilustracién fue
practicamente la marca personal del “viejo Fritz”: Federico
no solo rechazd el derecho divino de los reyes en favor de
la teoria del contrato social, sino que escribié incluso un
célebre tratado sobre la “monarquia ilustrada” y declard
como su tarea principal “combatir la ignorancia y el pre-
juicio, [...] iluminar los espiritus, cultivar la moralidad y
hacer a las personas tan felices como sea acorde a la natu-
raleza humana y como permitan los medios a mi disposi-
cion”."® También protegio6 a Voltaire cuando este se metid
en problemas con la Iglesia. Y claramente, los neorreaccio-
narios se ven a si mismos como Voltaires contemporaneos
en lucha contra la iglesia de la correccién politica -lo que
Moldbug llama “la Catedral”-. La conciencia desventurada
se muestra asi varada entre una conciencia de las contra-
dicciones de la Ilustracion y el intento de trascenderlas: para
los neorreaccionarios, la Ilustracién da y quita. El sinto-
ma explicito de esta enfermedad es una ironia implacable.
Como sefiala Land:

Sin un gusto por la ironia, Mencius Moldbug es casi
intolerable y ciertamente ininteligible. Sus escritos es-
téan moldeados por vastas estructuras de ironia histérica,
y a veces hasta quedan sepultados por ellas. ;De qué
otra manera podria un partidario de configuraciones

.

16. Citado en Giles MacDonogh, Frederick the Great: A Life in Deed and
Letters, Nueva York, St. Martin's Press, 2001, p. 341.
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tradicionales del orden social -un autoproclamado

jacobita- componer una obra tan tercamente comprome-
. Lo 517

tida con la subversion?

Pero es precisamente esta contradiccién lo que hace
tan desventurada a la conciencia neorreaccionaria, en la
medida en que Land y Moldbug permiten que sus senti-
mientos de pérdida y duelo tomen precedencia sobre los
dificiles protocolos de la razdn, que no obstante citan con
una compulsién digna de ser analizada por Freud. Moldbug
quiere el autoritarismo de los jacobitas junto con la eco-
nomia politica de los whigs,18 y si eso no tiene sentido,
iqué lastima, porque sequramente alguien en algan rincén
de Internet estd siendo victima del bullying de la Catedral!
Como buen veterano de la academia, Land sabe al menos
cémo evitar enredarse en cuestiones de precisién histo-
rica, y conforme avanza “The Dark Enlightenment” uno
puede casi sentir como se va desmarcando de Moldbug.
Después de repetir como un loro un catequismo libertario
trillado, Land pasa rapidamente al que parece constituir
su verdadero objetivo: exponer la conciencia contradic-
toria de los blogueros progresistas contemporaneos, sin
duda un terreno propicio para la caza de presas, pero que
esta muy por debajo de su calibre como pensador. Lo sig-
nificativo es la inversién que hace aqui Land: reutiliza la
critica de los fildsofos radicales a los pensadores ilustrados
monarquicos contra ellos mismos y acusa astutamente a la
TNustracion radical -representada de nuevo, en linea con
el argumento de Moldbug, por el presunto universalismo
del protestantismo radical- de hipocresia y contradiccién,
siguiendo su propio guion e imitando su gesto:

17. Nick Land, “The Dark Enlightenment”, op. cit.
18. El término “whig” corresponde al antiguo nombre del Partido Liberal
britanico. [N. del T.]
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Bajo este examen, lo que se considera como razén univer-
sal, que determina la direccién y el sentido de la Moder-
nidad, se revela como rama o subespecie minuciosamente
determinada de una tradicién sectaria, descendiente de
los ranters, levellers y otras variantes del fanatismo disi-
dente ultraprotestante, y que debe muy poco las conclu-
siones de los l()gicos.19

Este ataque a la politica socialdemdcrata como conse-
cuencia de la institucionalizaciéon de la Ilustracion es de
hecho un retorno a los pensadores conservadores de la pro-
pia Ilustracién: una negacion de la negacién. Land encarna
el retorno de lo reprimido aun cuando alerta contra él:

El tema fundamental ha sido el control de las mentes,
la supresién del pensamiento, tal como lo demuestra el
complejo mediatico-académico que domina las socieda-
des occidentales contemporaneas y que Mencius Moldbug
bautizé “la Catedral”. Cuando las cosas son aplastadas
rara vez desaparecen. En cambio, son desplazadas, se re-
fugian en las sombras y a veces se convierten en mons-
truos. Hoy, a medida que la ortodoxia supresora de la
Catedral se desmorona -de diferentes maneras y en varios
sentidos-, se avecina un tiempo de monstruos.”’

Este tipo de complejidades son en parte la razén por
la que resulta demasiado simplista limitarse a denunciar a
los neorreaccionarios como racistas -aunque es probable
que la mayoria lo sean-. Su rechazo de la Ilustracién se
presenta como una “autoconciencia” que todavia no ha
alcanzado un concepto unificado de su contradiccién. En
vez de confrontar el hecho incomodo de que su Dios nun-
ca existio, los neorreaccionarios salen a intentar matarlo

19. Ibid.
20. Ibid.
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saboteando la Catedral y persiguiendo una desterritoriali-
zacién absoluta. La voluntad de ese cambio radical los deja
con la ilusién de una bella historia al otre lado del mundo
y con elaboradas especulaciones sobre una superinteligen-
cia que salvard a los seres humanos de la politica. Por
ejemplo, la celebracién que hace Land de ciudades asiati-
cas como Shanghai, Hong Kong y Singapur no es mas que
una observacién distante de estos lugares que proyecta
sobre ellos una voluntad comin de sacrificar la politica en
aras de la productividad. La fatiga politica a menudo des-
pierta en Occidente la atraccién por las promesas de Asia
Oriental de una utopia tecnocomercial despolitizada; el
sinofuturismo se convierte en el modelo para el cambio ra-
dical. Con “sinofuturismo” nos referimos a la idea de que
China habria sido capaz de importar la ciencia y la tecno-
logia occidental sin enfrentar resistencia, mientras que
en Occidente -seqin esta fantasia- cualquier invencién
tecnolégica o descubrimiento cientifico significativo se
veria limitado y desacelerado por la correccion politica de
la Catedral. No sorprende que Milton Friedman, que consi-
deraba a Hong Kong como un experimento econdmico neo-
liberal concebido por él y el escocés John Cowperthwaite
(secretario de Finanzas de Hong Kong durante la década
del sesenta), haya hecho la misma observacién: en su en-
sayo “The Hong Kong Experiment” [El experimento Hong
Kong] escribié que la economia de Hong Kong superaba a
la de los Estados Unidos gracias a su habilidad para fun-
cionar sin los “caprichos de la politica”.?!

Este deseo de productividad es consistente con la
premisa neoliberal de que es necesaria una despolitizacién
tecnocomercial para salvar a Occidente. ;Pero para salvarlo
de qué? Me inclino a pensar que el auge de los neorreaccio-
narios revela el fracaso de una universalizacién en cuanto

21. Milton Friedman, “The Hong Kong Experiment”, Hoover Digest, 1° de
agosto de 1998, disponible en hoover.org.
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globalizacién que se inicia con la Ilustracién, pero por una
razén mucho mas matizada. Para los neorreaccionarios, la
iqgualdad, la democracia y la libertad propuestas por la Ilus-
tracién y su universalizacién llevaron a una politica impro-
ductiva que se cifra en la correccién politica. Por eso es ne-
cesario “tomar la pildora roja” y abjurar de estas causas para
buscar una nueva configuracién, ya sea esta veladamente
politica o esencialmente apolitica. El pensamiento neorreac-
cionario como conciencia desventurada es un grito de pro-
testa ante una transformacion dialéctica de la globalizacién.

LA CONCIENCIA DESVENTURADA NEORREACCIONARIA

Independientemente de a qué secta cristiana lo atribuya-
mos, el universalismo sigue siendo un producto intelectual
occidental. En realidad no ha habido universalismo (al me-
nos no afin), sino solo universalizacién (o sincronizacién):
un proceso de modernizacién que la globalizacion y la
colonizacion hicieron posible. Esto crea problemas tanto
para la derecha como para la izquierda, ya que hace extre-
madamente dificil reducir la politica a la tradicional dico-
tomia. La modernizacion reflexiva descrita por eminentes
socidlogos del siglo XX como un desplazamiento desde la
Modernidad temprana del Estado-nacién a una segunda
Modernidad caracterizada por la reflexividad resulta cues-
tionable desde el comienzo. Lejos de ser una negociacién
constante de las diferencias, una reflexividad que se basa
en “una conciencia agudizada de que la dominacién es im-
posible” no parece ser mas que un medio para la universa-
lizacién a tavés de métodos alternativos a la guerra.”? Esto

22. Bruno Latour, “Is Re-modernization Occuring. And If So How to Prove
It? A Commentary on Ulrich Beck”, Theory, Culture & Society, vol. 20, n°
2, 2003, pp. 35-48, citado en Ulrich Beck, Wolfgang Bonss y Christoph
Lau, “The Theory of Reflexive Modernization: Problematic, Hypotheses
and Research Programme”, ibid., p. 1.
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no impide el retorno de los Estados-nacién, ni tampoco,
si vamos al caso, de las monarquias, que de hecho nunca
se fueron: basta citar el caso del Reino de Arabia Saudita,
cuyo apoyo a los piratas aéreos del 11 de septiembre es
bien conocido.

El proceso de universalizacién funciona de acuerdo con
diferencias de poder: los poderes tecnolégicamente mas
fuertes exportan conocimiento y valores a los mds débiles,
y en consecuencia destruyen su interioridad. El arqueélogo
francés André Leroi-Gourhan describié este proceso en su
libro de 1945 El medio y la técnica.?® Alli define el “medio
técnico” [milieu téchnique] como una membrana que sepa-
ra la interioridad de la exterioridad de los diferentes grupos
étnicos. Las diferencias en el desarrollo tecnoldgico marcan
en gran medida las fronteras de las diferencias culturales
y de poder. Por supuesto que hoy no son ya antiguos gru-
pos étnicos, sino Estados-nacién y etnonacionalismos los
que trazan las fronteras entre las culturas. El proceso de
modernizacién exige actualizar de manera considerable la
dindmica descrita por Leroi-Gourhan, porque aquel medio
ha dejado virtualmente de existir en la medida en que to-
dos los paises no occidentales se han visto forzados a adap-
tarse al desarrollo tecnoldgico y la innovacion constantes.
Tomemos el ejemplo de China: la derrota en las dos Guerras
del Opio llevé a una agresiva modernizacién en la que esa
membrana técnica se volvié practicamente insostenible a
causa de diferencias fundamentales en términos de pen-
samiento y desarrollo tecnoldgicos (hoy la membrana mas
importante es probablemente el Gran Firewall chino, pero
su construccién solo fue posible gracias a Silicon Valley).

El proceso de universalizacién ha sido en gran medi-
da un proceso unilateral, que redujo el pensamiento no-
occidental a un mero pasatiempo. Hasta para Leibniz, que

23. André Leroi-Gourhan, El medio y la técnica. Evolucién y técnica II,
Madrid, Taurus, 1989.
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se tomd en serio el pensamiento chino en el siglo XVIII,
la escritura china fue solo una inspiracién para construir
una characteristica universalis [caracteristica universal];
en otras palabras, el pensamiento chino era solo un pa-
saje hacia lo universal. La modernizacién que siguié a las
Guerras del Opio se intensificé con la Revolucién Cultu-
ral, durante la cual la tradicion -por ejemplo, el confu-
cianismo- fue juzgada ingenuamente como un retorno al
feudalismo, lo que iba en contra de la visibn marxista
del progreso histérico. Las reformas econdmicas que co-
menzaron en la década del ochenta bajo la direccién de
Deng Xiaoping, el mas grande aceleracionista del mundo,
imprimieron una velocidad aiin mayor a este proceso de
modernizacién. Hoy las tecnologias industriales-militares
en el Sur Global estan alcanzando a Occidente, revirtiendo
desde el dltimo cambio de siglo la universalizacién unila-
teral de la modernizacién occidental. La conciencia hege-
liana tiene que reconocer que “el punto maximo y final
del proceso universal” estd mucho maés alld de la “propia
existencia berlinesa” de Hegel.? La dltima escena de esa
conciencia feliz hegeliana fue cuando los expatriados es-
tadounidenses y europeos estaban practicando yoga en la
India, recorriendo la Gran Muralla china y disfrutando de
los encantos exdticos de la naturaleza fuera de sus propios
paises. Hoy, cuando Shanghai no es mas barata que Nueva
York y Donald Trump acusa a China de robar puestos de
trabajo y destruir la economia estadounidense, esa histo-
ria se ha terminado.

La historia de la globalizacién continda, pero la
conciencia feliz ha sido aventajada por las condiciones
materiales. Y no solo en los Estados Unidos. Cuando vi-
sité Barcelona el verano pasado, me llamd poderosamen-
te la atencién la gran cantidad restaurantes y negocios

24, Friedrich Nietzsche, Sobre la utilidad y el perjuicio de la historia para
la vida. IT Intempestiva, Madrid, Biblioteca Nueva, 1999, p. 111.
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administrados por chinos. Un amigo antropdlogo que es-
tudia los suburbios de Barcelona me cont6 que la situacién
alli es afin mas asombrosa: la mayoria de los bares locales
son ahora propiedad de familias chinas que los manejan.
Considera que algo significativo va a suceder en las préxi-
mas décadas a raiz de los cambios demograficos, por no
hablar de la cuestién de los refugiados de Medio Oriente
y el norte de Africa. Tenemos que recordarnos a nosotros
mismos que el limite de la globalizacién no esta establecido
por la mentira de la Ilustracién, como afirman los neorreac-
cionarios, sino que es solo un Zeitgeist [espiritu de la épo-
ca] histérico en el que se superponen la colonizacion, la
industrializacién y el nacimiento de la economia. La nueva
configuracién de la globalizacién revela ahora su otro, un
otro que ya estaba presente en el comienzo pero no habia
sido pensado atn.

El movimiento neorreaccionario y la “alt-right” [de-
recha alternativa] son fundamentalmente expresiones de
una angustia acerca del hecho de que Occidente es incapaz
de superar la fase actual de la globalizacién manteniendo
el privilegio del que ha gozado durante los tiltimos siglos.
Nick Land admitié esto hace veinte afios en un texto titu-
lado “Colapso” [“Meltdown"]:

La explosi6n sino-pacifica y la integracién global automa-
tizada demuelen el sistema neocolonial mundial [...],
resultando en reacciones de pénico neomercantilistas
euro-americanas, en el deterioro del Estado de bienestar,
la cencerizacién de enclaves de subdesarrollo doméstico,
el colapso politico y la liberacién de toxinas culturales
q}n? aceggran el proceso de desintegracién en un circulo
vicioso.

25. Nick‘ La.nd, “Colapso”, en Armen Avanessian y Mauro Reis (comps.),
Aceleracionismo. Estrategias para una transicién hacia el postcapitalismo,
Buenos Aires, Caja Negra, 2017, p. 55.



SOBRE LA CONCIENCIA DESVENTURADA
DE LOS NEORREACCIONARIOS

La critica neorreaccionaria pone al descubierto los li-
mites de la Ilustracién y de su proyecto, pero, sorpren-
dentemente, acaso solo muestre que la Ilustracién nunca
fue en verdad implementada, o dicho de otra manera, que
su historia es una historia de compromisos y distorsio-
nes.?® Arrojar claridad sobre la emergencia de una politica
neofascista a escala global requiere admitir lo siguiente:
del mismo modo en que la devocién de Hitler por la raza
superior nunca puso en peligro su alianza con el Imperio
de Japén -de hecho, fue el comandante britanico de Sin-
gapur el que dejé indefenso el margen de la isla que mira
al continente porque creyé que los japoneses, con sus 0jos
rasgados, no serian capaces de ver lo suficientemente bien
para atacar desde tierra-, el ultranacionalismo contempo-
raneo constituye un fenémeno realmente internacional.
El movimiento neofascista se extiende mucho mas alla
de Europa y los Estados Unidos, orientando de diferentes
maneras lo “global” y lo “local”. Tomemos como ejemplo
al tedrico politico ruso y autoproclamado heideggeriano
Alexander Dugin y su “cuarta teoria politica”. Al igual que
Land, Dugin no es alguien ficil de desacreditar o denun-
ciar. Hay que entenderlo como el auténtico reaccionario
que es. Su cuarta teoria politica pretende superar el fraca-
so de las tres teorias politicas anteriores: el liberalismo, el
comunismo y el fascismo.?” Si los sujetos de las tres teorias
politicas anteriores eran respectivamente el individuo, la
clase y el Estado-nacién o la raza, el sujeto de la cuarta

26. Vale recordar que pensadores radicales como Diderot y d'Holbach
fueron escépticos hacia los principios econémicos del laissez-faire de Anne
Robert Jacques Turgot: una economia regida exclusivamente por tales
principios estaria expuesta a todo tipo de fripponeries [bribonadas], por
lo que requeriria de la vigilancia estricta y de la intervencién constante
del gobierno. Ver Jonathan Israel, A Revolution of the Mind, op. cit., pp.
117-118.

27. Alexander Dugin, La cuarta teoria politica, Baxcelona, Ediciones Nueva
Repiblica, 2013, p. 24.
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teoria politica es el Dasein [ser-ahi] heideggeriano.?® El
Dasein resiste el desenraizamiento de la posmodernidad,
la medianoche “donde la nada -el nihilismo- comienza a
aparecer en todas las fisuras”.?® La cuarta teoria politica
es efectivamente una teoria reaccionaria, que hunde sus
raices en la revolucién conservadora y los movimientos
fascistas (Arthur Moeller van den Bruck en Alemania, Ju-
lius Evola en Italia), el tradicionalismo (René Guénon) y la
nueva derecha (Alain de Benoist). Para Dugin, lo global es
el mundo moderno y lo local es la tradicion rusa.
Un movimiento similar ha surgido en afios recientes en
ciudades asiaticas como Hong Kong, iniciado por el espe-
cialista en folklore Wan Chin, que obtuvo su doctorado en
etnologia en Gotinga en los afios noventa. Su teoria sobre
“Hong Kong como ciudad-Estado” se basa en un embara-
z0s0 neorracismo contra la China continental. Lo “global”
es representado alli por China y lo local es una mezcla de
historia colonial y cultura china que se remonta a la di-
nastia Song. Personalmente no soy un tradicionalista, pero
valoro la tradicién y sigo creyendo que el fracaso de todas
las revoluciones comunistas se debié a la incapacidad de
respetar la tradicién y de nutrirse de sus fuerzas, optando
en cambio por oponer la materia al espiritu. La oposicién
entre materia y espiritu conduce a un nihilismo que lleva
la modernizacién al extremo. Hoy la cuestion no es renun-
ciar a la tradicién o defenderla, sino como desustancializar
la tradicion y cémo apropiarse del mundo moderno desde
el punto de vista de una tradicién desustancializada en
términos de episteme y epistemologia. Subrayo episteme y
epistemologia porque el cambio epistemolégico se mantie-
ne todavia dentro de la trayectoria del pensamiento euro-
peo, y sirve a la diversificacién y el perfeccionamiento del
sistema técnico homogeneizante; la episteme va mas lejos,

28. Ibid., pp. 51-54.
29. Ibid., p. 40.




SOBRE LA CONCIENCIA DESVENTURADA
DE LOS NEORREACCIONARIOS

ya que atafie también a la cuestion de las formas de vida.
Esto significa que es necesario transformar la tradicion
misma para reapropiarse de la modernizacién tecnolégica y
reconstituir una nueva episteme. Son matices que tenemos
que introducir, y que tenemos que introducir con cuidado,
en vez de subsumir el discurso a las categorias claramente
excluyentes y antitéticas de derecha e izquierda.

Voces criticas han sefialado con frecuencia que la glo-
balizacion es solo otro nombre para el capitalismo global.
No obstante las distinciones entre globalizacién capitalis-
ta y globalizacion alternativa, el silencio del movimien-
to antiglobalizacién desde el fin del milenio ha llevado
a algunos autores a sugerir que hacerse cargo de cierta
esterilidad deberia empujar a los revolucionarios a romper
con los constrefiimientos de la politica izquierdista que
mantienen “al Gulliver de la revolucién amarrado al suelo”.*
Revolucionarios y neorreaccionarios por igual claman por
una politica radical, aunque radical en dos direcciones
completamente diferentes.

PENSAR DESPUES DEL COLAPSO

:Como hard, entonces, Occidente para salvarse a si mis-
mo, para superar la contradiccion de la conciencia
desventurada? La reaccidon, como el fascismo, no dice la
verdad, solo le permite a la gente expresarse. El triunfo de
Trump es en alguna medida una victoria de un pensamiento

30. Comité Invisible, A nuestros amigos, Logrofio, Pepitas de Calabaza,
2015,

31. Meltdown, que se ha traducido como “colapso” y podria traducirse
literalmente como “derretimiento”, es el término que se utiliza en inglés
para referirse a un accidente de fusién del nicleo en un reactor nuclear
y evoca la idea de una reaccién en cadena incontrolable. En un uso
mas figurado, es el colapso de cualquier tipo de aparato o sistema por
sobrecalentamiento o sobreexigencia e incluye también el sentido de crisis
nerviosa o colapso mental. [N. del T.]
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reaccionario y de derecha que, como observd Ernst Bloch a
propésito de la situacién en Alemania, no ofrece un ana-
lisis mas valioso de la situacion, sino que solo apela a las
emociones.*? Tirando del hilo de 1a relacién entre Thiel y
Girard, algunos comentadores han sugerido que Trump y
los emprendedores tech son comparables con chivos expia-
torios;** a la manera del phdrmakon en la Grecia antigua
o el rey descrito por Sir James Frazer en La rama dorada,
su sacrificio pone fin a la crisis social y politica. Sin em-
bargo, la figura del chivo expiatorio es andloga a la de
la “pildora roja”: no es mas que una tactica retérica que
justifica su tendencia reaccionaria como una verdad encu-
bierta. El sacrificio del chivo expiatorio es una redefinicién
del amigo y el enemigo, la cual resulta bastante clara en
la posicién de Trump acerca de las relaciones China-Esta-
dos Unidos-Rusia. Mantener una globalizacion despareja y
evitar el costo de la guerra exigird el sacrificio de verda-
deros chivos expiatorios, ya que son los receptaculos para
esconder la verdad en favor de los movimientos populis-
tas. En otras palabras, ;cémo puede Occidente mantener
la globalizacién unilateral para preservar su privilegio y
su supremacia? Esta pregunta Land no la plantea, conten-
to con movilizar a los neorreaccionarios como un medio
para promover su propia agenda biénica. Pero por mucho
que uno se resista, es imposible negar el hecho de que
el mundo actual ya no puede mantener el viejo orden; la
modernizacién militar del dltimo siglo lo hace imposible.

32. Ver Jeffrey Herf, El modernismo reaccionario. Tecnologia, cultura y
politica en Weimar y el Tercer Reich, Buenos Aires, FCE, 1993, p. 218.

33. En su libro De cero a uno, es el propio Thiel el que hace una comparacién
entre “fundadores” (emprendedores) y chivos expiatorios: “;Quién puede
ser un chivo expiatorio eficaz? Como los fundadores, los chivos expiatorios
son figuras extremas y contradictorias. Por un lado, un chivo expiatorio es
necesariamente débil; es impotente para detener su propia victimizacién.
Por otro lado, en cuanto aquel que puede apartar el conflicto absorbiendo
la culpa, es el miembro méas poderoso de la comunidad”, Peter Thiel, De
cero a uno. Como inventar el futuro, Barcelona, Valletta, 2017.
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Bloch estaba en lo cierto, pero la emocién no es
suficiente. Los modernistas reaccionarios también ofre-
cian algo sustancial. Querian superar la oposicién entre
Natur [naturaleza] y Technik [técnica], y de ese modo
reconciliar Technik y Kultur [cultura] (considerada en
oposicién a Zivilisation [civilizacion]) en el dmbito de la
Innerlichkeit [interioridad] de la cultura europea. Esa es
la razén por la que, a continuacién de La decadencia de
Occidente (1922), Spengler publicé El hombre y la técnica.
Contribucidn a una filosofia de la vida (1931) para reva-
lidar sus credenciales como defensor de la tecnologia.al'
Hoy podemos observar como la tecnologia retorna para
ofrecer una visién futurista de la singularidad tecnoldgi-
ca®® como solucién para cualquier politica, con el matiz
adicional de que la Innerlichkeit ha dejado de ser una
preocupacién central. Thiel es un capitalista de riesgo
que ha financiado a algunas de las principales compa-
iifas tech como Facebook, Google y PayPal. La tecnologia,
como escribié en De cero a uno, significa complemen-
tariedad, y “la inteligencia artificial fuerte es como un
billete de loteria cosmico: si ganamos, obtenemos la uto-
pia; si perdemos, Skynet nos borra del planeta”.36 Mold-
bug es el desarrollador del sistema operativo Urbit, que
funciona segin principios libertarios. Nick Land ha esta-
do interesado desde los afios noventa en la singularidad
tecnolégica y la “explosion de inteligencia”. También se
ha declarado partidario de la tecnologia Bitcoin, al igual
que otros neorreaccionarios como Eliezer Yudkowsky, un
reconocido investigador en el ambito de la inteligencia
artificial. Para Thiel, es solo mediante una intervencién

34. Jeffrey Herf, El modernismo reaccionario, op. cit., p. 102.

35. El concepto de singularidad tecnoldgica se refiere a un hipotético
punto temporal en el que el desarrollo tecnolégico se torna incontrolable
e irreversible. [N. del T.]

36. Peter Thiel, De cero a uno, op. cit. [Skynet es la todopoderosa red de
inteligencia artificial de la saga Terminator. N. del T.]
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tecnoldgica invasiva que Occidente puede recuperarse de
la democracia. El aceleracionismo de Land es el mas so-
fisticado de los varios aceleracionismos y es mucho mas
filosofico que la versién de izquierda, que se apoya en
una comprensién de la tecnologia més bien superficial.
Su posicién transhumanista, sin embargo, es otro tipo
de “universalismo”, uno en el que toda relatividad cul-
tural es subsumida en una méquina cibernética inteli-
gente, llevando asi al “colapso”: una desterritorializacion
absoluta y una explosién de inteligencia que captura la
fuerza creativa de la intuicién intelectual en el sentido
kantiano. Land busca la remitologizacién del mundo a
través de su extrafio realismo lovecraftiano. “El sinfin
[que] encuentra el fin en si mismo”, como reza una ora-
cién poética de su obra ficcional Phyl-Undhu, sefiala en
direccion a una génesis idealista recursiva.?

La competencia por realizar la singularidad tecnold-
gica se ha convertido en uno de los principales campos
de batalla y la amenaza de guerra nunca ha sido tan
inminente. Thiel escribié en una ocasién que “la com-
petencia es para perdedores”, ya que es el monopolio lo
que “produce en la cantidad y la combinacién de precios
que maximiza la ganancia”.*® La ironia es que la no-po-
litica que apoya Thiel se precipita hacia ese destino in-
deseable. Tenemos que evitar esta guerra a toda costa.
Esto no quiere decir que debamos rechazar por completo
la posibilidad de una superinteligencia. Pero debemos
resistir someternos a un destino predefinido por el desa-
rrollo tecnoldgico. Necesitamos urgentemente imaginar
un nuevo orden mundial y aprovechar la oportunidad
que ofrece el colapso para desarrollar una estrategia que
se oponga a la implacable despolitizacién y proletariza-

37. Nick Land, Phyl-Undhu: Abstract Horror, Exterminator, Time Spiral
Press, 2014.

38. Peter Thiel, “Competition Is for Losers”, The Wall Street Journal, 12 de
septiembre de 2014.



SOBRE LA CONCIENCIA DESVENTURADA
DE LOS NEORREACCIONARIOS

cién propulsadas por la fantasia transhumanista de la
superinteligencia.

Este colapso no tiene por qué equivaler al fin del
mundo. También puede ser abordado como un momento
politico y filoséfico crucial, en el que la disolucién de las
viejas estructuras a través de las nuevas tecnologias hace
posible una reestructuraciéon a escala global y local. En
palabras de Bernard Stiegler, podemos describir nuestro
momento como una “epojé digital” en la que viejas formas
institucionales quedan suspendidas no solo conceptual~
mente sino también materialmente. Por poner un ejemplo,
Finlandia estd considerando usar nuevas tecnologias digi-
tales para abandonar la tradicional forma de ensefianza y
desarrollar una curricula que involucre una mayor colabo-
racion entre docentes. Es un momento propicio para crear
nuevas formas de instituciones educativas, un momento
en el que una “destitucion” -en el sentido de Agamben-
puede ser llevada a cabo para descomponer una sincroni-
zacién que hasta ahora solo ha servido a los intereses de
la globalizacion. Esta destitucién puede desembocar en el
surgimiento de epistemes que se aparten de la sincroniza-
cion hegeménica interna a la singularidad tecnoldgica. Es
una oportunidad para desarrollar un nuevo pensamiento
y nuevas constituciones que vayan mas alli de los deba-
tes actuales sobre el ingreso basico universal y los taxis
robots. No tenemos que esperar a que los tecndcratas im-
plementen este pensamiento siguiendo extensos informes
de “la Catedral”,

Para concluir, volvamos sobre la Ilustracién y su proceso
mundial. Condorcet afirmé que la filosofia es primordial
para las revoluciones, ya que cambia de un plumazo los
principios fundamentales de la politica, la sociedad, la mo-
ral, la educacién, la religion, las relaciones internacionales
y la legislacion.? Esta concepcion de la filosofia tiene que

39. Jonathan Israel, A Revolution of the Mind, op. cit., p. 49.
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ser aplicada a la cuestion del pensar en pos de una nueva
historia mundial. Pero quiza deberiamos otorgarle al pen-
samiento una tarea opuesta a la que le asignd la filosofia
de la Ilustracién: fragmentar el mundo segin la diferen-
cia, en vez de universalizar por medio de lo igual; inducir
lo igual a través de la diferencia, en vez de deducir la dife-
rencia a partir de lo igual. Un nuevo pensamiento histéri-
co-mundial tiene que surgir de cara al colapso del mundo.



Y

COSMOTECNICA
COMO COSMOPOLITICA

s

El fin de la globalizacién unilateral y la llegada del
Antropoceno nos fuerzan a hablar de la cosmopolitica.
Estos dos factores estan correlacionados entre si y corres-
ponden a dos sentidos diferentes del término “cosmopoli-
tica”: cosmopolitica como un régimen comercial y cosmo-
politica como una politica de la naturaleza.

En primer lugar, somos testigos del fin de la globaliza-
cién unilateral. Hasta ahora, la asi llamada globalizacién
ha sido un proceso mayormente unidireccional, que en-
trafé la universalizacién de epistemologias particulares
y la elevacién, por medios tecnoeconémicos, de una con-
cepcidn regional del mundo a una metafisica presunta-
mente global. Sabemos que la globalizacion unilateral ha
llegado a su fin por la manera en que los ataques del 11
de septiembre fueron erréneamente leidos como un ata-
que a Occidente perpetrado por un Otro. En realidad, el
11 de septiembre fue un evento “autoinmune”, interno al
bloque Atlantico, en el que sus propias células anticomu-
nistas, residuos de la Guerra Fria, se volvieron contra sus
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huéspedes.’ Las imagenes espectaculares del evento sirvie-
ron no obstante como una suerte de test de Rorschasch
sobre el que los representantes de la globalizacién unila-
teral pudieron proyectar sus crecientes sentimientos de in-
sequridad ante la perspectiva de quedar varados entre la
vieja configuracién y la nueva, ejemplificando lo que Hegel
llamé la “conciencia desventurada”? Esto resulta claro en
un ensayo titulado “The Straussian Moment” [El momento
straussiano], escrito por uno de los principales financiado-
res de la neorreaccién estadounidense, Peter Thiel:

El Occidente moderno ha perdido la fe en si mismo. En
el periodo ilustrado y postilustrado, esta pérdida de la fe
liberd enormes fuerzas comerciales y creativas. Al mismo
tiempo, esta pérdida ha vuelto vulnerable a Occidente.
¢;Hay alguna manera de fortalecer a Occidente sin des-
truirlo por completo, alguna manera de no arrojar al bebé
junto con el agua sucia de la bariera?’

La conciencia desventurada de Thiel evoca un pasa-
do de gloria comercial del que se ha abdicado al final de
la globalizacion unilateral y aspira a un futurismo trans-
humanista basado en la aceleracién tecnolégica en todas
las escalas césmicas. Esto conduce a una redefinicién del
Estado-nacién soberano como un resultado de la compe-
tencia tecnoldgica global (en palabras del presidente ruso
Vladimir Putin, “quien lidere en inteligencia artificial

1. Sobre el caricter autoinmune de los ataques del 11 de septiembre, ver
Giovanna Borradori, Philosophy in a Time of Terror: Dialogues with Jiirgen
Habermas and Jacques Derrida, Chicago, Chicago University Press, 2004;
y Chalmers Johnson, Blowback: The Costs and Consequences of American
Empire, Nueva York, Holt, 2004.

2. Ver “Sobre la conciencia desventurada de los neorreaccionarios”,
inctuido en este mismo volumen, p. 17.

3. Peter Thiel, “The Straussian Moment”, en Robert Hamerton-Kelly (ed.),
Studies in Violence, Mimesis, and Culture: Politics and Apocalypse, East
Lansing, Michigan State University Press, 2007, p. 207.
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dominara el mundo”)." Frente a ello, es necesario empezar
a imaginar una politica nueva que ya no sea una continua-
cién de este tipo de geopolitica con una configuracién de
poderes levemente diferente, es decir, en la que el rol de
potencia lider haya pasado de manos de los Estados Uni-
dos a China y Rusia. Necesitamos un nuevo lenguaje de la
cosmopolitica para pensar este nuevo orden mundial que
va mas alld de un hegémono inico.

En segundo lugar, la especie humana en la tierra se en-
frenta a la crisis del Antropoceno. La tierra y el cosmos han
sido transformados en un gigantesco sistema tecnoldgico,
la culminacién de la ruptura epistemolégica y metodoldgica
que llamamos Modernidad. La pérdida del cosmos representa
el fin de la metafisica en el sentido de que ya no percibimos
nada detras o mas alla de la perfeccién de la ciencia y la tec-
nologia.’ Lo que escribieron historiadores como Alexandre
Koyré y Rémi Brague acerca del fin del cosmos en la Europa
de los siglos XVII y XVIII® debe ser leido en nuestro contex-
to actual del Antropoceno como una invitacién a desarro-
lar una cosmo-politica, entendida no solo en el sentido del
cosmopolitismo, sino también de una politica del cosmos.”
Recogiendo esta invitacién, quisiera sugerir que para poder
desarrollar dicha cosmopolitica es necesario elucidar la cues-
tién de la cosmotécnica. He estado trabajando sobre este
concepto de cosmotécnica con miras a reabrir la cuestion
de la tecnologia deshaciendo algunas traducciones que estu-
vieron guiadas por la biisqueda de equivalencias durante la

4. James Vincent, “Putin Says the Nation that Leads in AI ‘Will Be the
Ruler of the World™, The Verge, 4 de septiembre de 2017.

5. Ver en particular Martin Heidegger, La proposicién del fundamento,
Barcelona, Ediciones del Serbal, 2003.

6. Ver Alexandre Koyré, Del mundo cerrado al universo infinito, Madrid,
Siglo XXI, 1979; y Rémi Brague, La sabiduria del mundo. Historia de la
experiencia humana del universo, Madrid, Encuentro, 2008.

7. Sobre este punto, ver la obra de Isabelle Stengers, Cosmopolitics, vols. 1
y 2, Mineépolis, University of Minnesota Press, 2010 y 2011.
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modernizacion. Esta problematizacién puede ser presentada
a la manera de una antinomia kantiana.

Tesis: la tecnologia es un universal antropolégico;
puede ser entendida como exteriorizacién de la me-
moria y liberacién de los drganos, tal como lo han
formulado antropélogos y filésofos de la tecnologia.
Antitesis: la tecnologia no es un universal antropo-
l6gico; es posibilitada y constrefiida por cosmologias
particulares que van mas alld de la funcionalidad o
utilidad. Por consiguiente, no existe una dnica tecno-
logia, sino miiltiples cosmotécnicas.

Con el objeto de desarrollar la relacion entre cosmotéc-
nicas y cosmopolitica, dividiré este articulo en tres partes.
Primero, voy a mostrar como el concepto kantiano de cosmo-
politismo se basa en la concepcién de la naturaleza de Kant.
En la segunda parte, voy a situar el “multinaturalismo” pro-
puesto por el “giro ontoldgico” en la antropologia como una
cosmopolitica diferente, que en contraste con la bisqueda
kantiana de lo universal, sugiere un cierto relativismo como
condicién de posibilidad de la coexistencia. En la tercera
parte, intentaré explicar por qué es necesario avanzar desde
la cosmologia a la cosmotécnica como politica futura.

COSMOPOLITISMO: ENTRE NATURALEZA Y TECNOLOGIA

La principal dificultad de toda cosmopolitica es la
reconciliacién entre lo universal y lo particular. Lo uni-
versal tiende a mirar a lo particular desde arriba, un poco
a la manera en que Kant miré la Revolucién Francesa:
como un espectador que contemplaba una obra de teatro
violenta desde el palco. La universalidad es la perspectiva
del espectador, nunca la del actor. En “Idea de una histo-
ria universal en sentido cosmopolita”, Kant escribe:



COSMOTECNICA COMO COSMOPOLETICA

No hay otra salida para el filésofo, ya que no puede supo-
ner la existencia de ningin propésito racional propio en
los hombres y en todo su juego, que tratar de descubrir
en este curso contradictorio de las cosas humanas alguna
intencién de la naturaleza; para que, valiéndose de ella,
le sea posible trazar una historia de criaturas semejantes,
que proceden sin ningidn plan propio, conforme, sin em-
bargo, a un determinado plan de la naturaleza. [...] [La
naturaleza] produjo un Kepler que sometié de manera
inesperada los movimientos excéntricos de los planetas
a leyes determinadas; y asi, también, a un Newton que
explicé estas leyes por una causa natural general.8

Diagrama utilizado por Johannes Kepler para establecer sus leyes del movi-
miento_ planetario. Imagen: Wikimedia Commons

8. Immanuel Kant, “Idea de una historia universal en sentido cosmopolita”,
en Filosofia de la historia, México, FCE, 2002, pp. 41-42.
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A lo largo de sus escritos politicos, Kant insiste en la
necesidad de esta relacién entre naturaleza y cosmopoli-
tica.’ Si Kant ve la constitucién republicana y la paz per-
petua como formas politicas capaces de hacer avanzar una
historia universal del género humano, es porque entiende
que dicho progreso es también un progreso de la razén, el
telos [fin] de la naturaleza. Este progreso hacia una meta
iltima -a saber, la historia universal y la “constitucién
estatal interiormente perfecta”’- obedece a la “ejecucién
de un secreto plan de la naturaleza”.’® Ahora bien, ;qué
significa que la naturaleza tenga un plan secreto? ;Y por
qué la realizacién de la cosmopolitica estaria inscrita en
la teleologia de la naturaleza?

Autores como Hannah Arendt y Eckart Forster, entre
otros, sugieren que la filosofia politica de Kant se centra
en su concepto de naturaleza.'’ Arendt destaca la yux-
taposicion en Hacia la paz perpetua de la instauracién
del Besuchsrecht [derecho de visita] (el derecho a visitar
paises extranjeros y a la hospitalidad) y la consideracion
de la naturaleza (“la gran artista”) como “eventual ‘garan-
tia de la paz perpetua™'? Si después de la revolucién de
1789 Kant se vuelve aiin més consistente en su afirmacion
de la cosmopolitica como teleologia de la naturaleza, es

9. Ademas del texto citado, de 1784, ver también Hacia la paz perpetua.
{Ir! diseno filoséfico, de 1795 (Madrid, Alamanda, 2018), y Critica del
Juicio, de 1790 (Madrid, Espasa-Calpe, 2007). Esta dltima constituye,
segin Hannah Arendt, la fuente principal para pensar la filosofia politica
nunca escrita de Kant. Ver Hannah Arendt, Conferencias sobre la filosofia
politica de Kant, Buenos Aires, Paidés, 2003.
10. Immanuel Kant, “Idea de una historia universal en sentido
cosmopolita”, op. cit., p. 57.
11. Ver Hannah Arendt, Conferencias sobre la filosofia politica de Kant, op.
cit.; y Eckart Forster, “The Hidden Plan of Nature”, en Amélie Oksenberg
Rorty y James Schmidt (eds.), Kant's Idea for a Universal History with
a Cosmopolitan Aim: A Critical Guide, Cambridge, Cambridge University
Press, 2009, pp. 187-199.
12. Hannah Arendt, Conferencias sobre la filosofia politica de Kant, op.
cit., p. 38.
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porque ha desarrollado el concepto de autoorganizacion.
Este juega un papel central en la sequnda parte de su
Critica del juicio y afirma dos importantes categorias de
relacion, las de comunidad [Gemeinschaft] y reciprocidad
[Wechselwirkung].

Consideremos el ejemplo del arbol que introduce Kant
en el paragrafo 64 de la Critica del juicio. En primer lugar,
el arbol se reproduce segin la especie, es decir que repro-
duce otro arbol. En sequndo lugar, el arbol se produce a si
mismo como individuo; absorbe energia del medioambien-
te y la convierte en nutrientes que conservan su vida. En
tercer lugar, las diferentes partes del arbol establecen re-
laciones reciprocas entre si y constituyen de esa manera el
todo; como escribe Kant, “la conservacién de una depende
de la conservacion de las otras reciprocamenttf:".13 En una
totalidad de este tipo, la parte siempre esta constrefiida
por el todo, y esto vale también para la concepcién kantia-
na del todo cosmopolita: “Un sistema de todos los Estados
que corren el peligro de hacerse dafio unos a otros”.* La
naturaleza no es algo que pueda juzgarse desde un pun-
to de vista particular, del mismo modo que la Revolucion
francesa no puede ser juzgada segin la perspectiva de sus
actores. La naturaleza solo puede ser comprendida como un
todo complejo; la especie humana, en cuanto parte de
ese todo, avanzara finalmente hacia una historia universal
que coincide con la teleologia de la naturaleza.”

Aqui solamente queremos mostrar que si bien Kant
desarrolla su pensamiento en direccion al univexsalismo,

13. Immanuel Kant, Critica del juicio, op. cit., p. 325.

14. Citado en Hannah Arendt, Conferencias sobre la filosofia politica de
Kant, op. cit., p. 101.

15. Concretamente, Kant estd interesado alli en la cuestion de la
organizacién, que encuentra su expresién mas potente en el organismo.
La concepcién kantiana tiene que ser distinguida del spinozismo
(panteismo), el teismo y el hilozoismo, que Kant rechaza explicitamente
en el paragrafo 72 de la Critica del juicio.
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su conceptualizacién de la relacion entre cosmopolitica
y la finalidad de la naturaleza se sitida dentro de un mo-
mento histérico particular: el simultineo encantamiento
y desencantamiento de la naturaleza. Por un lado, Kant
reconoce la importancia del concepto de lo organico para
la filosofia; descubrimientos en las ciencias naturales le
permiten conectar el cosmos con la moral, como conden-
sa en su famosa analogia, introducida hacia el final de la
Critica de la razén prdctica: “Dos cosas llenan el dnimo
de admiracién y respeto, siempre nuevos y crecientes,
cuanto con més frecuencia y aplicacién se ocupa de ellas
la reflexion: el cielo estrellado sobre mi y la ley moral
en mi”."® Howard Caygill va aiin ms lejos y sostiene que
esta analogia revela una “fisiologia kantiana del alma y
el cosmos” que une el “en mi” (la libertad) con el “sobre
mi”."’ Por otro lado, como vimos en la referencia a Kepler
y Newton de “Idea de una historia universal en sentido
cosmopolita”, la afirmacién de la “historia universal” y
los avances de la ciencia y la tecnologia llevaron en el
siglo XVIII a lo que Rémi Brague llamé la “muerte del
cosmos”:

La nueva astronomia, posterior a Copérnico y sus suce-
sores, acarred consecuencias para la vision moderna del
universo. [...] Antiguos y medievales presentaban un es-
quema sincronico de la estructura del mundo fisico que
hacia desaparecer las huellas de su propia génesis; los mo-

16. Immanuel Kant, Critica de la razén prdctica, Madrid, Espasa-Calpe,
1975, p. 223.

17. Howard Caygill, “Soul and Cosmos in Kant: A Commentary on ‘Two
Things Fill the Mind...”, en Diane Morgan y Gary Banham (eds.),
Cosmopolitics and the Emergence of a Future, Londres, Palgrave, 2007.
Caygilt rastrea el origen de la relacion entre el cosmos y la moral en la
analogia kantiana (y en la tesis de la belleza como simbolo de la moral)
en la influencia sobre el Opus postumum de Kant de John Brown y de la
teoria de la irritabilidad de Albrecht von Haller, enfatizando la estructura
organicista comin a ambos.
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dernos, en cambio, hacen memoria del pasado y ofrecen
ademas una visién diacrénica de la astronomia -como si
la evolucion de las ideas sobre el cosmos fuese incluso
maés importante que la verdad acerca de este-. [...] ;Cabe
entonces hablar de cosmologia? Parece que Occidente haya
cesado de tener una con el fin del mundo aristotélico y de
Ptolomeo, final que se debe a Copérnico, Galileo, y luego a
Newton. Los “mundos” no formaban ya entonces un todo."®
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Gisela Motta y Leandro Lima, Xaipiri, 2012.

Nuevos descubrimientos en las ciencias naturales po-
sibilitados por la invencién del telescopio y el microscopio
expusieron a los seres humanos a magnitudes previamente
insospechadas, y esto nos llevé a tener que repensar nues-
tro lugar “dentro del dmbito completo de la naturaleza”
[in dem ganzen Umfang der Natur]." La especialista en

18. Rémi Brague, La sabiduria del mundo, op. cit., pp. 271-273.
19. Immanuel Kant, Historia general de la naturaleza y teoria del cielo,
Buenos Aires, Jurez Editor, 1969, citado en Diane Morgan, “Introduction”,

en Diane Morgan y Gary Banham (ed.), Cosmopolitics and the Emergence of
a Future, op. cit., p. 8.
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Kant Diane Morgan sostiene que a través de los “mundos
sobre mundos” que revela la tecnologia, la naturaleza deja
de ser antropomoérfica: la relacién entre seres humanos
y naturaleza se invierte y ante ellos se abre la * magm-
tud incalculable” [das Unabsehliche-Grif3e] del universo.?
Pero, como sefialamos mas arriba, alli hay un doble mo-
mento al que debemos prestar atencion: encantamiento y
desencantamiento de la naturaleza por efecto de las cien-
cias naturales, proceso que conduce a una secularizacién
total del cosmos.

Amén de la revelacién de la naturaleza y su teleo-
logia por medio de instrumentos técnicos, la tecnologia
también cumple un papel decisivo en la filosofia politica
de Kant, ya que segiin él la comunicacién es la condi-
cion de posibilidad para la realizacién del todo organicista.
Arendt explicité el papel del sensus communis [sentido
comin] en la filosofia de Kant, como concepto que ar-
ticula las cuestiones de la comunidad y del consenso.
Pero este sensus communis es alcanzado por medio de
tecnologias particulares, y es sobre esta base que debe-
mos problematizar todo discurso ingenuo sobre lo comin
como algo ya dado o anterior a la tecnologia. La era de
la Ilustracién, como sefialé Arendt (y también Bernard
Stiegler), es la era del “uso puablico de la razén”, y este
ejercicio de la razén se expresa en la libertad de hablar
y de publicar, lo cual implica necesariamente la tecnolo-
gia de la imprenta. En el plano internacional, Kant escribe
en Hacia la paz perpetua: “[Gracias al] comercio entre
diferentes pueblos [...] comenzaron a entablar una com-
prensidn, una comunidad y una relacién pacifica entre si
e incluso con otros pueblos mas lejanos”, y mas adelante
agrega: “Se trata del espiritu del comercio que no puede

20. Immanuel Kant, Critica de la razon prdctica, p. 223, citado en ibid.

21. Hannah Arendt, Conferencias sobre la filosofia politica de Kant, op.
cit., pp. 130-133,
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coexistir con la guerra y que antes o después se apodera
w22

de todo pueblo”.

EL “GIRO ONTOLOGICO” COMO COSMOPOLITICA

Esta reiteracion del cosmopolitismo kantiano apunta solo
a demostrar el rol de la naturaleza en la filosofia politi-
ca de Kant. Kant de algin modo da por sentada una na-
turaleza tnica, que la razén nos lleva a reconocer como
racional; esta racionalidad se corresponde con la univer-
salidad teleolégica organicista que se realiza de manera
ostensible en la constitucién de la moralidad y el Estado.
Pero este encantamiento de la naturaleza va de la mano
de su desencantamiento al ritmo de la mecanizacién que
impone la Revolucion industrial. La "muerte del cosmos”
diagnosticada por Brague como efecto de la Modernidad
europea y su globalizacién de la tecnologia moderna cons-
tituye necesariamente una de las condiciones de partida
para reflexionar hoy sobre la cosmopolitica, en la medi-
da en que ilustra la ineficacia de cualquier metéfora bio-
légica del cosmopolitismo. Si comenzamos con Kant en
vez de con discusiones més recientes del cosmopolitismo
-como el cosmopolitismo sin raices de Martha Nussbaum,
el patriotismo constitucional de Jiirgen Habermas o el
patriotismo cosmopolita de Anthony Appiah-,2 es por-
que queremos reconsiderar el cosmopolitismo a la luz de
su relacion con la naturaleza y la tecnologia. De hecho,
el cosmopolitismo con raices de Appiah resulta relevante
para nuestra discusién mas abajo. Appiah considera que
el cosmopolitismo niega la importancia de las afiliacio-
nes y lealtades particulares; esto significa que es necesario
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22. Immanuel Kant, Hacia la paz perpetua, op. cit., pp. 99 y 104.

23. No voy a poder comentar aqui estos diferentes abordajes del
cosmopolitismo. Para una presentacion sumaria, ver Angela Taraborrelli,
Contemporary Cosmopolitanism, Londres, Bloomsbury, 2015.
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considerar la cosmopolitica desde el punto de vista de la loca-
lidad. Es en relacion con este punto crucial que me gusta-
ria traer a colacién y discutir la idea de “multinaturalismo”
propuesta recientemente por antropélogos vinculados a la
bisqueda de nuevas formas de pensar el cosmopolitismo.

El “giro ontoldgico” en la antropologia es un movi-
miento en el que se incluye a antropblogos como Philippe
Descola, Eduardo Viveiros de Castro, Bruno Latour, Tim
Inglod y, un poco antes, Roy Wagner y Marilyn Strathern.?
El giro ontolégico en cuestion constituye una respuesta
explicita a la crisis de la Modernidad que se manifiesta
mayormente como crisis ecolégica asociada al Antropo-
ceno. El movimiento fue un esfuerzo por tomar en serio
las diferentes ontologias que existen dentro de culturas
diversas (vale aclarar que reconocer la existencia de di-
ferentes ontologias no equivale a tomarlas en serio).
Descola delineé de manera convincente cuatro grandes ti-
pos de ontologia: el naturalismo, el animismo, el totemismo
yel amalogismo.25 La ontologia moderna es una variante del
naturalismo que se caracteriza por una oposicion entre
cultura y naturaleza y por el dominio de la primera sobre
la sequnda. Descola propone trascender dicha oposicion y
reconocer que la naturaleza ya no se opone ni es inferior a
la cultura. Las diferentes ontologias permiten, en cambio,
ver los diferentes papeles que puede cumplir la natura-
leza; por ejemplo, en el animismo el rol de la naturaleza
se basa en la continuidad de la espiritualidad frente a la
discontinuidad de la fisicalidad.

En Mds alld de naturaleza y cultura, Descola formula
un pluralismo ontoldgico que es irreductible al construc-
tivismo social. Y sugiere que reconocer estas diferencias

24. Para una reconstruccién de esta trayectoria intelectual, ver Martin
Holbre.xa'd y Morten Axel Pedersen, The Ontological Turn: An Anthropological
Exposition, Cambridge, Cambridge University Press, 2017.

25. Philippe Descola, Mds alld de naturaleza y cultura, Buenos Aires,
Amorrortu, 2012, p. 190.
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ontoldégicas puede servir como antidoto contra la supre-
macia del naturalismo desde la llegada de la Modernidad
europea. Pero este foco en la naturaleza (o en el cosmos,
podriamos decir), en aras de oponerse al naturalismo eu-
ropeo, ;no resucita el encantamiento de la naturaleza,
esta vez en nombre de los saberes indigenas? Este pa-
rece ser un problema oculto en el giro ontolégico: gran
parte de los antropélogos incluidos en el movimiento se
han centrado en la cuestién de la naturaleza y la po-
litica de los no-humanos (principalmente los animales,
las plantas, los minerales, los espiritus y los muertos).
Esto resulta evidente cuando recordamos que Descola
propone llamar a su disciplina una “antropologia de la
naturaleza”. Dicha tendencia sugiere por otra parte que
la cuestion de la tecnologia no ha sido abordada de ma-
nera suficiente por el movimiento del giro ontolégico.
Por ejemplo, Descola habla a menudo de la préctica, lo
que podria ser sefial de su (loable) afan de evitar una
oposicion entre naturaleza y técnica; pero al hacerlo
oscurece la cuestién de la tecnologia. Descola muestra
que el analogismo, mds que el naturalismo, tenia una
presencia muy grande en la Europa del Renacimiento; de
ser asi, el “giro” que tuvo lugar durante la Modernidad
europea habria llevado a una ontologia y una epistemo-
logia completamente diferentes. Si el naturalismo logrd
imponerse y dominar el pensamiento moderno, es porque
esa forma peculiar de la imaginacién cosmolégica resulta
compatible con el desarrollo tecno-ldgico: la naturaleza
tiene que ser dominada por el bien del hombre y puede
en efecto ser dominada de acuerdo con las leyes de la na-
turaleza. Puesto en otros términos: la naturaleza es vista
como fuente de contingencia a causa de su “debilidad de
concepto” y por consiguiente tiene que ser superada por
la l6gica.

Estas oposiciones entre naturaleza y técnica, mi-
tologia y razén, dan lugar a diferentes ilusiones que se
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ubican en uno u otro de dos extremos. Por un lado, estan
los racionalistas o “progresistas”, que se afanan histéri-
camente en mantener su monoteismo después de haber
dado muerte a Dios y creen ilusoriamente que el progreso
mundial va a erradicar las diferencias y llevar a una teo-
dicea. Por el otro, estin los intelectuales de izquierda que
sienten la necesidad de exaltar ontologias o biologias in-
digenas como una escapatoria de la Modernidad. Un pen-
sador revolucionario francés describi6é esta situacion en
los siguientes términos:

Qué especticulo digno de ver el que ofrecen hoy estos
absurdos izquierdistas modernos, incapaces de ver nada,
enfrascados en si mismos, todos llenos de culpa, que
se afanan desesperadamente por existir y encontrar su
existencia en los ojos del Otro; como todas estas perso-~
nas se abalanzan sobre lo “salvaje”, lo “indigena” o lo
“tradicional”, para evadirse y no tener que mirarse a si
mismos. No me refiero a ser critico de la propia condicion
de “blanco”, de la propia condicién de “moderno”. Me
refiero a la capacidad de atravesarse [transpercer] a uno
mismo con la mirada.

Mi rechazo de los dos extremos mencionados arriba no
surge de una “correccién politica” poscolonial, sino del
intento de ir mas alld de la critica del poscolonialismo.
(De hecho, en otro lado he reprochado al poscolonialismo
no haber sabido abordar la cuestion de la tecnologia.)26 Mi
tesis es que el pluralismo ontolégico solo puede ser rea-
lizado a través de una reflexién sobre la cuestién de la
tecnologia y de una politica de la tecnologia. Kant re-
conocid la importancia de la tecnologia en su observa-
cién sobre el comercio como forma de comunicacién; sin

26. Yuk Hui, The Question Concerning Technology in China. An Essay in
Cosmotechnics, Falmouth, Urbanomic, 2016, §28.
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embargo, no prestd atencion a la diferencia tecnoldgica
que finalmente condujo a la modernizacion planetaria -y
mas recientemente a la computacién planetaria-, porque
lo que estaba en juego para él era la capacidad del todo
de absorber todas las diferencias. Kant criticé a los hués-
pedes inhospitalarios, los colonizadores codiciosos que
trajeron consigo “la opresion de los nativos, la incitacion
a entablar guerras cada vez més vastas entre distintos Es-
tados, las hambrunas, las sublevaciones, la perfidia y todo
cuanto cubra la letania de todos los males que afligen al
género humano”.”’ Y, a propésito de las estrategias defen-
sivas de China y Japdn, comenté:

China y Japdn, que ya habian tenido algin trato con
semejantes huéspedes, han permitido sabiamente en el
caso de China el acceso mas no la entrada y en el caso de
Japén han permitido el paso a un Gnico pueblo europeo,
los holandeses, a los que sin embargo excluyen de la co-
munidad con los nativos como si fueran reclusos.?

-55-

Cuando Kant escribié esto en 1795, era demasiado
temprano para que pudiera anticipar la modernizacién y
la colonizacién que tendrian lugar en Japén y China. Si
esa fase de la globalizacién fue posible, fue a causa de
los avances tecnoldgicos que permitieron a Occidente de-
rrotar a los japoneses, los chinos y a otras civilizaciones
asiaticas. La naturaleza, garantia de la paz perpetua, no
nos llevo realmente a una paz perpetua sino a guerras y
mads guerras. Para reivindicar hoy el cosmopolitismo, pien-
50 que es necesario releer el cosmopolitismo de Kant en
funcion del proceso de modernizacion y reabrir la cuestién
de la naturaleza y la tecnologia. La llegada de la tecnolo-
gia moderna a los paises no-europeos durante los altimos

27. Immanuel Kant, Hacia la paz perpetua, op. cit., p. 91.
28. Ibid.
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siglos produjo transformaciones impensables para los ob-
servadores europeos. La restauracién de “naturalezas in-
digenas” tiene que ser cuestionada, no porque estas na-
turalezas no existan, sino porque estan situadas en una
nueva época y son transformadas por el hecho de que no
hay manera de volver atras y restaurarlas.?

Repasemos lo que dijimos antes acerca del giro onto-
ldgico. La cosmologia es central para el concepto de “na-
turaleza” y de “ontologia” de los antropdlogos, ya que
dicha “naturaleza” se define segtin distintas “ecologias
de relaciones” en las que pueden observarse diferentes
constelaciones de relaciones, como por ejemplo la relacion
parental entre mujeres y vegetales o la hermandad entre
cazadores y animales. Estas multiontologias se expresan
como multinaturalezas; por ejemplo, las cuatro ontologias
fundamentales de Descola mencionadas anteriormente se
corresponden con cuatro visiones cosmolégicas diferentes.
Pienso que es sumamente dificil, si no imposible, superar
la Modernidad sin encarar de manera directa la cuestion
de la tecnologia, y que esto se ha vuelto atin méas urgente
después del fin de la modernizacién unilateral. Se hace
necesario entonces reformular la cuestién de la cosmopo-
litica en relacién con la cosmotécnica.

COSMOTECNICA COMO COSMOPOLITICA

Propongo ir mas alld de la nocién de cosmologia. Mas pro-
ductivo seria abordar, en cambio, lo que denomino cos-
motécnica. Permitanme ofrecer una definicién preliminar
de cosmotécnica: es la unificacién del cosmos y lo moral
por medio de actividades técnicas, pertenezcan estas al

29. Sobre.esf:e punto, tendré que confrontar en otra oportunidad con
Eduardo Viveiros de Castro, ya que para él el perspectivismo amerindio es
de todo menos obsoleto.
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Diagrama de la torre del reloj de Su Song (1020-1101). El disefio original
incluia una esfera armilar, una rueda hidraulica, un mecanismo de escape
y una cadena de transmision.

ambito de los oficios o del arte. No ha habido una o dos
técnicas, ha habido multiples cosmotécnicas. Qué tipo
de moralidad, cudl cosmos y de quién, y cémo unificar-
los varian de una cultura a otra en funcién de dinamicas
diferentes. Estoy convencido de que para enfrentar la cri-
sis que tenemos delante -el Antropoceno, la intrusion de
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Gaia (Latour y Stengers), o el “entropoceno” (Stiegler),
todos conceptos en los que se cifra el futuro inevitable
de la humanidad- es necesario reabrir la cuestion de la
tecnologia con miras a proyectar una bifurcacion de fu-
turos tecnolégicos mediante la concepcion de diferentes
cosmotécnicas. He tratado de demostrar esta posibilidad
en mi libro The Question Concerning Technology in China:
An Essay in Cosmotechnics [La pregunta por la técnica en
China: un ensayo sobre la cosmotécnica). Como sugiere
el titulo, es un intento de responder a la célebre confe-
rencia de Heidegger de 1949 “La pregunta por la técni-
ca”. Alli planteo que para poder repensar el proyecto de
una superacién de la Modernidad tenemos que deshacer y
rehacer las traducciones de techné, physis, y metaphysi-
ca (no como conceptos meramente independientes, sino
como conceptos dentro de sistemas). Solo reconociendo
esta diferencia podemos llegar a la posibilidad de una ta-
rea comin de la filosofia.

¢Por qué, entonces, creo que es necesario un giro
hacia la cosmotécnica? Durante mucho tiempo hemos
estado operando con un concepto de técnica muy estre-
cho -demasiado estrecho, a decir verdad-. Siguiendo a
Heidegger, podemos distinguir dos nociones de técnica.
En primer lugar tenemos la nocién griega de techné, que
Heidegger desarrolla en su lectura de los filésofos griegos,
en particular de los presocraticos -mas precisamente, de
los tres pensadores “iniciales” [anfingliche]: Parménides,
Heraclito y Anaximandro-.*° En la conferencia de 1949,

30. Para entender el concepto de techné de Heidegger es necesario
retrotraerse a sus escritos anteriores. En Introduccion a la metafisica,
de 1935, Heidegger intenta reconciliar a Parménides, el filésofo del ser,
y Heraclito, el filosofo del devenir, mediante una interpretacién de un
verso de Antigona de Sofocles. La reflexion se centra en la descripcién del
Dasetn humano como deinotaton, lo “més pavoroso de lo pavoroso” [das
Unheimlichste des Unheimlichen]. Segin Heidegger, “lo pavoroso” tiene
dos sentidos. En el primero de esos sentidos, se refiere a una violencia
[Gewaltitigkeit] asociada a la techné; aqui, techné no es ni arte ni técnica
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Heidegger propone distinguir la esencia de la techné grie-
ga de la tecnologia moderna [moderne Technik].

Si la esencia de la techné es poiesis [creacién, pro-
duccién] o el “traer-ahi-delante” [das Her-vor-bringen], la
tecnologia moderna, producto de la Modernidad europea,
ya no tiene la misma esencia que la techné, sino que es
una “estructura de emplazamiento” [Gestell], en el senti-
do de que los entes se vuelven un stock de “existencias”
[Bestand].31 Heidegger no totaliza estas dos esencias de la
técnica, pero tampoco deja lugar para otras técnicas, como
si a la techné griega le siguiera una dnica “maquinacién”
[Machenschaft], homogénea, calculable, internacional,
planetaria incluso. En los Cuadernos negros se encuentra
esta anotacién asombrosa: “Si el comunismo hubiera de
llegar al poder en China, es de suponer que solo por esa
via China quedaria ‘libre’ para la técnica. ;Qué implicaria
este proceso?".32 Heidegger insinda dos cosas aqui: en pri-
mer lugar, que la tecnologia es internacional (no univer-
sal); y en segundo lugar, que los chinos serian incapaces
de resistirse a la tecnologia una vez que el comunismo
tomara el poder. Este veredicto anticipa la globalizacién
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en el sentido moderno, sino saber: una forma de saber que pone al Ser a
trabajar en los entes. En un segundo sentido, lo pavoroso se refiere a una
fuerza que somete [Uberwiltigend], como la del mar y la tierra. Esta fuerza
sometedora se manifiesta también en la palabra griega diké, traducida
convencionalmente como justicia [Gerechtigkeit], pero que Heidegger opta
por traducir como “lo ajustado” [Fug]. Ver Martin Heidegger, Introduccion
a la metafisica, Barcelona, Gedisa, 2001, pp. 136-151. [Vale sefialar que
“lo pavoroso” traduce en la edicion consultada das Unheimliche, término
que suele traducirse al castellano como “lo siniestro” o “lo ominoso”,
sobre todo en referencia al célebre ensayo de Freud sobre dicho concepto.
N. del T.] Para un andlisis detallado, ver Yuk Hui, The Question Concerning
Technology in China, op. cit., §8, pp. 69-79.

31. Ver Martin Heidegger, “La pregunta por la técnica”, en Conferencias y
articulos, Barcelona, Ediciones del Serbal, 1994, pp. 9-37.

32. Martin Heidegger, Anmerkungen I-V (Schwarze Hefte 1942-1948),
Peter Trawny (ed.), Frankfurt del Meno, Klostermann, 2015, p. 441.
[En castellano, a la fecha, solo han sido publicados los primeros tres
volimenes por la editorial Trotta. N. del T.]
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tecnoldgica como una forma de neocolonizacién que im-
pone su racionalidad por medio de la instrumentalidad,
tal como observamos en la politica transhumanista y
neorreaccionaria.

Mi esfuerzo por ir més alla del discurso de Heidegger
sobre la tecnologia obedece principalmente a dos motivos:
1) el deseo de responder al giro ontolégico en la antro-
pologia, que busca atacar el problema de la Modernidad
proponiendo un pluralismo ontolégico; y 2) el deseo de
actualizar un discurso insuficiente sobre la tecnologia
que se asocia mayormente con la critica heideggeriana a
la técnica. He propuesto reabrir la cuestién de la técni-
ca para mostrar que es necesario considerar a la técnica
como una variedad de cosmotécnicas, en vez de como te-
chné o tecnologia moderna. En mi libro, usé a China como
laboratorio para poner a prueba mi tesis e intenté recons-
truir un linaje del pensamiento tecnoldgico chino. Pero la
tarea no se limita a China, ya que la idea central es que
toda cultura no-europea debe hacer el esfuerzo de siste-
matizar su propia cosmotécnica y reconstruir su historia.
El pensamiento cosmotecnolégico chino consiste de una
larga historia de discurso intelectual sobre la unidad y la
relacion entre el gi y el tao. La unificacién del gi y el tao
es a su vez la unificacién de lo moral y lo cdsmico, ya que
la metafisica china es fundamentalmente una cosmologia
o0 una metafisica moral, como demostré el filosofo neocon-
fuciano Mou Zongsan. Mou sostiene que si en Kant encon-
tramos una metafisica de lo moral, esta es a lo sumo una
exploracion metafisica de lo moral, mas no una metafisica
moral, ya que una metafisica moral solo puede comenzar
con lo moral. La demarcacién que hace Mou entre las filo-
sofias china y occidental sustenta su conviccién de que la
filosofia china admite y cultiva esa intuicién intelectual
que para Kant implica un conocimiento del notimeno y
que en su filosofia permanece vedada a los seres huma-

nos. Para Mou, lo moral surge de una experiencia de la
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infinidad del cosmos, que hace necesaria la infinitizacién
como condicién de posibilidad de la finitud del Dasein.*?

El tao no es una cosa ni un concepto. Tampoco es la
différance de Derrida. En el Xici del Yi Zhuan [5{8- 4%
%],% el tao es simplemente lo que estd “por encima de
las formas”, mientras que el gi es lo que estd “por debajo
de las formas” [JEM L& %28, i T&%AZER]. Cabe
mencionar aqui que xing er shang xue [el estudio de lo
que estd por encima de las formas] es el término que se
us6 para traducir “metafisica”, en una de aquellas equi-
valencias que es necesario deshacer. Qi es algo que ocupa
espacio, como se puede ver en el cardcter [#3] y leer en
cualquier diccionario etimolégico: tiene cuatro bocas [H]
o recipientes y en el medio hay un perro [X] que prote-
ge los utensilios. Existen miiltiples significados del gi en
las diferentes doctrinas. En el confucianismo clésico, por
ejemplo, encontramos la férmula Ii gi [i#%%], en la que el
gi resulta crucial para el li [rito], que no es meramente
una ceremonia sino que expresa la biisqueda de una uni-
ficacién del cielo y lo humano. Para nuestros propésitos,
basta decir aqui, siguiendo la distincién kantiana, que el
tao pertenece al ambito del nolimeno mientras que el gi
pertenece al del fendmeno. Pero es posible infinitizar el
gi para infinitizar el yo e ingresar en el ambito del noa-
meno: esa es la cuestién que plantea el arte.

Para que se entienda mejor lo que quiero decir con
esto, permitanme traer a colacion la historia del carnicero
Pao Ding, tal como es relatada en el Zhuang Zi. Debe-
mos recordar, sin embargo, que este es solo un ejemplo
de la antigiiedad y que para comprenderlo haria falta una
perspectiva histérica mucho mas amplia.
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33. Mou Zongsan, Collected Works 21: Phenomenon and Thing-in-Itself (3
254 B &), Taipei, Student Books, 1975, pp. 20-30.

34. El Xici es uno de los diez comentarios canénicos (conocidos como las
“Diez Alas” y tradicionalmente atribuidos a Confucio) que componen el
Zhuan, \a segunda parte del I Ching, el “Libro de las mutaciones”, [N. del T.]
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Ding es un experto descuartizador de reses y afir-
ma que la clave para ser un buen descuartizador no es
dominar determinadas habilidades, sino comprender el
tao. Respondiendo a la pregunta del duque Wen Hui so-
bre el tao del descuartizamiento de reses, Pao sefiala que
no alcanza con tener un buen cuchillo; més importante
es comprender el tao en la res, para de esa manera usar el
cuchillo sin cortar huesos y tendones, sino evitdndolos ¥
cortando en los intersticios. El sentido literal de tao como
“camino” se entrelaza alli con su sentido metafisico:

Mucho maés espléndido que mi habilidad es el tao. Cuan-
do empecé a descuartizar solo veia el buey entero. Tres
afios después, ya no veia el buey entero, sino en partes.
Ahora trabajo en él por intuicién y ya no lo miro con los
0jos. Donde mis érganos visuales se detienen, mi intui-
cion avanza sola. De acuerdo con el principio del cielo
(la naturaleza), surco las principales uniones y clavo el
cuchillo en los grandes huecos. Siguiendo la estructura
natural de la res, nunca toco arterias ni tendones, menos
ain los grandes huesos.>®

Pao Ding concluye entonces que un buen descuartiza-
dor no se apoya en los objetos técnicos a su disposicién,
sino en el tao, ya que el tao es mas fundamental que el
gi (la herramienta). Y agrega que el buen descuartizador

35. Optamos por retraducir del inglés la versién citada y modificada por
el autor (Zhuangzi, edicién bilingiie, Hunan, Hunan People’s Publishing
House, 2004, pp. 44-45). En una traduccién directa del chino, el pasaje
dice: “Més alli de toda habilidad,/ solo existe el tao para tu humilde
servidor./Al comienzo de mi trabajo solo veia el buey./ Tres afios mas
tarde ya casi no lo veia./ Ahora, trabajo con mi espiritu/ y no con mis
ojos./Alla donde el conocimiento/ y los sentidos se detienen,/ el espiritu
es el que acta./ Sigo la estructura corporal de la res,/ penetro en las
articulaciones,/ no toco ni una arteria ni un tendén/ y menos ain los
grandes huesos”. Zhuang Zi, Los capitulos interiores de Zhuang Zi, Madrid,
Trotta, 1998, p. 69. [N. del T.]
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cambia su cuchillo una vez al afio, porque evita cortar
los tendones, mientras que un mal descuartizador tiene
que cambiarlo todos los meses, porque atraviesa hasta los
huesos. Pao Ding, que es un excelente descuartizador, no
ha cambiado el suyo en diecinueve afios, y parece recién
afilado. Cada vez que encuentra alguna resistencia, frena
y busca el lugar adecuado para seguir cortando.

El duque Wen Hui, que habia hecho la pregunta, le
responde: “Escuchando tus palabras he aprendido cémo
vivir", Efectivamente, la historia estd incluida en una
seccién cuyo titulo podria traducirse como “Maestro del
vivir”. Es entonces la cuestion del vivir, mas que la de
la técnica, la que esta en el centro de la historia. Si hay
ali un concepto de “técnica”, es un concepto que esta
desligado del objeto técnico: aunque el objeto técnico no
deja de tener cierta importancia, no se puede buscar la
perfeccion de la técnica a través de la perfeccion de un
instrumento o de una habilidad; la perfeccién solo se al-
canza a través del tao. El cuchillo de Pao Ding nunca corta
tendones ni huesos, sino que busca el vacio y lo penetra
sin resistencia. El cuchillo cumple asi su tarea de descuar-
tizar la res sin ponerse a si mismo en peligro, es decir, sin
desafilarse y tener que ser reemplazado. De esa manera se
realiza plenamente como cuchillo.

Esto que he expuesto no es suficiente como para que
pueda ser formulado como programa. Es tan solo una ex-
plicacién de la motivacion detras del proyecto mas amplio
que me planteé en The Question Concerning Technology in
China. Asimismo, es necesario prestar atencién al desarro-
o histdrico de la relacién entre el gi y el tao. La blisqueda
de una unidad entre el gi y el tao ha atravesado diferentes
fases a lo largo de la historia china en respuesta a crisis
histéricas (la decadencia de la dinastia Zhou, la expan-
sion del budismo, la modernizacidn, etc.); fue discutida
ampliamente después de las Guerras del Opio de mediados
del siglo XIX, pero la ansiada unificacién quedd inconclusa
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debido a comprensién sumamente limitada de la técnica
de entonces y al afin de encontrar equivalencias entre
China y Occidente. He intentado releer la historia de la
filosofia china no solo como historia intelectual, sino a
través del prisma de la episteme gi-tao, con miras a re-
construir una tradicién del pensamiento tecnolégico en
China. Como he enfatizado en otra parte, esta cuestién
no es en modo alguno un asunto que le competa exclu-
sivamente a China.”® Todas las culturas deben reflexionar
sobre la cuestion de la cosmotécnica para la nueva cos-
mopolitica que se avecina, ya que para superar la Moder-
nidad sin recaer en la guerra y el fascismo es necesario
reapropiarse de la tecnologia moderna a través del encua-
dre nuevo de una cosmotécnica que consista de diferen-
tes epistemologias y epistemes. Por eso mi proyecto no
apunta a una sustancializacién de la tradicién, como es
el caso de tradicionalistas como René Guénon o Alexander
Dugin; no rechaza la tecnologia moderna, sino que explora
la posibilidad de diferentes futuros tecnolégicos. El Antro-
poceno es la planetarizacién de aquel stock de existencias
al que la técnica reducia al ente para Heidegger; su critica
de la tecnologia se ha vuelto hoy més significativa que
nunca. La globalizacién unilateral ha llegado a su fin y
estd siendo relevada por la competencia en la aceleracion
tecnoldgica y los cantos de sirena de la guerra, la singu-
laridad tecnoldgica y las quimeras transhumanistas. Rea-
brir la cuestién de la tecnologia es rechazar este futuro
?ecnolégico homogéneo que hoy se nos presenta como la
@inica opcidn.

36. Yuk Hui, “For a Philosophy of Technology in China: Geert Lovink
Interviews Yuk Hui", Parrhesia, n° 27, 2017, pp. 48-63, disponible en
parrhesiajournal.org.
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En junio de 2018, Henry Kissinger publicé un articulo
en The Atlantic titulado “How the Enlightenment Ends”
[Como termina la Ilustracidén]. A primera vista, el articulo
parece sugerir que lo que ha puesto fin a la Ilustracion,
a la “Era de la razén”, ha sido la inteligencia artificial.
Maguinas dotadas de la capacidad de analizar y razonar
estan sobrepasando las capacidades cognitivas humanas.
Una tecnologia que hunde sus raices en el pensamiento
de la Tlustracion desplaza a la filosofia que es su principio
fundamental. De cara a este fin de la Ilustracién, Kissinger
sostiene que es necesario buscar una nueva filosofia: “La
Tlustracién comenzd con intuiciones esencialmente filosé-
ficas propagadas mediante una nueva tecnologia. Nuestro
periodo avanza en la direccion contraria. Ha generado una
tecnologia potencialmente dominante en busca de una fi-
losofia que la guie”.*

1. Henry Kissinger, “How the Enlightenment Ends”, The Atlantic, junio de
2018, disponible en www.theatlantic.com.
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Pero primero que nada, tenemos que preguntar: ;por
qué la capacidad creciente de las maquinas implicaria ne-
cesariamente el fin de la Ilustracién? ;Y por qué leva al
ex secretario de Estado de los Estados Unidos, hacia el final
de su articulo, a instar a la dirigencia politica de su pais
a priorizar la investigacién en inteligencia artificial como
un asunto de interés nacional urgente?

Si empezamos por el titulo del articulo, “Cémo termi-
na la Ilustracién”, cabe preguntar cémo un “proyecto in-
acabado” como el de la Ilustracion (en palabras de Jiirgen
Habermas) podria terminarse.’? ¢0 acaso el experto en China
se ha sumado a la tradicién antiilustrada de Giambattista
Vico, Johann Gottfried Herder, Edmund Burke, Thomas
Carlyle, Hippolyte Taine, Ernest Renan, Benedetto Croce,
Friedrich Meinecke, Oswald Spengler, Friedrich Nietzsche, a
veces, y mas recientemente Nick Land? Lo que sigue cons-
tituye mi respuesta al articulo de Kissinger; puede ser leido
también como una continuacién de mis dos ensayos ante-
riores, “Sobre la conciencia desventurada de los neorreac-
cionarios” y “Cosmotécnica como cosmopolitica”.

LOS “ERRORES DECISIVOS” DE “LOS PUEBLOS ‘BLANCOS™

Progresistas felices han seguido la emanacién de la Ilus-
tracién hasta su final y descubrieron que, de hecho, la luz
lleva a la oscuridad total. El fin trae una enorme sorpresa:
el vacio. ¢Acaso las palabras de Kissinger no atestiguan
este final como un abismo de la humanidad? Pero cuando el
secretario de Estado insta a los informaticos a comprender
la historia de la filosofia, omite especificar qué historia y
qué filosoffa. Kissinger describe el sufrimiento que resulta
cuando el apogeo de la civilizacién Occidental ha quedado

2. Jiirgen Habermas, “La modernidad: un proyecto inacabado”, en Ensayos
politicos, Barcelona, Peninsula, 1988, pp. 265-283.
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atrds; Oswald Spengler llamé a esto la “decadencia” [Un-
tergang] de Occidente. Las similitudes entre las ideas de
Kissinger y Spengler estdn lejos de ser una coincidencia,
en particular porque el dltimo fue el tema de la tesis
de grado del primero en Harvard. Titulada “El sentido de
la historia: reflexiones sobre Spengler, Toynbee y Kant”, la
tesis se centra en la tension entre determinismo y li-
bertad en la historia tomando como punto de partida la
descripcién que hace Spengler de la historia como proceso
organico. Kissinger escribe alli: “La vida es sufrimiento, el
nacimiento implica la muerte. La transitoriedad es el des-
tino de la existencia. Ninguna civilizacién hasta ahora ha
sido permanente, ninglin anhelo completamente colmado.
En esto radica la necesidad, el caracter de destino de la
historia, el dilema de la mortalidad”. La Ttustracién no es
ninguna excepcidn; es solo una transicion hacia el destino
de Occidente. Una nueva filosofia se hace necesaria al final
de esta transicidn. Resulta dificil, sin embargo, precisar
cémo seria esta filosofia debido a la rapida transformacion
geopolitica de comienzos del siglo XXI, desencadenada por
una serie de acontecimientos extraordinarios como el 11
de septiembre, que puso al descubierto la vulnerabilidad de
Occidente, y el ascenso de China, que silenciosamente estd
reconfigurando el mundo a través de sus planes de desarro-
llo en lugares como Africa, América Latina y el Pacifico sur.

Kissinger tiene razén cuando afirma en su articulo que
la filosofia de la Ilustracién fue propagada -o mas preci-
samente, universalizada- por la tecnologia moderna. Pero
omite mencionar que la Ilustracién no fue solo un movi-
miento intelectual que promovia la razén y la racionalidad,
sino que fue también un movimiento fundamentalmente
politico. La tecnologia nautica y militar permitié a los
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3. Citado en Gregory D. Cleva, Henry Kissinger and the American Approach
to Foreign Policy, Lewisburg, Bucknell University Press, 1989, p. 38.

4. Ver Zeev Sternhell, The Anti-Enlightenment Tradition, New Haven, Yale
University Press, 2010, p. 2.
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poderes europeos colonizar el mundo, allanando de esa ma-
nera el camino para lo que hoy llamamos globalizacién. Se
nos ha ensefiado que la Ilustracién en su conjunto aspiraba
a realizar por completo un conjunto de valores universales
y un ideal de humanidad librando batalla contra la supers-
ticién (que no equivalia necesariamente a religién), y que
esta batalla habria de ser ganada por medio de la ciencia y
la tecnologia. Ademds de desarrollar nuevas herramientas
de navegacion y cartograficas, la Ilustracién fue ella misma
un proceso de orientacién que situé a Occidente como cen-
tro de esta transformacion y fuente de su universalizacién.

Pero conforme la tecnologia moderna propaga el pen-
samiento de la Ilustracién, su propio proceso de auto-
rrealizacion lleva a la autonegacién: la dialéctica de la
TNustracién desde un punto de vista geopolitico. En su
opiisculo de 1931 El hombre y la técnica, Oswald Spengler
argument6 que Occidente estaba cometiendo un error
descomunal al exportar su tecnologia:

A fines del siglo la ciega voluntad de poderio empieza a
cometer errores decisivos. En vez de mantener secreto el
saber técnico, el mayor tesoro que los pueblos “blancos”
poseian, fue ofrecido a todo el mundo orgullosamente, en
todas las escuelas superiores, de palabra y por escrito, y
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se aceptaba con orgullosa satisfaccién la admiracién de
. . 5
los indios y los japoneses.

Como consecuencia, continda Spengler, los japoneses
“llegaron a ser técnicos y peritos de primer orden, y en la
guerra contra Rusia [de 1904-1905] demostraron una su-
perioridad técnica y militar de la que sus maestros mismos
pudieron aprender”.® Japén puso al descubierto el dilema
de la globalizacion tecnoldgica: por un lado, la difusion de
la tecnologia construye un eje temporal global a través del
cual la Modernidad europea se convierte en el metro patron
sincronizante de todas las civilizaciones; por el otro, esa
misma difusién libera a la ciencia y la tecnologia modernas
de su estatus de patrimonio exclusivo de la Modernidad
europea, lo que vuelve a Occidente vulnerable a la compe-
tencia global. Como sefialéo Hegel en la Fenomenologia del
espiritu, la fe en la Ilustracién reemplaza a la fe religiosa
sin percatarse de que también ella es solo una fe. El pen-
samiento de la Ilustracién nos lievé asi por el largo camino
hacia la globalizacién mientras iba sucumbiendo a su pro-
pia negacién. Esto se ajustaria perfectamente a una critica
poscolonial de Occidente, pero la historia no es tan simple.
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LA CONSTITUCION DEL EJE TEMPORAL GLOBAL Y SU FINAL
APOCALIPTICO

Kissinger esta equivocado: la Ilustracion no ha termina-
do. En efecto, la tecnologia que se usa para la vigilancia
también hace posible la libertad de expresion, y vicever-
sa. Pero movamonos de esta concepcion antropoldgica y
utilitarista de la tecnologia y tomemos a la tecnologia

5. Oswald Spengler, El hombre y la técnica y otros ensayos, Buenos Aires,
Espasa-Calpe, 1947, p. 72.

6. Ibid.
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moderna como constitutiva de formas especificas de co-
nocimiento y racionalidad.’ La tecnologia moderna -la es-
tructura de soporte de la filosofia de la Ilustracién- se ha
convertido en su propia filosofia. Asi como para Marshall
McLuhan el medio es el mensaje, la fuerza universalizante
de la tecnologia se volvié el proyecto politico de la Ilus-
tracion. A medida que la tecnologia asume y desempefia
el rol del pensamiento de la Ilustracién, el medio deja de
ser el portador de sentido y se vuelve el sentido mismo:
el conocimiento a través del cual se aseqgura el progreso.
Celebrada durante largo tiempo como un valor occidental
inconmovible, la hegemonia de la democracia parece ha-
berse disuelto en una comedia con la victoria de Donald
Trump. De repente, la democracia estadounidense no pa-
rece tan diferente del craso populismo. Sobre todo cuan-
do el lider del Partido Republicano expresa ptiblicamente
su admiracion por la dictadura de Kim Jong-Un, puede
resultar tentador concederle a Kissinger que el periodo
del pensamiento ilustrado ha concluido y que con él se ha
terminado también el republicanismo al que aspiraba Kant.

[Bifurcaciontdellfiiturol

[Homo'dels)
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7. Como sugieren tanto Martin Heidegger como Gilbert Simondon.
Ver Martin Heidegger, “La pregunta por la técnica”, en Conferencias y
articulos, Barcelona, Ediciones del Serbal, 1994, pp. 9-37; y Gilbert
Simondon, “Cultura y técnica”, en Sobre la técnica: 1953-1983, Buenos
Aires, Cactus, 2017, pp. 303-317.
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Pero no podemos darnos por satisfechos con una ca-
racterizacién tan ingenua, casi caricaturesca, de la Ilus-
tracion. Es injusto sostener que pensadores como Voltaire
solo insistieron en la superioridad de Occidente y no pres-
taron atencion a las diferencias culturales. Voltaire, sin ir
mas lejos, alabé la grandeza de la cuatrimilenaria cultura
china y elogi6 al emperador, que era un experto en as-
tronomia.® Resulta sorprendente, pero Johann Gottfried
Herder usd ese interés como un arma contra Voltaire, acu-
sando al francés de falta de sensibilidad para las dife-
rencias culturales y de ser demasiado proclive a aplicar
a otras culturas las generalizaciones y clasificaciones de
los métodos cientificos.’ Es cierto, en todo caso, que las
diferencias culturales tenian menos implicancias politicas
para Voltaire que para Herder.

Los valores universales propuestos por los philosophes,
como sefiala acertadamente Kissinger, pudieron propagar-
se por el mundo entero solo por medio de la tecnologia
moderna. Al mismo tiempo, esa tecnologia ha culminado
o alcanzado el objetivo de la Ilustracién y sigue ahora
su propio curso, creando asi la necesidad de una nueva
filosofia capaz de guiarla. ;Qué tipo de filosofia podria
ser esta? ;Una filosofia transhumanista? ;Una revolucién
conservadora eurasianista? ;Un aceleracionismo landiano,
o quizas alguna de sus versiones de izquierda, que com-
parten la misma esperanza de superar el capitalismo ace-
lerando sus contradicciones hasta empujarlo a la autodes-
truccion? Henri de Saint-Simon creyd en su momento que la
aceleracion de la industrializacién y la mejora de las redes
de transporte harian posible el socialismo, ya que permiti-
rian una distribucién mas equitativa de bienes y recursos.
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8. Ver Zeev Sternhell, The Anti-Enlightenment Tradition, op. cit., p. 284.
9. Ver Isaiah Berlin, “Herder y la Ilustracion”, en Vico y Herder. Dos
estudios en la historia de las ideas, Madrid, Citedra, 2000, pp. 194-195.
10. Ver Pierre Musso, “Aux origines du concept moderne: Corps et réseau
dans la philosophie de Saint-Simon”, Quaderni, n° 3, 1987/1988, pp. 11-29.
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En su ensayo “Paris, capital del siglo XIX”, Walter Ben-
jamin sefialé que los seguidores de Saint-Simon habian
“previsto el desarrollo de la economia mundial, pero no
la lucha de clases”."! Una red ferroviaria consolidada bien
puede reforzar la desigualdad al distribuir en forma mas
eficiente los recursos capitalistas. En este sentido, la
aceleracién es solo una manera de profundizar el avance
del universalismo de la Ilustracion. ;Como podria la ace-
leracién tecnoldgica llevar al fin del capitalismo si sola-
mente crea otro proceso de desterritorializacién? Podria
argumentarse a favor de una desterritorializacién abso-
luta, pero seria como si Hegel le hiciera un hijo mons-
truoso a Deleuze. Hay quienes sostienen que la tecnologia
ha sobrepasado al capitalismo, pero ello supone pensar
al capitalismo como una criatura humanoide a la que la
disrupcion tecnolégica puede dejar obsoleta, similar a un
anciano que ya no sabe cémo enviar correos electronicos
después de pasarse de PC a Mac.

Por otro lado, tenemos que admitir que la aceleracion
tecnoldgica es histéricamente necesaria para la globaliza-
cién, ya que los paises no-occidentales solo pudieron in-
gresar en la escena la geopolitica dominada por Occidente
creando un ensamblaje ventajoso de tecnologia moderna,
mano de obra barata y recursos naturales baratos. Tanto
André Leroi-Gourhan como Gilbert Simondon sefialaron que
los grupos con tecnologias industriales avanzadas tuvieron
la capacidad de incrementar su influencia sobre los grupos
con tecnologias preindustriales.'? Para Simondon, en parti-
cular, la revuelta contra la tecnologia por parte de grupos
minoritarios en nombre de la cultura malinterpreta el rol
de la tecnologia, ya que atribuye a esta Gltima una racio-
nalidad que trasciende los limites de la diferencia cultural.

11. Walter Benjamin, “Paris, capital del siglo XIX“, en Poesia y capitalismo.
Tluminaciones II, Madrid, Taurus, 1999, p. 179.

12. Gilbert Simondon, “Cultura y técnica”, op. cit., pp. 306-307.
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Y lo que es mas importante, Simondon sostiene la esperan-
za en que el creciente perfeccionamiento de la tecnologia
ofrecerd nuevas perspectivas para resolver el problema de
la alienacién y el antagonismo entre cultura y tecnologia.
La cuestion, sin embargo, es bastante mas complicada de lo
que admite el optimismo simondoniano. En el proceso de
colonizacion y modernizacién, las diferencias tecnolégicas
también mantienen y refuerzan diferencias de poder.

Pero ;y si la situacién se ha revertido hoy? ;Si, como
vaticind Spengler, Occidente ha sido, o al menos pare-
ce haber sido, sobrepasado por sus estudiantes, situacion
que solo puede continuar? Tomemos el ejemplo de China.
La politica aceleracionista de Deng Xiaoping le ha dado a
China un rol de liderazgo en el nuevo milenio; Shenzhen
se ha convertido en el Silicon Valley de China y en uno
de los experimentos urbanos mas desquiciados del mundo
actual. Es a causa de la aceleracién tecnolégica y del éxi-
to econdmico concomitante que hoy asistimos al dltimo
reordenamiento geopolitico surgido después de la Guerra
Fria: Oriente que aventaja a Occidente por medio de la
innovacién digital y la automatizacién. Esa es la razon
por la que Donald Trump acusa a China de robar puestos
de trabajo de los Estados Unidos: puestos de trabajo que
fueron tercerizados a China por sus bajos costos laborales
ahora estdn siendo absorbidos por miquinas.

Esta aceleracion tecnoldgica no es una ruptura, sino
la continuacién de la Ilustracién. El articulo de Kissinger
pasa por alto el hecho de que la tecnologia, que encarna
racionalidad y epistemologia, es el verdadero universal. Es
por eso que interpreta la situacion contemporédnea como
el fin de la Ilustracién, en vez de como su continuacién
bajo otras formas. ;Estamos contraponiendo, entonces, lo
universal a lo relativo? ;No es acaso esta oposicion misma
el problema? Ofrecer un tratado sobre lo universal excede el
alcance de lo que nos proponemos aqui (aunque ello no
deja de ser una tarea pendiente). El deseo de esencializar
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e implantar lo universal como fundamento nos lleva a
identificarlo como sustancia, en lugar de verlo como una
dimensién de la existencia. Los relativistas reaccionan re-
chazando lo universal, lo que los vuelve incapaces de inte-
grarlo en lo particular. Este pensamiento oposicional estd
en el niicleo de los populismos tanto de izquierda como
de derecha. Lo mismo vale para la nocién de humanidad.
Al sustancializar lo humano como un universal que tras-
ciende todas las particularidades de la naturaleza y la cul-
tura, hemos llegado a un humanismo que es equivalente
al nihilismo. Para salir de este impasse, primero tenemos
que poner en suspenso la nocion de humanidad que nos
ha sido legada. Resulta tentador, a este respecto, invocar
la critica de Carl Schmitt en El concepto de lo politico: “'La
humanidad’ resulta ser un instrumento de lo mas itil para
las expansiones imperialistas, y en su forma ético-huma-
nitaria constituye un vehiculo especifico del imperialis-
mo econdmico. Aqui se podria, con una modificacion muy
plausible, aplicar una férmula acufiada por Proudhon: el
que dice humanidad esta intentando engaﬁar".13

Rechazar el concepto de humanidad implica romper
la ilusién creada por un discurso unificador sobre lo hu-
mano que es propio del proceso de modernizacién en
cuanto sincronizacién. La tecnologia moderna sincroniza
las historias no-occidentales a lo largo del eje tempo-
ral global de la Modernidad occidental. Oportunidad y
problema a la vez, el proceso de sincronizacién permi-
te al mundo disfrutar de la ciencia y de la tecnologia;
pero también lo arrastra por este eje temporal global,
que, animado por el humanismo, avanza hacia un final
apocaliptico, ya sea este la singularidad tecnolégica, la
“explosion de inteligencia” o el surgimiento de la “su-
perinteligencia”. Martin Heidegger ya habia descrito este

13. Carl Schmitt, El concepto de lo politico. Texto de 1932 con un prélogo y
tres corolarios, Madrid, Alianza, 2002, pp. 83-84.
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eje temporal global en 1967: “El final de la filosofia se
muestra como el triunfo de la instalacién manipulable
de un mundo cientifico-técnico, y del orden social en
consonancia con él. Final de la filosofia quiere decir:
comienzo de la civilizacién mundial fundada en el pen-
samiento europeo-occidental”,**

Los orientalistas responderan con una sonrisa de con-
descendencia: “;Qué afirmacién exagerada!”, Pero la ver-
dad se muestra de manera palmaria cuando observamos
el aparato técnico a nuestro alrededor y la fuerza des-
comunal que nos empuja hacia un final apocaliptico. Lo
que Heidegger llama el “final de la filosofia” no es mas que
la victoria de la maquina antropoldgica, el triunfo de un
humanismo que aspira a reinventar el Homo sapiens como
Homo deus por medio de la aceleracién tecnoldgica. Neo-
rreaccionarios y transhumanistas celebran la inteligencia
artificial en nombre de un triunfalismo posthumanista,
ya que la superinteligencia y la singularidad tecnoldgica
demuestran la “posibilidad de una humanidad sublime”,

La asi lamada “Ilustraciéon oscura” es un esfuerzo por
precipitar el “final de la filosofia” heideggeriano a tra-
vés de una catastréfica explosion de la inteligencia. Como
en el I Ching, en el que al hexagrama Pi (mala suerte)
le sigue el hexagrama Tai (buena suerte), en un giro de
lo extremadamente malo a lo bueno, esta explosion for-
zara a Occidente a reinventarse a si mismo. O eso es al
menos lo que creen sus apologetas. En su afirmacién de
una aceleracién mesianica hacia el abismo, se piensan a
si mismos como antihumanistas. ;Pero qué hay detras de
este abismo? Robin Mackay ha sefialado acertadamente
que el error fatal de esta vision del aceleracionismo “fue
creer que en el horizonte de desterritorializacion abierto
por el capital se desplegaria un deseo originario capaz de
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14. Martin Heidegger, El ser y el tiempo, México, FCE, 1971.
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fluir libre de las estructuras de poder instituidas”.?® Se
especula con este final desconocido de una desterritoria-
lizacién absoluta como con fichas en el casino. Acelerar la
desorientacién no crea una salida del eje temporal global.
Por el contrario, solo genera disrupciones transitorias en
los érdenes establecidos y los modos de funcionamien-
to convencionales. En China, por ejemplo, la expansién
del ancho de banda y de la capacidad de almacenamiento
para flujos de datos han dado origen a sistemas de crédito
sociales que meramente estabilizan y reterritorializan el
flujo del capital. Una encuesta reciente llevada a cabo
por la Universidad Libre de Berlin arrojé que un 80% de
los chinos encuestados aprueba o aprueba fuertemente
estos sistemas de crédito social, mientras que un 19% tie-
ne una opinién neutral y apenas un 1% los desa\prur--.ba.1
Las cualidades disruptivas y apocalipticas intrinsecas a la
aceleracién no son de ninguna manera antihumanistas.
De hecho, revelan un humanismo extremo que lucha para
salvarse a si mismo por medio de una destruccién masiva;
en resumen, un nihilismo del siglo XXI.

¢Es posible escapar al eje temporal global sincronizan-
te de la Modernidad occidental sin proponer una desacele-
racién, tal como plantean sociélogos como Hartmut Rosa?
¢Podemos soltarnos de su amarre para hacer avanzar sus
logros en otras direcciones?

Necesitamos volver sobre la palabra misma “acele-
racién”, ya que es demasiado facil dejarse engafiar por
una relacién no examinada entre aceleracién y rapidez.
Si recordamos la fisica de secundaria, a = (v2-vi)/t, la

15. Robin Mackay, “Immaterials, Exhibition, Acceleration”, en Andreas
Broeckman y Yuk Hui (eds.), 30 Years after Les Immatériaux: Art, Science
and Theory, Liineburg, Meson Press, 2015, p. 238.

16. Office of News and Public Affairs, Free University of Berlin, “Study:
More Than Two Thirds of Chinese Take a Positive View of Social Credit
Systems in Their Country”, nota de prensa n° 198, 23 de julio de 2018,
disponible en www.fu-berlin.de.
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aceleracion es igual a la variacién de velocidad (de vI a
v2) dividida por el tiempo. Pero v es velocidad, no rapidez.
La velocidad es una magnitud vectorial, dotada de direc-
cion y sentido, mientras que la rapidez es mera magnitud.
¢Por qué no considerar, entonces, una forma alternativa
de aceleracidn que, en vez de incrementar la rapidez al
extremo, cambie la direccion del movimiento, dindole a la
tecnologia un nuevo encuadre y una nueva orientacién en
relacion con el tiempo y el desarrollo tecnoldgico? De esa
manera se torna posible imaginar también una bifurcacion
del futuro que, en lugar de avanzar hacia el apocalip-
sis, diverja de él y se multiplique. ;Pero qué quiere decir
darle un nuevo encuadre a la tecnologia? Para hacer esto
es necesario pensar como podriamos reapropiarnos de la
tecnologia moderna por medio de un trabajo sistemati-
co de reflexion sobre las implicancias epistemoldgicas y
epistémicas de muiltiples cosmotécnicas, es decir, de una
tecnodiversidad histéricamente trazable y atin productiva.
Ese es el proyecto que comencé con mi libro The Question
Concerning Technology in China: An Essay in Cosmotechnics
[La pregunta por la técnica en China: un ensayo sobre la
cosmotécnica], publicado en 2016. Alli recurro a China
como ejemplo para trabajar sobre diferentes conceptuali-
zaciones de la tecnologia y profundizar en la posibilidad
de pensar esa tecnodiversidad en la historia y hacia el
futuro. La tesis de maltiples cosmotécnicas -que por su-
puesto no se limita a China- insta a reabrir el concepto de

“técnica” y a reexaminar las condiciones de la evolucién
tecnolédgica.

TECNODIVERSIDAD Y BIFURCACIONES DEL FUTURO

La técnica es antropoldgicamente universal. En cuanto
exteriorizacién de la memoria y liberacién de los drga-
nos, es inseparable del proceso de hominizacién y por

b
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consiguiente de la comprensién del ser humano como es-
pecie. A través del dibujo y la escritura, los seres humanos
fueron capaces de exteriorizar su memoria y su imagina-
cién; la invencion de herramientas de piedra permitié a
los ancestros liberar sus dedos de muchas actividades. No
rechazamos la idea de que la técnica tiene una dimensién
universal, pero esa es solo una de sus dimensiones. Desde
un punto de vista cosmotécnico, la técnica es motivada y
constrefiida por particularidades geograficas y especifici-
dades cosmoldgicas. Si queremos responder a la perspec-
tiva de una autoextincién global, necesitamos volver a un
discurso cuidadosamente elaborado sobre la localidad ¥
los lugares de lo humano en el cosmos. Para lograr esto,
primero es necesario reabrir la cuestién de la tecnologia,
pensar miiltiples cosmotécnicas y no meramente dos —una
técnica premoderna y la técnica moderna-. Sin duda,
debemos ser cuidadosos con la palabra “localidad” y sus
ramificaciones politicas. Las invocaciones nostalgicas de
la tradicién o la cultura, cuando no son abordadas dia-
lécticamente, pueden derivar en probleméticos retornos
al nacionalismo, esencialismo cultural o etnofuturismo.
Aqui no estamos considerando la revuelta de pequefios
grupos contra la Modernidad en nombre de la cultura o la
naturaleza; antes bien, estamos elaborando una estrate-
gia general para reapropiarnos de la tecnologia que tiene
como primer paso afirmar la multiplicidad irreductible de
la tecnicidad. Si bien el concepto de cosmotécnica se ins-
pira en Simondon, su propia critica no llega a articular un
concepto de la técnica que se sitiie mas all4 de la tradicién
de la Ilustracion occidental de la que es heredera.
Proponer un pluralismo es un gesto que podria ser
atribuido tanto a los reaccionarios como a los revolucio-
narios. Pensemos en el ejemplo de Herder, adversario acé-
rrimo de Voltaire y autor del ensayo “Otra filosofia de la
historia para la educacion de la humanidad”, de 1774, en
el que sostiene que las experiencias culturales, los valores
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y los sentimientos son irreductiblemente diversos. ;Se lo
puede llamar un nacionalista? Pastor luterano, discipu-
lo de Kant y mentor de Goethe, hay quienes consideran
que su concepto de Volksgeist [espiritu del pueblo] lo
ubica entre los fundadores del nacionalismo aleméan. Pero
N0 es una opinién universalmente compartida. Friedrich
Meinecke escribi6: “;Acaso Herder, cuando se levantd para
crear una nueva época, no proclamé al mismo tiempo la
humanidad y la nacién?”.'’ Filosofos como Hans-Georg
Gadamer e Isaiah Berlin también vieron en Herder una
combinacién de populismo y pluralismo, o de populismo
y “expresivismo”, segiin la formulacién de Charles Taylor."®
Herder es considerado por muchos como un pensador genui-
namente cosmopolita que enraizé el cosmopolitismo en la
heterogeneidad en vez de en la homogeneidad; afirmé las
diferencias no basandose en la postulacién de esencias tni-
cas propias de cada cultura, sino argumentando a favor de la
importancia de lo local y de la igualdad de todas las culturas.

Los seres humanos se forman en distintos mundos
simbdlicos y lingiiisticos. Sus diferentes formas de conoci-
miento y sus diferentes relaciones con el mundo y la tierra
no pueden medirse con el rasero de sus avances en ciencia
y tecnologia modernas. El fin de la Ilustracion tiene que
comenzar por apropiarse de Herder siguiendo a Gadamer,
Berlin y Taylor, que dieron apenas los primeros pasos en
esa direccién. Tenemos que entender el poder transfor-
mativo de la heterogeneidad, en vez de replegarnos a un
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17. Citado en Zeev Sternhell, The Anti-Enlightenment Tradition, op. cit.

18. En mayo de 1941, Hans-Georg Gadamer pronuncié una conferencia
sobre Herder en el Instituto Alemén de Paris titulada “Volk und Geschichte
im Denken Herders” [Pueblo e historia en el pensamiento de Herder]. En
ella sostuvo que Herder fue mas lejos que Rousseau e hizo posible una
liberacién de los prejuicios culturales de los philosophes enciclopedistas.
Ver ibid., p. 119. Ver también Isaiah Berlin, “Herder y la Ilustracién”, op.
cit., p. 193; y Charles Taylor, “La importancia de Herder”, en Argumentos

filoséficos. Ensayos sobre el conocimiento, el lenguaje y la modernidad,
Barcelona, Paidos, 1997.
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Volk [pueblo, nacién] y depender de la empatia o la sensi-
bilidad para resolver tensiones entre grupos cada vez mas
aislados. En respuesta a los problemas ecoldgicos que se
asocian con el Antropoceno, antropélogos como Philippe
Descola, entre otros, han reabierto la cuestién del plura-
lismo radical partiendo de la consideracién ya no de un
multiculturalismo, sino de un “multinaturalismo”. Puesto
que el naturalismo, que opone la naturaleza a la cultura,
es en gran medida un producto de la Modernidad, resulta
incapaz de capturar cémo son percibidos los no-humanos
en otras partes del mundo. Pero la modernizacién como
proceso de sincronizacién hace aparecer un punto de in-
flexion que reabre conceptos como los de naturaleza y
técnica, que han sido heredados como universales sin ser
interrogados. La actual demanda de pluralismo es para
nosotros un recordatorio de que debemos reapropiarnos
conscientemente de la ciencia y la tecnologia modernas, e
imprimirles una nueva direccién en el momento en que su
propagacion planetaria abre esa posibilidad.19

Por otra parte, la tesis de Kissinger de un fin de la Ilus-
tracion puede entenderse también como sefial de la reali-
zacién completa de un tinico eje temporal global en el que
todos los tiempos histéricos convergen en la métrica sin-
cronizante de la Modernidad europea. Es un momento de
desorientacion, ya que acarrea una pérdida de direccién y
una crisis del sistema de coordenadas Oriente-Occidente.
La conciencia desventurada del fascismo y la xenofobia
brota de esta incapacidad de orientacién: a modo de res-
puesta, ofrece una politica identitaria facilista y una es-
tetizacion politica de la tecnologia.

En términos mas amplios, esta desorientacién puede ser
vista como una deseable y necesaria desterritorializacién

19. Desafortunadamente, estos antropélogos de la naturaleza no prestan
la suficiente atencién a la cuestién de la técnica. Ver mi critica de este
abordaje en “Cosmotécnica como cosmopolitica”, en la p. 41 de este mismo
volumen,

-
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del capitalismo contemporaneo, que hace posible la acu-
mulacién més alld de limitaciones temporales y espaciales.
La guerra es la técnica de disrupcién por excelencia, vas-
tamente mas efectiva que Uber y Airbnb. En su ensayo de
1933, Anos decisivos, Spengler describié la maquina bélica
como la Ginica respuesta posible a la crisis geopolitica de
su época: “Inglaterra se ha enriquecido a fuerza de bata-
llas, no con la teneduria de libros y la especulacién. [...]
Alemania tuvo que guerrear con dinero ajeno y al servicio
de tal dinero, y guerred por miseros harapos de su propio
territorio, arrancados por un Estado enano a otros”.?

La vision de la guerra como solucién no fue exclusiva
a Occidente: los filésofos de la Escuela de Kioto también
propusieron la guerra total como medio para superar la
Modernidad.?! ;Puede hoy la competencia global por el
desarrollo de la inteligencia artificial y la tecnologia espa-
cial generar nuevamente las condiciones para una guerra
semejante? Como escribié Spengler en 1933, hay fuerzas
que nos arrastran hacia atras. Las grandes similitudes en-
tre su época y la nuestra son dignas de destacar, pero
también tenemos que prestar especial atencién a las di-
ferencias. En su ensayo, Spengler describia una forma de
pensamiento dogmatica que habia surgido en las civili-
zaciones no-occidentales con la Modernidad y que estaba
asociada a la mentalidad colonial:
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Pueblos antiquisimos de fellahs, como los indios y los
chinos, no pueden volver jamis a desempefiar un papel
independiente en el mundo de las grandes potencias.
Pueden cambiar de amo, expulsar a uno -a Inglaterra,

20. Oswald Spengler, Arios decisivos. Primera parte: Alemania y la evolucién
histérica universal, Madrid, Espasa-Calpe, 1947, pp. 47-48 y 75.

21. Ver Yuk Hui, The Question Concerning Technology in China: An Essay
in Cosmotechnics, Falmouth, Urbanomic, 2016, §23, “Nihilism and
Modernity”, y §24, “Overcoming Modernity”.
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acaso, de la India-, para sucumbir inmediatamente a
otro, pero nunca producirin ya una forma interior propia
de existencia politica. Estdn ya demasiado viejos, petrifi-
cados y gastados para ello. 2

Esta incapacidad se debe en gran medida al hecho de
que la cuestién de la técnica no fue nunca abordada su-
ficientemente, ni en Occidente ni en el resto del mundo:
la tecnologia sigue siendo utilitaria, y no hay manera de
divisar el reino de los fines més alla de los limites de la uti-
lidad y la eficiencia. La eficiencia es un factor de suma im-
portancia en la innovacién tecnoldgica, pero tiene que ser
medida seglin una visién a largo plazo, y no en funciéon
de las ganancias a corto plazo. El otro lastre de la menta-
lidad colonial es un cinismo que no ve ninguna salida. A
fin de cuentas, ;quién puede sustraerse a la competencia
econbémica y geopolitica por el dominio de la inteligen-
cia artificial cuando la linealidad tecnolégica se identifica
con el progreso de la humanidad? Podemos estar seguros
de que la inteligencia artificial tendra un impacto sig-
nificativo en nuestras sociedades y economias. Si China
V¥ Rusia desaceleran el ritmo al que persiguen la inno-
vacion tecnolégica, perderan sus ventajas competitivas.
Putin lo declard en septiembre de 2017 ante un auditorio
de escolares rusos: “Quien lidere en inteligencia artificial
dominara el mundo”.?® Pero si la aceleracién y la inno-
vacién tecnologicas son la tarea comin del capital y el
poder soberano, el cinismo humano solo se profundizard
a la par de una creciente sensacién de desamparo frente a
sistemas tecnoldgicos que desplazan los roles humanos en
cada vez més procesos. La Ginica respuesta a esta aporia es
un pensamiento filoséfico auténtico.

22. Oswald Spengler, Aios decisivos, op. cit., p. 63.
23. James Vincent, “Putin Says the Nation that Leads in AI ‘Will Be the
Ruler of the World™, The Verge, 4 de septiembre de 2017.
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No es mi intencién sugerir que la ciencia y la tecnolo-
gia modernas sean malas (sobre todo porque son las areas
en las que me formé). Tampoco estoy diciendo que las cul-
turas y tradiciones no-europeas hayan sido destruidas por
nefastas tecnologias modernas impuestas por Occidente,
y que, en consecuencia, debamos renunciar a la ciencia y
la tecnologia modernas. Antes bien, la cuestién es como
puede repensarse este proceso histérico, y qué futuros
hay aun disponibles para su imaginacion y realizacion.
Si identificamos al pensamiento de la Ilustraciéon con la
tecnologia moderna entendida como un proceso irreversi-
ble guiado por la universalidad y la racionalidad, la dnica
pregunta que todavia cabe formular es: ;ser o no ser? Pero
si afirmamos que existen miltiples cosmotécnicas y que
ellas pueden permitirnos trascender el limite de la pura ra-
cionalidad, podemos encontrar una salida a la Modernidad
interminable y a los desastres que la han acompafiado.
Seria tragico reducir la racionalidad a un modo de razona-
miento estricto y rigido; por desgracia, a menudo se la ha
entendido errdneamente asi. La historia de la razén y de
su relacién con la naturaleza y la tecnologia ~de Leibniz a
la cibernética y el aprendizaje automatico- tiene que ser
construida e interrogada de manera diferente a como se
lo ha hecho.

Ciertas reflexiones sobre la cultura pueden servir
para comprender estos diferentes modos del pensamien-
to tecnoldgico. Redescubrir la multiplicidad de cosmo-
técnicas no implica rechazar la inteligencia artificial o el
aprendizaje automatico, sino reapropiarse de la tecnolo-
gia moderna y darle nuevos encuadres a la “estructura
de emplazamiento” que esta en su niicleo.?* Si queremos
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24. En "La pregunta por la técnica”, Heidegger propuso entender la esencia
de la tecnologia moderna como una “estructura de emplazamiento”
[Gestell], en el sentido de que la totalidad de los entes se vuelven reservas
o recursos disponibles. Ver Martin Heidegger, “La pregunta por la técnica”,
en Conferencias y articulos, Barcelona, Ediciones del Serbal, 1994.
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sobrepasar la Modernidad, tenemos que entender que no
hay manera de resetearla como si fuese una computadora
o un smartphone. Necesitamos escapar a su eje temporal
global, escapar al (trans)humanismo que subordina a los
otros seres a los términos de su propio destino, y proponer
una nueva agenda y una nueva imaginacion de la tecno-
logia que abran paso a nuevas formas de vida sociales,
politicas y estéticas, a nuevas relaciones con los no-huma-
nos, la Tierra y el cosmos. Todo esto todavia tiene que ser
pensado, ya que requiere una reevaluacion nietzscheana
de la cuestién de la tecnologia que solo resulta posible si
se lleva a cabo colectivamente.

En este sentido, podemos tomar la tesis de Kissinger
ya no como blanco de critica, sino como una invitacion
a pensar mas all del fin de la Ilustracién, como un de-
safio a asumir esta tarea de pensar a fondo la pluralidad
de sus formas. Quiza la advertencia con la que el propio
Kissinger cierra su ensayo sea la manera mas apropiada de
concluir esta critica: “Si pronto no damos comienzo a este
esfuerzo, dentro de poco descubriremos que comenzamos

demasiado tarde”.?®

25. Henry Kissinger, “How the Enlightenment Ends”, op. cit.
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CIEN ANOS DE CRISIS
LA CULTURA MONOTECNOLOGICA
ANTE EL BROTE EPIDEMICO
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All donde la filosofia se mostré como una ayuda,

como algo salvador, como algo protector, fue siempre con

los sanos; a los enfermos los volvid ain mis enfermos.

Friedrich Nietzsche, La filosofia en la época trdgica de los griegos®

EL CENTENARIO DE “LA CRISIS DEL ESPIRITU”

En 1919, después de la Primera Guerra Mundial, el poeta
francés Paul Valéry escribié en su ensayo “La crisis del
espiritu”: “Nosotras, las civilizaciones, sabemos ahora
que somos mortales”.? Solo en una tragedia semejante, y
con posterioridad, nos damos cuenta de que somos seres
fragiles. Cien afios después, un murciélago en China -si

1. Friedrich Nietzsche, La filosofia en la época trdgica de los griegos,
Madrid, Valdemar, 1999, p. 33.

2. Paul Valéry, “La crisis del espiritu”, en Politica del espiritu, Buenos
Aires, Losada, 1961, p. 23.
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efectivamente el coronavirus viene de los murciélagos- ha
precipitado al planeta entero en una nueva crisis. Si ain
viviera, Valéry tendria prohibido salir de su departamento
en Paris.

La crisis del espiritu de 1919 fue precedida por un
nihilismo, una nada que agobid a Europa en los afios ante-
riores a 1914. Como escribio Valéry acerca de la escena in-
telectual de preguerra: “No veo jnada! Nada, aunque haya
sido una nada infinitamente rica”.? En su poema EI cemen-
terio marino, de 1920, leemos una llamada afirmativa de
ecos nietzscheanos: “El viento vuelve, intentemos vivir”.*
Este verso seria adoptado mas tarde por Hayao Miyazaki
como titulo para su pelicula de animacién sobre Jiro
Horikoshi, el ingeniero aeronautico que diseiié los cazas
para el Imperio del Japdon que fueron usados en la Segun-
da Guerra Mundial. Este nihilismo retorna recursivamente
bajo la forma de una prueba nietzscheana: un demonio
se introduce en tu més solitaria soledad y te pregunta si
te interesa vivir el eterno retorno de lo mismo -la misma
arafa, la misma luz de la luna entre los 4rboles y el mismo
demonio que hace la misma pregunta-.° Toda filosofia que
no sepa convivir con este nihilismo y hacerle frente sera
incapaz de ofrecer respuestas satisfactorias. Una filosofia
tal solo puede hacer a una cultura enferma méis enferma,
0 en nuestra época, refugiarse en los irrisorios memes fi-
loséficos que circulan por las redes sociales.

El nihilismo impugnado por Valéry fue alimentado
incesantemente por la aceleracién y la globalizacién tec-
noldgicas iniciadas en el siglo XVIII. Como escribe hacia el
final de su ensayo:

3. Ibid., p. 28.
4. Paul Valéry, El cementerio marino, Madrid, Alianza, 1970, p. 65.

5. El autor alude al célebre paragrafo 341 de La gaya ciencia, Madrid, Akal,
2001. [N. del T.]
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Pero el Espiritu europeo -o por lo menos lo que contiene de
mas precioso- ;es totalmente difusible? El fendmeno
de la explotaci6n del globo, el fenémeno de la igualacién de
las técnicas y el fendmeno democratico, que hacen prever
una diminutio capitis de Europa ;deben tomarse como
decisiones absolutas del destino?®

Esta amenaza de difusion ~que Europa habria intenta-
do afirmar- ha dejado de ser algo a lo que Europa pueda
hacer frente sola, y probablemente ya nunca vuelva a ser
superada por el espiritu “tragicista” europeo. “Tragicista”
se refiere en primer lugar a la tragedia griega; es también
la l1dgica del espiritu que se esfuerza por resolver las con-
tradicciones que brotan de su interior. En “;Qué comien-
za después del fin de la Ilustracién?” y otros ensayos he
intentado esbozar cémo, desde la Ilustracién y después
del ocaso del monoteismo, este fue reemplazado por un
monotecnologismo (o tecnoteismo) que halla su culmina-
cién en el transhumanismo de nuestros dias.’” Nosotros,
los modernos, los herederos de ese Hamlet europeo que
en “La crisis del espiritu” de Valéry recapitula el legado
intelectual europeo sosteniendo los craneos de Leibniz,
Kant, Hegel y Marx, cien afios después de su escrito ain
creemos y queremos seguir creyendo que nos volveremos
inmortales, que seremos capaces de equipar nuestros sis-
temas inmunoldgicos contra todos los virus, o simplemen-
te huiremos a Marte cuando se presente el peor escenario.
Pero en plena pandemia de la enfermedad por coronavirus,
la exploracién de Marte parece irrelevante a los fines de
detener la propagacidn del virus y salvar vidas. Los morta-
les que todavia habitamos este planeta Tierra posiblemen-
te no tengamos la oportunidad de esperar hasta volvernos

- 87 -

6. Paul Valéry, “La crisis del espiritu”, op. cit., p. 42.

7. Ver Yuk Hui, “Qué comienza después del fin de la Ilustracién”, incluido
en la p. 65 de este mismo volumen.
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inmortales, como promocionan los transhumanistas en sus
esléganes corporativos. Alin estd por escribirse una farma-
cologia del nihilismo después de Nietzsche, pero la toxina
ya ha penetrado el cuerpo global y ha causado una crisis
en su sistema inmunolégico.

Para Jacques Derrida (cuya viuda, Marguerite Derrida,
fallecié recientemente por coronavirus), el ataque a las
Torres Gemelas del 11 de septiembre de 2001 marcé la ma-
nifestacién de una crisis autoinmune que disolvié estruc-
turas de poder tecnopoliticas estabilizadas durante déca-
das: dos aviones Boeing 767 fueron usados como armas
contra el propio pais que los habia inventado, a la manera
de células mutadas o de un virus endégeno.8 El término
“autoinmune” es solo una metafora bioldgica cuando se
lo emplea en un contexto politico: la globalizacién es la
creacién de un sistema mundial cuya estabilidad depende
de la hegemonia econémica y tecnocientifica. De alli que
el 11 de septiemhre haya llegado a ser visto como una rup-
tura que puso fin a la configuracion politica deseada por el
Occidente cristiano desde la Ilustracién, desencadenando
una respuesta inmune que se expresé como un estado de
excepcion permanente —guerras y mas guerras-. El coro-
navirus ahora hace implosionar esta metafora: lo bioldgico
y lo politico se vuelven uno. Los esfuerzos para contener
al virus no incluyen solo desinfectantes y medicina, sino
también movilizaciones militares, cuarentenas en paises
enteros, cierres de fronteras, suspensién de vuelos inter-
nacionales y paralizacién del transporte por tierra.

A fines de enero, el semanario alemin Der Spiegel
publicé una edicién titulada “Coronavirus, Made in Chi-
na: Wenn die Globalisierung zur tédlichen Gefahr wird”
[Coronavirus, Made in China. Cuando la globalizacién se

8. Sobre el caracter autoinmune de los atentados del 11 de septiembre, ver
Giovanna Borradori, Philosophy in a Time of Terror: Dialogues with Jiirgen
Habermas and Jacques Derrida, Chicago, Chicago University Press, 2004.
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vuelve un peligro mortal], ilustrada con la imagen de una
persona china luciendo un equipo de protecciéon exage-
rado y mirando la pantalla de un iPhone con los ojos en-
trecerrados, como si le estuviera rezando a un dios.’ El
brote de coronavirus no es un ataque terrorista -hasta
ahora no ha habido evidencia clara del origen del virus
previo a su primera aparicién en China-, sino un even-
to organolégico en el que un virus se acopla a redes de
transporte avanzadas y se desplaza a 900 kilometros por
hora. Es también un evento que parece devolvernos a un
discurso sobre el Estado-nacién y a una geopolitica defi-
nida por naciones. Con “devolvernos” me refiero antes que
nada al hecho de que restaura el sentido a fronteras que se
habian desdibujado con el capitalismo global y la crecien-
te movilidad promovida por el intercambio cultural y el
comercio internacional. El brote epidémico global anuncia
que hasta ahora la globalizacién ha cultivado una cultura
monotecnolégica que solo puede conducir a una respuesta
autoinmune y a una gran regresién. En sequndo lugar,
el brote epidémico y el retorno al Estado-nacién revela
los limites histéricos y reales del propio concepto de Es-
tado-nacién. Los Estados-nacién modernos han intentado
disimular esos limites por medio de guerras de informa-
cién inmanentes y de la construccién de infoesferas que
se expanden mas alld de las fronteras. Sin embargo, en
vez de producir una inmunologia global, estas infoesferas,
por el contrario, usan la patente contingencia del espacio
global para librar una guerra bioldgica. Ain no estd dis-
ponible una inmunologia global a la que podamos recurrir
para hacer frente a este estadio de la globalizacién, y po-
siblemente no lleque a estarlo nunca si persiste esta cul-
tura monotecnolédgica.
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9. “Wenn die Globalisierung zur todlichen Gefahr wird”, Der Spiegel, 31
de enero de 2020.
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UN SCHMITT EUROPEO VE MILLONES DE FANTASMAS

Durante la crisis de refugiados en Europa de 2016, el filo-
sofo Peter Sloterdijk criticé a la canciller alemana Angela
Merkel en una entrevista con la revista Cicero, en la que
él afirmé: “Todavia nos falta aprender a glorificar las fron-
teras. [...] Tarde o temprano los europeos desarrollare-
mos una politica de fronteras comin eficiente. A la larga,
el imperativo territorial se impone. Después de todo, no
existe una obligacién moral a la autodestruccién”.’® Aun
si Sloterdijk estaba equivocado al sostener que Alemania
y la Unién Europea deberian haber cerrado sus fronteras
a los refugiados, cabe decir en retrospectiva que tenia ra-
z6n acerca de lo poco pensada que estaba la cuestién.
Roberto Esposito ha afirmado claramente que en relacion
con la funcién de las fronteras subsiste una logica binaria
(polar): por un lado, se insiste en la necesidad de contro-
les més estrictos como una defensa inmunoldgica contra
un enemigo exterior -una concepcién clasica e intuitiva
de la inmunologia como oposicién entre el yo y el otro-;
por el otro, se propone la abolicién de las fronteras para
permitir la libre circulacién y asociacion de individuos y
bienes. Esposito sugiere que ninguno de estos dos extre-
mos -como se ha vuelto evidente hoy- es deseable ética
y practicamente. ‘

El brote de la enfermedad por coronavirus en China
-que comenz6 a mediados de noviembre de 2019 aunque
la primera alerta oficial no se dio hasta después de media-
dos de enero de 2020, sequida por el cierre total de la ciudad
de Wuhan el 23 de enero- llevé inmediatamente a contro-
les indiscriminados en las fronteras internacionales de las
personas de nacionalidad china o incluso de las de “rasgos

10. Peter Sloterdijk, “Es gibt keine moralische Pflicht zur Selbstzerstdrung”,
Cicero. Magazin fiir politische Kultur, 28 de enero de 2016.

11. Ver Roberto Esposito, Immunitas. Proteccion y negacion de la vida,
Buenos Aires, Amorrortu, 2005.
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asiaticos”, identificadas como portadoras del virus. Italia
fue uno de los primeros paises en suspender los vuelos de
y hacia China; ya a fines de enero, el Conservatorio Santa
Cecilia de Roma suspendié a los alumnos “orientales” y les
impidié sequir asistiendo a clases, incluidos aquellos que
nunca en su vida habian estado en China. Estos actos
-que podriamos llamar inmunoldgicos- son llevados a cabo
por miedo, pero mas fundamentalmente por ignorancia.

En Hong Kong -pegado a Shenzhen, en la provincia de
Guangdong, uno de los principales focos epidémicos fuera
de la provincia de Hubei- se oyeron fuertes voces que
reclamaron al gobierno el cierre de la frontera con China.
El gobierno se negd, ateniéndose a las recomendaciones
de la Organizacién Mundial de la Salud (OMS), que inst6
a los paises a evitar imponer restricciones a los viajes y
el comercio con China. Como una de las dos Regiones Ad-
ministrativas Especiales de China, se esperaba que Hong
Kong no se opusiera a China y que quisiera evitar hacer
mas pesado el lastre de su menguante crecimiento econé-
mico. Sin embargo, muchos restaurantes colgaron letreros
en sus puertas advirtiendo que los hablantes de mandarin
no eran bienvenidos. El dialecto mandarin es asociado a
los chinos del continente portadores del virus y se vuel-
ve entonces una sefial de peligro. Un restaurante que en
condiciones normales estd abierto a todo aquel que pueda
pagar, ahora solo admite a ciertas personas.

Todas las formas de racismo son fundamentalmente
inmunoldgicas. El racismo es un antigeno social, ya que
distingue claramente entre el yo y el otro y reacciona
contra cualquier inestabilidad introducida por el otro. Al
mismo tiempo, no todos los actos inmunoldgicos pueden
ser considerados racistas. Si no reconocemos la ambigiie-
dad entre ambos tipos de actos, disolvemos todo en la
noche donde todas las vacas son negras. En el caso de una
pandemia global, es inevitable una reaccion inmunoldgi-
ca cuando el contagio es multiplicado por los trenes de
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larga distancia y los vuelos intercontinentales. Cinco mi-
llones de habitantes huyeron antes del cierre de Wuhan,
llevando involuntariamente el virus fuera de la ciudad. De
hecho, es irrelevante que a uno se lo etiquete por prove-
nir de Wuhan, ya que cualquiera puede ser considerado
sospechoso si se tiene en cuenta que el virus puede per-
manecer latente durante dias en un cuerpo sin que desa-
rrolle sintomas y todo ese tiempo estar contaminando los
alrededores. Hay momentos inmunoldgicos a los que no
es facil escapar cuando la xenofobia y los microfascismos
se vuelven moneda corriente en las calles y los locales:
basta con toser sin querer para atraer todas las miradas.
Mis que nunca, las personas reclaman una esfera inmune
-como sugirié Peter Sloterdijk—, como proteccién y como
organizacién social. )

Pareciera asi que los actos inmunolégicos, que no pue-
den simplemente ser reducidos a actos racistas, justifican
un retorno a las fronteras -individuales, sociales y nacio-
nales-. En la inmunologia biolégica tanto como en la in-
munologia politica, al cabo de décadas de debates sobre el
paradigma yo-otro y el paradigma organismico, los Estados
modernos vuelven a los controles de fronteras como forma
mas simple e intuitiva de defensa, aun cuando el enemigo
no es visible." En rigor, solo estamos luchando contra la
encarnacién del enemigo. Aqui estamos todos regidos por
lo que Carl Schmitt llamé lo politico, que se funda en la
distincion entre amigo y enemigo -una definicién dificil
de rebatir y que probablemente se vea reforzada durante
una pandemia-. Cuando el enemigo es invisible, tiene que
ser encarnado e identificado: primero los chinos, los asia-
ticos, luego los europeos, los norteamericanos; o, dentro
de China, los habitantes de Wuhan. La xenofobia alimenta
el nacionalismo, ya sea porque el yo la considera un acto

12. Ver Alfred I. Tauber, Immunity: The Evolution of and Idea, Oxford,
Oxford University Press, 2017.
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inmunolégico necesario, ya porque el otro la moviliza para
fortalecer su propio nacionalismo como inmunologia.

La Sociedad de las Naciones fue fundada en 1919 des-
pués de la Primera Guerra Mundial y mas tarde sucedida
por la Organizacion de las Naciones Unidas con la misma
estrategia de evitar la guerra uniendo a todas las naciones
en una organizacién comin. Carl Schmitt hizo una critica
certera de este intento al sefalar que la Sociedad de las
Naciones —que habria tenido su centenario en 2019- iden-
tificé erroneamente a la humanidad como fundamento co-
min de la politica mundial. La humanidad, para Schmitt,
no es un concepto politico. Antes bien, la humanidad es
un concepto de la despolitizacién, ya que la identificacién
con una humanidad abstracta e inexistente habilita “un
mal uso de la paz, el progreso, la civilizacién con el fin
de reivindicarlos para uno mismo negandoselos al enemi-
go”.u Como es sabido, la Sociedad de las Naciones, que
reunia a representantes de los diferentes paises miembros,
fue incapaz de impedir una de las mayores catastrofes
del siglo XX, la Sequnda Guerra Mundial, y a raiz de ello
fue reemplazada por las Naciones Unidas. ;No es aplica-
ble el argumento a la Organizacién Mundial de la Salud,
en cuanto organizacién global que se supone trasciende
los limites e intereses particulares de las naciones para
aconsejar e implementar politicas de prevencién e inter-
vencién en cuestiones de salud global? Considerando que
la OMS practicamente no tuvo ningiin papel positivo en la
contencién del virus -si es que no tuvo un papel negativo:
su Director General se negd hasta dltimo momento a de-
clarar la pandemia, cuando ya era evidente para todos los
observadores—, ;qué la hace necesaria en definitiva? Por
supuesto que el trabajo de los profesionales que trabajan
para y con la organizacién merece un gran respeto, pero el
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13, Carl Schmitt, El concepto de lo politico. Texto de 1932 con un prélogo y
tres corolarios, Madrid, Alianza, 2002, p. 83.
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caso del coronavirus ha puesto al descubierto una crisis en
la funcién politica de la organizacién en su conjunto. Peor
aiin, solo podemos criticar a este enorme y costoso 6rgano
gubernamental global por su fracaso en las redes sociales,
que es como gritar al viento, pero nadie tiene la capacidad
de cambiar nada, puesto que los procesos democraticos
estan reservados para las naciones.

LA MALA INFINITUD DEL MONOTECNOLOGISMO

Si sequimos a Schmitt, la OMS es ante todo un instrumen-
to de despolitizacién, ya que su funcion de advertir sobre
el coronavirus podria haberla realizado mejor una agencia
de noticias. En efecto, numerosos paises actuaron con de-
masiada lentitud al basarse en las primeras evaluaciones
que hizo la OMS de la situacion. Como escribe Schmitt,
un organismo internacional gubernamental representati-
vo fraguado en nombre de la humanidad “no suprime la
posibilidad de que haya guerras, en la misma medida en
que no cancela los Estados. Introduce nuevas posibilida-
des de guerras, permite las guerras, favorece las guerras
de coaliciones y aparta una serie de inhibiciones frente
a la guerra desde el momento en que legitima y sanciona
determinadas guerras”.’* ;La manipulacién de los orga-
nismos internacionales gubernamentales por parte de las
potencias mundiales y el capital transnacional desde des-
pués de la Sequnda Guerra Mundial no es solo una conti-
nuacién de esa logica? ;Este virus que era controlable en
un primer momento no ha hundido al mundo en un estado
de guerra global? Estas organizaciones contribuyen a una
enfermedad global alli donde la competencia econdémica
monotecnoldgica y la expansién militar son el Gnico ob-
jetive, arrancan a los seres humanos de sus localidades

14, Ibid., p. 85.
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enraizadas en la tierra y las reemplazan con identidades
ficticias moldeadas por los Estados-nacién modernos y las
guerras de informacién.

El concepto de estado de excepcién o estado de emer-
gencia tenia originalmente como funcién permitir al so-
berano inmunizar el cuerpo politico, pero desde el 11 de
septiembre ha tendido a convertirse en la norma politi-
ca. La normalizacion del estado de emergencia no es solo
expresion del poder absoluto del soberano, sino también
de los esfuerzos a menudo malogrados del Estado-nacién
moderno para enfrentarse a la situacién global defen-
diendo y expandiendo sus fronteras por todos los medios
tecnoldgicos y econdmicos disponibles. El control de fron-
teras solo constituye un acto inmunoldgico eficaz si se
entiende la geopolitica en términos de Estados soberanos
definidos por sus fronteras. Después de la Guerra Fria, el
incremento en la competencia ha resultado en una cultu-
ra monotecnoldgica que ya no busca equilibrar progreso
econdémico y progreso tecnoldgico, sino que los asimila al
tiempo que avanza hacia un final apocaliptico. La compe-
tencia basada en la monotecnologia estd devastando los
recursos naturales de la Tierra en aras de la maximizacién
de ganancias e impide a los actores adoptar caminos o di-
recciones diferentes, es decir, bloquea la “tecnodiversidad”
sobre la que he escrito extensamente. Diferentes paises
que producen la misma tecnologia (monotecnologia) con
distinto branding y caracteristicas ligeramente diferentes
no son sinénimo de tecnodiversidad. Esta se refiere, por
el contrario, a una multiplicidad de cosmotécnicas que di-
fieren entre si en términos de valores, epistemologias y
modos de existencia. Si la forma actual de la competencia
que emplea medios econémicos y tecnoldgicos para pasar
por encima de la politica suele ser atribuida al neolibera-
lismo, su pariente cercano el transhumanismo considera a
la politica como una mera epistemologia humanista que
pronto sera superada gracias a la aceleracién tecnoldgica.

-g5 -
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Estamos frente a un impasse de la Modernidad: el miedo a
ser sobrepasado por otros en la competencia impide sus-
traerse a ella. Es como la metdfora del hombre moderno
que describié Nietzsche: un grupo de hombres abandona
su tierra y se embarca en una travesia maritima en busca
del infinito solo para llegar al medio del océano y descu-
brir que el infinito no es un destino.”® Y no hay nada mas
aterrador que el infinito cuando ya no hay vuelta atras.
El coronavirus, al igual que todas las catastrofes, nos
obliga a preguntarnos hacia dénde nos dirigimos. Aunque
sabemos que nos dirigimos hacia el vacio, nos arrastra un
impulso tragicista de “tratar de vivir”. En un contexto de
competencia agudizada, los intereses de los Estados ya
no se alinean con los de sus sibditos, sino exclusivamen-
te con el crecimiento econémico: cualquier cuidado de la
poblacién es subsidiario de la contribucién que ella hace
al crecimiento econémico. Esto resulta evidente en la ma-
nera en que China intenté inicialmente silenciar las noti-
cias sobre el coronavirus, y mis tarde, cuando Xi Jinping
advirtié6 que las medidas para contener el virus dafiarian
la economia, el nimero de nuevos contagios descendid
dramaticamente a cero. Es la misma implacable “légica”
econdmica que llevé a otros paises a adoptar una conduc-
ta expectante, debido al impacto que tendrian medidas
preventivas como las restricciones de viaje (que la OMS
desaconsejo), la implementacién de controles médicos en
aeropuertos o la suspensién de los Juegos Olimpicos.
Tanto los medios de comunicacién como algunos fi-
l6sofos presentan un argumento un poco ingenuo a pro-
posito del “modelo autoritario” asidtico y el modelo pre-
suntamente liberal/libertario/democratico de los paises
occidentales. La manera autoritaria china (o asidtica) -a
menudo identificada erréneamente con el confucianismo,
el cual no es en absoluto una filosofia autoritaria o

15. Ver Friedrich Nietzsche, La gaya ciencia, op. cit.
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coercitiva- mostré un eficiente manejo de la poblacién
mediante el recurso a tecnologias de vigilancia de los con-
sumidores que ya estaban muy extendidas (reconocimien-
to facial, geolocalizacién a través de dispositivos méviles,
etc.) y que permitieron trazar la propagacién del virus.
Cuando se dispararon los contagios en Europa, se sequia
debatiendo si debia usarse o no este tipo de informacién
personal. Si realmente tuviésemos que elegir entre los
modelos de gobernanza “asiatico autoritario” y “occiden-
tal liberal/libertario”, el primero pareceria més acepta-
ble a los fines de enfrentar catastrofes futuras, ya que
la manera libertaria de gestionar este tipo de pandemias
es esencialmente eugenista: permite que los mecanismos
autorregulados de la seleccién eliminen rdpidamente a la
poblacién més envejecida. De cualquier forma, todas estas
oposiciones culturales esencialistas resultan engaiiosas,
puesto que ignoran la solidaridad esponténea entre comu-
nidades y la pluralidad de lealtades y obligaciones morales
de las personas -hacia los mayores, la familia, etc.-. Sin
embargo, es este tipo de ignorancia el que se requiere para
entregarse a expresiones vanidosas de superioridad.

;Pero hacia qué otro lugar puede avanzar nuestra
civilizacién? La escala de esta pregunta abruma nuestra ima-
ginacién y nos lleva a refugiarnos en la esperanza de que
podamos recuperar una “vida normal”, lo que sea que ello
signifique. En el siglo XX diversos pensadores buscaron
otras opciones y configuraciones geopoliticas para superar
el concepto schmittiano de lo politico. Uno de ellos fue
Jacques Derrida, que en Politicas de la amistad le respon-
dié a Schmitt deconstruyendo el concepto de amistad. La
deconstruccién abre la diferencia ontoldgica entre amis-
tad y comunidad para sugerir una politica que se ubica
mas alla de la dicotomia amigo-enemigo fundamental para
la teoria politica del siglo XX: una politica de la hospi-
talidad. La hospitalidad “incondicional” e “incalculable”,
que cabria llamar amistad, puede ser concebida en el ambito
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geopolitico como algo que socava la soberania. En este sen-
tido, el filésofo deconstructivista japonés Kojin Karatani
afirmé que la paz perpetua con la que sofi6 Kant solo
serd posible cuando la soberania sea dada como un don en
el sentido de la economia del don de Marcel Mauss, que
habria de suceder asi al imperio capitalista global.16 Esta
posibilidad estd condicionada, sin embargo, por la aboli-
cién de la soberania, en otras palabras, por la abolicion de
los Estados-nacién. Para que ello suceda, segin Karatani,
probablemente necesitariamos una Tercera Guerra Mundial
seqguida por la instauracién de un organismo internacional
gubernamental con mis poder que las Naciones Unidas.
De hecho, la politica de refugiados de Angela Merkel y
el principio “un pais, dos sistemas” brillantemente con-
cebido por Deng Xiaoping han avanzado en esa direccién
sin necesidad de una guerra.' Este iltimo tiene el po-
tencial para convertirse en un modelo mas sofisticado e
interesante que el sistema federal. Pero mientras que la
primera ha sido el blanco de ataques feroces, el sequndo
estd siendo destruido por nacionalistas cortos de miras
y schmittianos dogmaticos. Una Tercera Guerra Mundial
sera la opcién mas rapida si ningiin pais esta dispuesto a
avanzar en otra direccion.

Antes de que llegue ese dia, y antes de que una ca-
tastrofe ain més grave nos acerque un poco mas a la
extincién (que ya podemos sentir), quizd debamos pre-
guntarnos qué aspecto tendria un sistema inmunolégico

16. Ver Kojin Karatani, The Structure of World History: From Modes of
Production to Modes of Exchange, Durham, Duke University Press, 2014.
17. El principio constitucional “un pais, dos sistemas” hizo posible la
transferencia de la soberania de Hong Kong del Reino Unido a la Repiiblica
Popular de China en 1997 y su incorporacién a esta con el estatus de
Regién Administrativa Especial, que le permite a Hong Kong conservar
su sistema politico, legal y econdmico por el lapso de cincuenta afios.
El principio fue también aplicado posteriormente a la transferencia de
Macao y constituye la base del modelo de unificacién que China propone
a Taiwan. [N. del T.]
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global “organismico”, mas all4 de la presunta capacidad de
coexistir con el coronavirus.® ;Qué clase de co-inmunidad
o co-inmunismo (neologismo acufiado por Sloterdijk) es
posible si queremos que la globalizacién continie, y que
continde de una manera menos contradictoria? La estra-
tegia co-inmunitaria de Sloterdijk es interesante aunque
politicamente ambigua -acaso porque no la ha desarro-
llado lo suficiente en sus obras mayores-, oscila entre
la politica de fronteras del partido de extrema derecha
Alternativa para Alemania (AfD) y la inmunidad contami-
nada de Roberto Esposito. Pero el problema es que mien-
tras sigamos ateniéndonos a la légica del Estado-nacién,
nunca llegaremos a una co-inmunidad. No solo porque un
Estado no es ni una célula ni un organismo -por atrac-
tiva y practica que pueda resultar la metafora para los
teéricos-, sino mas fundamentalmente porque el propio
concepto solo pude producir una inmunidad basada en la
distincién entre amigo y enemigo, independientemente
de que adopte la forma de organizaciones o consejos in-
ternacionales. Los Estados modernos, aunque compuestos
por sus sibditos como en la célebre imagen del Leviatan
de Thomas Hobbes, no tienen intereses mas alli del
crecimiento econdmico y la expansién militar, o al menos
no los tienen hasta que no se topan con una crisis huma-
nitaria. Acosados por una inminente crisis econémica, los
Estados-nacion se vuelven la fuente (mas que el blanco)
de fake news manipuladoras.

18, Cabe también preguntarse si esta metdfora bioldgica, pese a su
amplia aceptacién, resulta realmente adecuada. Es lo que planteo en
mi libro Recursivity and Contingency, en el que analizo los origenes del
organicismo, su posicién dentro de la historia de la epistemologia y su
relacién con la tecnologia moderna, y cuestiono su validez como metéfora
politica, sobre todo en relacion con la politica ambiental. Ver Yuk Hui,
Recursivity and Contingency, Londres, Rowman & Littlefield, 2019.
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SOLIDARIDAD ABSTRACTA Y CONCRETA

Volvamos sobre la cuestién de las fronteras e indaguemos
en la naturaleza de esta guerra que estamos combatiendo,
que el Secretario General de las Naciones Unidas Anténio
Guterres considera el mayor desafio que ha enfrentado la
ONU desde la Segunda Guerra Mundial. La guerra contra
el virus es en primer lugar una guerra de informacién. El
enemigo es invisible. Solo puede ser localizado a través
de informacion sobre las comunidades y los movimientos de
los individuos. La eficacia en la guerra depende de la ha-
bilidad para recolectar y analizar informacién y para movi-
lizar los recursos disponibles con la mayor eficiencia. Para
los paises que ejercen una estricta censura online existe
la posibilidad de contener al virus como se contiene una
palabra clave “sensible” que circula por las redes sociales.
El uso del término “informacién” en contextos politicos
ha sido a menudo equiparado a la propaganda; deberiamos
evitar entenderlo exclusivamente como una cuestion de los
medios de comunicacién y el periodismo, e incluso de li-
bertad de expresién. La guerra de informacién es la guerra
del siglo XXI. No es un tipo especifico de guerra, sino su
forma permanente.

En sus clases reunidas en Defender la sociedad, Michel
Foucault invirti6 el aforismo de Carl von Clausewitz “La
guerra es la continuacién de la politica por otros medios”
como “La politica es la continuacién de la guerra por otros
medios”."® Si bien la inversion sugiere que la guerra ya no
adopta la forma bajo la cual la habia pensado Clausewitz,
Foucault no habia desarrollado aiin un discurso sobre la
guerra de informacion. Hace mas de veinte afios se publico
en China un libro titulado #B[R%¥ [Guerra allende los li-
mites] (oficialmente traducido al inglés como Unrestricted

19. Michel Foucault, Defender la sociedad. Curso en el Collége de France
(1975-1976), Buenos Aires, FCE, 2000, p. 29.
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Warfare [Guerra irrestricta]), escrito por dos coroneles
retirados de la Fuerza Aérea del Ejército Popular de Li-
beracion. El libro fue rapidamente traducido al francés y
se dice que influyé en el colectivo Tigqun y mas tarde en
el Comité Invisible. Los dos coroneles retirados -que no
habian leido a Foucault pero conocian bien a Clausewitz-
llegaban a la conclusién de que la guerra tradicional aca-
baria por desvanecerse y seria reemplazada en el mundo
por guerras inmanentes, introducidas y posibilitadas en
buena parte por las tecnologias de la informacién. El libro
podia ser leido como un analisis de la estrategia de guerra
global de los Estados Unidos, pero también y mas significa-
tivamente como un penetrante estudio del modo en que la
guerra de informacion redefine la politica y la geopolitica.

La guerra contra el coronavirus es al mismo tiempo
una guerra de informacién erronea y desinformacion,
como resulta caracteristico de la politica de la posverdad.
El virus puede haber sido un evento contingente que
desencadend la actual crisis, pero la guerra en si misma ya
no es contingente. La guerra de informacion introduce a
su vez otras dos posibilidades (en cierto modo farmacolé-
gicas): primero, la de una guerra que ya no tiene al Estado
como unidad de medida, sino que esti constantemente
desterritorializandolo con armas invisibles y fronteras di-
fusas; y sequndo, la de la guerra civil, que adopta la forma
de un choque entre infoesferas en competencia. La guerra
contra el coronavirus es una guerra contra los portadores
del virus, y es una guerra que se libra empleando fake
news, rumores, censura, falsas estadisticas, desinforma-
cién, etc. En paralelo a la utilizacion que ha hecho Estados
Unidos de las tecnologias de Silicon Valley para expandir
su infoesfera y penetrar en la mayoria de la poblacién de
la Tierra, China también ha construido una de las infoes-
feras mas grandes y sofisticadas del planeta, equipada con
potentes firewalls que consisten tanto en maquinas como
en humanos. Ello le permitié contener el virus en el seno
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de una poblacién de 1400 millones de personas. Esta in-
foesfera estd expandiéndose gracias a la infraestructura
de la iniciativa “Cinturén y Ruta de la Seda”, asi como a
las redes ya establecidas en Africa, lo que ha provocado
la respuesta de los Estados Unidos, que en nombre de la
seguridad y la propiedad intelectual bloqued la expansién
de Huawei al interior de su propia infoesfera. Desde luego,
la guerra de informacién no la libran solo los soberanos.
Dentro de China, diferentes facciones compiten entre si
a través de los medios de comunicacién oficiales, medios
tradicionales como los periédicos y otros canales indepen-
dientes. Por ejemplo, tanto los medios tradicionales como
los independientes verificaron las afirmaciones de figuras
del Estado acerca del brote epidémico, forzando al gobier-
no a corregir sus errores y distribuir mis equipamiento
médico en los hospitales de Wuhan.

El coronavirus hace explicita la inmanencia de la gue-
1ra de informacion al exponer la necesidad del Estado-na-
cién de defender sus fronteras fisicas al mismo tiempo que
se expande tecnolégica y econdmicamente fuera de sus
limites para establecer nuevas fronteras. Las infoesferas
las construyen los humanos, y pese a haberse expandido
enormemente en décadas recientes, su devenir permanece
indeterminado. En la medida en que la imaginacién de
una co-inmunidad -como un posible comunismo o asis-
tencia mutua entre naciones- solo puede ser una solida-
ridad abstracta, resulta tan vulnerable al cinismo como el
concepto de “humanidad”, En las dltimas décadas algunos
discursos filosoficos han alimentado exitosamente una
solidaridad abstracta que puede virar hacia comunidades
sectarias cuya inmunidad es determinada por el acuerdo y
el desacuerdo. La solidaridad abstracta es atractiva porque
es abstracta: a diferencia de lo concreto, lo abstracto no
estd cimentado ni tiene un arraigo local; puede transpor-
tarse a todas partes y radicarse en cualquier lugar. Pero la
solidaridad abstracta es un producto de la globalizacién,
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una metanarrativa (e incluso una metafisica) para algo
que hace mucho ha enfrentado su propio fin.

La verdadera co-inmunidad no es solidaridad abstrac-
ta, sino que parte de una solidaridad concreta cuya co-in-
munidad deberia servir de base para la préxima oleada
de globalizacion (si es que la hay). Desde el comienzo
de esta pandemia ha habido numerosos actos de auténti-
ca solidaridad, en situaciones en las que resulta de suma
importancia quién nos hara las compras si no podemos ir
al supermercado, quién nos dard una mascara si necesi-
tamos acercarnos al hospital, quién ofrecera respiradores
que salven vidas, etc. Hay también solidaridades entre las
comunidades médicas que comparten informacion con vis-
tas al desarrollo de vacunas. Gilbert Simondon distingui6
entre lo abstracto y lo concreto a través de los objetos
~ técnicos: los objetos técnicos abstractos son desmontables
y moviles, como los que abrazaron los enciclopedistas del
siglo XVIII y que (hasta el dia de hoy) inspiran optimismo
sobre la posibilidad del progreso; los objetos técnicos con-
cretos son aquellos que se cimientan (acaso literalmente)
en los mundos humano y natural, entre los que actian
como un mediador. Una maquina cibernética es més con-
creta que un reloj mecanico, que a su vez es mas concreto
que una simple herramienta. ;Podemos concebir entonces
una solidaridad concreta que sortee el impasse de una
inmunologia basada en los Estados-nacion y la solidaridad
abstracta? ;Podemos considerar la infoesfera como una
oportunidad que apunta en direccién a una inmunologia
de ese tipo?

Puede que necesitemos ampliar el concepto de infoes-
fera de dos maneras. En primer lugar, la construccién de
infoesferas podria entenderse como un intento de forjar
tecnodiversidad, de desmantelar desde adentro la cultu-
ra monotecnoldgica y escapar a su “mala infinitud”, Esta
diversificacién de tecnologias conlleva una diversificacion
de modos de vida, de formas de coexistencia, de economias
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y demds, ya que la tecnologia, dado que es una cosmotéc-
nica, integra diferentes relaciones con los no-humanos y
el cosmos en general. Esta tecnodiversificacion no impli-
ca la imposicion de un marco ético a la tecnologia, ya
que dicho marco llega siempre tarde y solo estd alli para
ser transgredido. Si no cambiamos nuestras tecnologias
y nuestras actitudes, solo preservaremos la biodiversidad
como un caso excepcional, mas no aseguraremos su Sus-
tentabilidad. En otras palabras, sin tecnodiversidad no
podemos sostener la biodiversidad. El coronavirus no es
la venganza de la naturaleza, sino el resultado de una
cultura monotecnoldgica en la que la tecnologia misma si-
multineamente pierde sus cimientos y quiere convertirse
en el cimiento de todo lo demas. El monotecnologismo en
el que vivimos actualmente ignora la necesidad de coexis-
tencia y ve a la Tierra como un mero stock de existencias.
Con la feroz competencia que fomenta, solamente puede
producir nuevas catastrofes. De acuerdo con esta vision,
al cabo del agotamiento y la devastacién de la nave Tierra,
solo nos queda repetir el mismo agotamiento y la misma
devastacion sobre la nave Marte.

En segundo lugar, la infoesfera puede ser considerada
como una solidaridad concreta que se extiende mas alld
de las fronteras, como una inmunologia que ya no toma
como punto de partida al Estado-nacién, con sus organi-
zaciones internacionales que son virtualmente marione-
tas de las potencias globales. Para que emerja esta soli-
daridad concreta, necesitamos una tecnodiversidad que
desarrolle tecnologias alternativas, como nuevas redes
sociales, herramientas cooperativas e infraestructuras de
instituciones digitales que sirvan de base para una cola-
boracidn global. Los medios digitales ya tienen una larga
historia social, aunque pocas de sus formas que no sean
las de Silicon Valley (o WeChat en China) alcanzan una
escala global. Esto se debe en gran medida a la heren-
cia de una tradicién filoséfica -con sus oposiciones entre
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naturaleza y tecnologia, y entre cultura y tecnologia-
que es incapaz de ver una pluralidad de tecnologias como
realizable. La tecnofilia y la tecnofobia se vuelven los
sintomas de una cultura monotecnolégica. Sabemos que
a lo largo de las dltimas décadas se ha desarrollado la
cultura hacker, el software libre y las comunidades de
programadores de cddigo abierto; sin embargo, el foco ha
estado mas en el desarrollo de alternativas a las tecnolo-
gias hegemonicas que en la creacién de modos de acceso,
formas de cooperacion y, mas importante afin, epistemo-
logias alternativas.

El incidente del coronavirus acelerara los procesos de
digitalizacién y subsuncién por la economia de los datos,
ya que esta ha demostrado ser la herramienta mas efectiva
para contener la propagacion. Esto pudo verse ya en el
reciente vuelco a favor del uso de datos recolectados por
dispositivos méviles para trazar los contagios en paises
que suelen ser celosos de la privacidad. Quiza convenga
hacer una pausa y preguntarnos si esta aceleracion del
proceso de digitalizacién no puede ser tomada como una
oportunidad, como un kairos que resalta la actual crisis
global. Los Wlamados a una respuesta global nos ponen a
todos en el mismo bote y el objetivo de retomar la “vida
normal” no parece una respuesta adecuada. El brote epi-
démico de coronavirus marca la primera vez en mas de
veinte afios que la ensefianza online es ofrecida por todos
los departamentos de las universidades. Ha habido muchas
razones para oponerse a la ensefianza digital, pero en su
mayoria se trata de razones menores, cuando no irracio-
nales (institutos que se dedican a las culturas digitales
consideran indispensable la presencia fisica para la ges-
tién de recursos humanos). La ensefianza online no puede
reemplazar por completo a la ensefianza presencial, pero
abre radicalmente el acceso al conocimiento y nos hace
replantearnos la cuestion de la educacién en un momento
en que muchas universidades estdn siendo desfinanciadas.
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¢La suspension de la vida normal a causa del coronavirus
nos permitira cambiar estos habitos? Podriamos, por ejem-
plo, tomar los proximos meses (o afios tal vez), durante
los cuales la mayoria de las universidades del mundo van
a estar empleando plataformas de ensefianza digital, como
una oportunidad para crear instituciones digitales de peso
a una escala sin precedentes. Una inmunologia global
requiere este tipo de reconfiguraciones radicales.

La cita con la que abri este articulo pertenece al
opiisculo inconcluso de Nietzsche La filosofia en la época
trdgica de los griegos, escrito en 1873. En vez de hacer
referencia a su propia exclusién de la disciplina filosofia,
Nietzsche identifica el anhelo de reforma cultural con los
filésofos de la antigua Grecia que aspiraban a reconciliar
ciencia y mito, racionalidad y pasién. Ya no estamos en la
época tragica, sino en un tiempo de catstrofes del que ni
el pensamiento tragicista ni el pensamiento taoista, por
si solos, ofrecen escapatoria. En vista de la enfermedad
de la cultura global, tenemos una necesidad urgente de
reformas guiadas por un nuevo pensamiento y por nue-
VoS marcos que nos permitan despegarnos de lo que la
filosofia ha impuesto e ignorado. El coronavirus destruira
muchas instituciones ya amenazadas por las tecnologias
digitales. También hard necesarios un aumento de la vi-
gilancia y la implementacién de otras medidas inmuno-
logicas contra el virus, al igual que contra el terrorismo
y las amenazas a la sequridad nacional. Este es también
un momento en el que necesitamos solidaridades concre-
tas y digitales més fuertes. La solidaridad digital no es
un llamado a usar mas Facebook, Twitter o WeChat, sino
a sustraerse a la competencia feroz de la cultura mono-
tecnoldgica, a producir una tecnodiversidad por medio de
tecnologias alternativas y de sus correspondientes formas
de vida y modos de habitar el planeta y el cosmos. Puede
que en nuestro mundo posmetafisico no necesitemos pan-
demias metafisicas. Puede que tampoco necesitemos una
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ontologia orientada a los virus. Lo que realmente necesi-

tamos es una solidaridad concreta que permita diferencias
y divergencias antes de que caiga el crepdsculo

Quiero agradecer a Brian Kuan Wood y Pieter Lemmens por sus
comentarios y sugerencias a los borradores de este ensayo.
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MAQUINA Y ECOLOGIA

Puede que aiin lleve un tiempo considerable reconocer que el
“organismo” y lo “organico” se presentan como el “triunfo” meca-
nistico-técnico de la Modernidad sobre lo crecido y la “naturaleza”.

' Martin Heidegger, Reflexiones XII-XV 1

Carecemos de creacién. Carecemos de resistencia al presente. La
creacién de conceptos apela en si misma a una forma futura, pide
una tierra nueva y un pueblo que no existe todavia. La europeiza-
ci6n no constituye un devenir, constituye dnicamente la historia
del capitalismo que impide el devenir de los pueblos sometidos.
Gilles Deleuze y Félix Guattari, ;Qué es la ﬁlosoﬁa?2

El rio es la localidad del lugar hogarefio. El rio determina al
mismo tiempo el devenir del ser humano histérico en su estar
en el hogar. El rio es el peregrinaje del peregrinar en el que el

devenir del estar en el hogar tiene su esencia.
Martin Heidegger, Hélderlin’s Hymn “The Ister”?
[EL himno de Hélderlin “El Ister”]

1. Martin Heidegger, Reflexiones XII-XV. Cuadernos negros (1939-1941),
Madrid, Trotta, 2019.

2, Gilles Deleuze y Félix Guattari, ;Qué es la filosofia?, Barcelona,
Anagrama, 1993, p. 110.

3. Martin Heidegger, Hélderlin’s Hymn “The Ister”, Bloomington, Indiana
University Press, 1996, p. 42.
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Este articulo se propone indagar en la relacién entre ma-
quina y ecologia y explicitar algunas de las preguntas filo-
séficas e histéricas que se esconden detras de estos dos tér-
minos en apariencia incompatibles. En primer lugar, quie-
ro problematizar estos dos términos ambiguos, “méaquina”
y “ecologia”, a modo de preparacién para desfamiliarizar y
desromantizar ciertas ideas sobre la tecnoecologia y suge-
rir una ecologia politica de las maquinas centrada en torno
a lo que denomino tecnodiversidad. La bisqueda de una
tecnodiversidad se inserta en una investigacion sistemati-
ca que desarrollé en forma de tesis sobre la cosmotécnica
en mi libro The Question Concerning Technology in China
[La pregunta por la técnica en China], publicado en 2016.
Alli polemizo con algunas tradiciones de la filosofia, la an-
tropologia y la historia de la tecnologia, y sugiero que en
vez de dar por sentado un concepto de técnica antropold-
gicamente universal, debemos concebir una multiplicidad
de técnicas caracterizadas por diferentes dinamicas entre
lo césmico, lo moral y lo técnico.

De acuerdo con una concepcién convencional, las
méquinas y la ecologia tienden a ser pensadas como mu-
tuamente opuestas: las maquinas son artificiales y me-
cdnicas mientras que la ecologia es natural y orgéanica.
Podriamos llamar a esto un dualismo de la critica (en lugar
de una critica del dualismo), dado que su modalidad de
critica se sostiene en la postulacién de opuestos binarios
a los que no logra trascender, a la manera de la conciencia
desventurada. Esta oposicién tiene su origen en algunos
estereotipos acerca del estatus de las maquinas. Todavia
hoy, cuando se habla de miquinas, suele pensarse en ma-
quinas mecénicas basadas en una causalidad lineal, como
el pato con aparato digestivo disefiado por el ingeniero
Jacques de Vaucanson o el turco ajedrecista de Wolfgang
von Kempelen, ambos del siglo XVIII; y cuando se habla
de ecologia, suele pensarse la naturaleza como un sistema
autorregulado, que todo lo da y todo lo quita.



MAQUINA Y ECOLOGEA

DESPUES DE LA SUPERACION DEL DUALISMO

Estas concepciones de la maquina y la ecologia socavan
tanto la historia de la tecnologia como la historia de la
filosofia, e ignoran también la realidad técnica que es
condicién de validez de la critica. La critica basada en el
dualismo es incapaz de pensarse a si misma histérica y
criticamente. La concepcién mecanica de las maquinas ya
habia quedado obsoleta al ser completamente sobrepasada
por la cibernética a mediados del siglo XX; en reemplazo,
hemos asistido al surgimiento de un mecano-organicismo.
Hoy la cibernética es el modus operandi de maquinas que
van desde smartphones hasta robots y naves espaciales. El
ascenso de la cibernética fue uno de los acontecimientos
mas significativos del siglo XX. A diferencia del mecanis-
mo, que se basa en una causalidad lineal (por ejemplo,
A-B-C), la maquina cibernética se basa en una causalidad
circular (A-B-C-A"), lo que quiere decir que es reflexiva en
el sentido fundamental de que es capaz de determinarse
a si misma en forma de estructura recursiva. Por recur-
sién nos referimos a un movimiento reflexivo no-lineal
que avanza progresivamente hacia su telos, ya sea este
predefinido o autogenerado. La cibernética forma parte
de un paradigma cientifico mas amplio, el organicismo,
que surgi6 de la critica al mecanicismo como concepcion
ontolégica fundamental. El organicismo también debe ser
distinguido del vitalismo, que recurre a una misteriosa
“fuerza vital” (separada, inmaterial) para explicar la exis-
tencia del ser viviente. El organicismo, en cambio, tiene
un fundamento matematico. La cibernética, una forma
de organicismo, moviliza dos conceptos clave -los de re-
troalimentacién [feedback] e informacién- para analizar
el comportamiento de todos los seres, animados (vivien-
tes) e inanimados (no-vivientes), en los ambitos tanto de
la naturaleza como de la sociedad. En el primer capitu-
lo de su libro Cibernética o el control y comunicacion en
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animales y mdquinas, publicado en 1948, el fundador de
la cibernética Norbert Wiener reconstruye la oposicién en-
tre el tiempo newtoniano y el tiempo bergsoniano.4 El
movimiento newtoniano es mecanicista, temporalmente
simétrico y por consiguiente reversible, mientras que el
tiempo bergsoniano es organico, bioldgico, creativo e irre-
versible. No es hasta la sequnda ley de la termodindmica,
formulada por el fisico francés Sadi Carnot en 1824 (casi
un siglo después de la muerte de Newton en 1727), que
reconocemos la “flecha del tiempo” en el ser y el hecho
de que la llamada entropia de un sistema aumenta con el
tiempo y es irreversible. Ya desde su primer libro, el En-
sayo sobre los datos inmediatos de la conciencia de 1889,
Bergson lanzé un feroz ataque contra el modo en que la
ciencia y la filosofia occidentales habian conceptualizado
el tiempo. El tiempo era entendido en términos espaciales,
por ejemplo en intervalos que podian representarse en el
espacio. El tiempo asi conceptualizado, seglin Bergson,
es de hecho atemporal. Y también homogéneo, como los
intervalos que se marcan en un reloj. En cambio, el tiempo
organico o duracién [durée] no puede entenderse como
extensién ordenada en un espacio homogéneo, sino que
consiste de una heterogeneidad o multiplicidad cualita-
tiva que se organiza en formas orginicas. El tiempo es
una fuerza que es singular en cada instante, como el rio
de Heraclito; no se repite dos veces como un reloj meca-
nico. De hecho, la causalidad mecanica o lineal no existe
en la duracién. El tiempo “orgédnico” bergsoniano ofrecia
también una nueva manera de entender la conciencia y la
experiencia humanas.

Wiener sostuvo que dicha oposicion habia sido su-
perada por el descubrimiento de la mecanica estadistica
en la fisica. Por ejemplo, si se considera un contenedor

4. Ver Norbert Wiener, Cibernética o el control y comunicacién en animales
y mdgquinas, Barcelona, Tusquets, 1998.
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de particulas, gracias a la mecanica estadistica es posi-
ble establecer una comunicacién entre el macroestado y
los microestados, lo que permite controlar el comporta-
miento del sistema. En otras palabras, la cibernética se
propone eliminar el dualismo, quiere crear una conexién
entre diferentes érdenes de magnitud, entre lo macro y
lo micro, la mente y el cuerpo. Como sefialé Hans Jonas
en El principio vida, su éxito acarrearia “una superacién
del dualismo, al que el materialismo clasico habia dejado
tacitamente en vigor: por primera vez desde la abdicacién
del aristotelismo poseeriamos una doctrina unitaria de la
realidad, o al menos un esquema conceptual unitario”.’
Gilbert Simondon habia hecho una observacién similar
en El modo de existencia de los objetos técnicos, donde
considera al pensamiento reflexivo de la cibernética, ca-
racterizado por los conceptos de retroalimentacion e in-
formaci6én, como un pensamiento clave para la resolucién
de los dualismos inherentes a la cultura: tradicional-mo-
derno, rural-urbano, menor-mayor, nifio-adulto.® En mi
libro Recursivity and Contingency [Recursividad y contin-
gencia], incluyo la retroalimentacién en la categoria mas
amplia de recursividad. Recursién designa en general una
operacion no-lineal que vuelve constantemente sobre si
misma para conocerse y determinarse. Existen diferentes
modalidades de recursién, pero todas comparten la supe-
racion del dualismo. La informacién es la medida del grado
de organizacion, la retroalimentacién es una causalidad
recursiva o circular que permite una autorregulaciéon. Por
ejemplo, cuando estiro el brazo para tomar una botella
de agua, tienen lugar distintos procesos de retroalimen-
tacion que me permiten ajustar la atencién de mis ojos
y los misculos de mis brazos hasta alcanzar el objetivo,
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el telos. De alli que Wiener pudiera afirmar, hacia el final
de aquel capitulo, que “el autémata moderno existe en la
misma modalidad de tiempo bergsoniano que el organismo
vivo, y por consiguiente las consideraciones de Bergson
no excluyen que el modo esencial de funcionamiento de
los organismos vivos sea el mismo que el de esta clase de
autématas. [...] En realidad, toda controversia mecanicis-
ta-vitalista ha quedado relegada al limbo de las cuestiones
mal planteadas”,”

Si la afirmacion de Wiener puede estar completamente
justificada o no es algo que debe ser examinado a la luz
de la historia. Lo significativo para nosotros es poder re-
conceptualizar lo que estd sucediendo actualmente en
las relaciones entre maquina y organismo, ser humano y
medioambiente, tecnologia y naturaleza partiendo de la
cibernética de Wiener. La osada afirmacién de Wiener su-
giere una radical reevaluacién de los valores humanistas
que oponen lo orgénico a lo inorgénico, y torna también
inefectiva la critica humanista. A diferencia, por ejemplo,
de lo que André Leroi-Gourhan y Bernard Stiegler llama-
rian “lo inorganico organizado”, Wiener no hace foco en el
compuesto humano-miquina u hombre-herramienta, sino
en la posibilidad de una asimilacién de lo organico y lo in-
organico por maquinas cibernéticas. Las maquinas moder-
nas son todas maquinas cibernéticas: todas emplean y tie-
nen como principio operativo una causalidad circular. En
ese sentido, una maquina cibernética ya no es meramente
un mecanismo, sino que asimila comportamientos propios
de los organismos. No hay que perder de vista, sin embargo,
que semejanza no implica equivalencia; es esta confusion
la que hoy en dia domina nuestra politica de las maquinas.

El de ecologia es otro concepto cargado de ambigiie-
dad. Si bien la ecologia tiene sus raices en el intento de

7. Norbert Wiener, Cibernética o el control y comunicacion en animales y
mdquinas, op. cit., p. 70.
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comprender la relacion entre el ser viviente y su medio
-desde Ernst Haeckel en el siglo XIX hasta Jakob von
Uexkiill a comienzos del XX-, hay que tener en cuenta
que este discurso es importante pero insuficiente para en-
tender la complejidad propia de las sociedades humanas.
Von Uexkiill amplia el concepto de ecologia de Haeckel
para explicar y mostrar que el medioambiente no es solo
lo que selecciona en virtud de sus caracteristicas fisicas
(a este respecto, Haeckel se mantuvo fiel al darwinismo),
sino que también él es seleccionado por el ser viviente. Si
el primer tipo de seleccién suele ser llamado adaptacion,
en el sentido de que el ser viviente tiene que adaptarse
al medio de acuerdo con los recursos disponibles y las
condiciones fisicas, el sequndo tipo puede denominarse
adopcidn, en el sentido de que el ser viviente tiene que
elegir y construir contextos a partir de los medios de su-
pervivencia que estan a su disposicién. La garrapata, un
aracnido sin ojos, permanece sujeta a un arbol y solo al
detectar el olor a &cido butirico en determinadas condi-
ciones de temperatura y vientos -la sefial de que se acerca
un mamifero- se deja caer para asirse al cuerpo de este,
alcanzar su piel y chupar su sangre. Hay toda una semiéti-
ca en el proceso de seleccién de informacién, que obedece
al plan estructural [Bauplan] del animal -su sensorium
y su sistema nervioso-, el cual a su vez determina su
“mundo circundante” [Umwelt].® Pero los seres humanos
no son garrapatas, inventan herramientas y modifican el
medioambiente. Son capaces no solo de adaptarse al me-
dio exterior, sino de adoptar y transformar dicho medio
a través de la técnica. En estos procesos de adaptacion y
adopcion se observa una reciprocidad entre el ser viviente
y su medioambiente que podemos llamar su organicidad, es
decir, el hecho de que no solo intercambian informacion,
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8. Ver Jakob von Uexkiill, Andanzas por los mundos circundantes de los
animales y los hombres, Buenos Aires, Cactus, 2016.
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energia y materia, sino que forman una comunidad. Una
comunidad humana es mucho més que la suma de los hu-
manos que la componen, incluye también al medio y a
otros seres no-humanos.

La intervencién del ser humano en el medioambien-
te define el proceso de hominizacion, el devenir humano
evolutivo e histérico en toda su dimensién politica. Esbo-
zar dicho proceso excede con mucho nuestra capacidad,
pero ello sugiere que la civilizacion humana puede ser
vista como una relacién intima y cémplice entre los hu-
manos y su medioambiente, dando lugar a lo que desde
Platén ha sido llamado mesologia (segin la historiografia
de Augustin Berque).’ Para acortar camino hacia el tema
que nos ocupa, permitasenos interpolar un veredicto de
Marshall McLuhan, que en una entrevista de 1974 declaré:
“El Sputnik cred un nuevo medioambiente para el plane-
ta. Por primera vez el mundo natural estd completamen-
te encapsulado en una envoltura hecha por el hombre. A
partir del momento en que la Tierra se introduce en este
nuevo artefacto, la naturaleza llega a su fin y nace la
ecologia. El pensamiento ‘ecoldgico’ se vuelve inevitable
en cuanto el planeta adquiere el estatus de obra de arte”.’?
Este veredicto de McLuhan amerita un anélisis. El acon-
tecimiento que tuvo lugar en 1957, el lanzamiento del
satélite Sputnik por la Unién Soviética, marcé la primera
vez que los seres humanos fueron capaces de contemplar
la Tierra desde el espacio. La Tierra llega asi a ser vista
principalmente como un artefacto con la ayuda de la tec-
nologia espacial. En La condicién humana, Hannah Arendt
también describe el lanzamiento del Sputnik como un
“acontecimiento que no le va a la zaga a ningun otro, ni

9. Ver Augustin Berque, El pensamiento paisajero, Madrid, Biblioteca
Nueva, 2009.

10. Marshall McLuhan, “At the Moment of Sputnik the Planet Became a
Global Theatre in which There Are No Spectators But Only Actors”, Journal
of Communication, vol. 24, n® 1, 1974, p. 49.
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siquiera a la descomposicion del dtomo”, ya que anuncia,
en palabras de Konstantin Tsiolkovski, que “la humanidad
no permanecerd atada para siempre a la Tierra”."* Esta li-
beracion de la prisién de la Tierra pone a la humanidad
frente al universo infinito y allana el camino a un nihilis-
mo coésmico. Es el momento en que termina la naturaleza
y nace la ecologia. En contraste tanto con el sentido que
le habia dado Haeckel al término en el siglo XIX como
totalidad de las relaciones entre el ser viviente y su en-
torno,*? como con su redefinicién por Von Uexkiill como
proceso de seleccion que lleva del Umgebung o entorno
fisico al Umwelt, el mundo circundante constituido por la
“interpretacion” que hace el ser viviente, el concepto de
ecologia en McLuhan ya no es un concepto biolégico. Para
McLuhan, la Tierra debe ser considerada como un sistema
cibernético monitoreado y gobernado por el conjunto de
las maquinas en la tierra y en el espacio exterior. A lo que
asistimos, entonces, es a la desaparicién de la Tierra, en
la medida en que es continuamente absorbida en un plano
de inmanencia construido por el pensamiento recursivo de
la cibernética.

La hibridacion del medioambiente natural y las ma-
quinas constituye asi un enorme sistema cuya conceptua-
lizacién conduce al fin de la naturaleza y al comienzo
de la ecologia. Fuera de su uso estricto en el &mbito de la
biologia,*® la ecologia no es un concepto de la naturaleza
sino un concepto de la cibernética. Esto es ain mas evi-
dente cuando nos referimos a la nocién de Gaia acuiiada

11. Hannah Arendt, La condicion humana, Buenos Aires, Paidés, 2009,
pp. 13-14,

12. Ver Ernst Haeckel, Morfologia general de los organismos, Barcelona,
Blas Barrera, 1887; y Robert J. Richards, The Tragic Sense of Life: Ermnst
Haeckel and the Struggle over Evolutionary Thought, Chicago, University of
Chicago Press, 2009, p. 8.

13. La ecologia es considerada en general como una rama de la biologia
que estudia las relaciones entre elementos biéticos y abidticos, pero los
bidlogos aplican el término a diferentes niveles de organizacion.
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por James Lovelock para describir el sistema ecoldgico de
la Tierra: “Un sistema cibernético con tendencias homeos-
taticas como las que se detectan en las anomalias quimi-
cas de la atmosfera terrestre”.’ Llegamos rapidamente de
este modo a la posicién de que la maquina moderna ya
no es mecanica y la ecologia no es nada natural; sin ir
mas lejos, las maquinas modernas y la ecologia son dos
discursos que adhieren al mismo principio: la cibernética.
La diferencia, si se insiste en ello, radica en que hemos
pasado de las maquinas individuales —como por ejemplo
las méquinas automaticas de las fabricas de la Manchester
del siglo XIX descritas por Marx- a sistemas técnicos que
conectan varias maquinas y establecen una recursividad
entre ellas. Estos sistemas pueden adoptar diferentes es-
calas, desde redes locales hasta un sistema planetario como
la tecnosfera. Queremos preguntarnos ahora por las impli-
cancias de esta redefinicién de (la relacién entre) maquina
y ecologia.

EL DEVENIR TECNOLOGICO DE LA GEOFILOSOFIA

Vivimos mas que nunca en una época cibernética. La ci-
bernética no fue una disciplina paralela a otras como la
filosofia y la psicologia, sino que aspird a ser una dis-
ciplina universal capaz de unificar a todas las otras, un
(modo de) pensamiento universal por antonomasia. Como
pensamiento universal reflexivo, la cibernética desplaza
a la filosofia del papel que siempre habia cumplido. Este
desplazamiento no es un repudio de la filosofia, sino mas
bien, en el lenguaje de Martin Heidegger, su final o aca-
bamiento (la palabra alemana Ende conjuga ambos senti-
dos). ¢Qué significado tiene este final? ;Quiere decir que

14. Citado en Lynn Marqulis, Planeta simbidtico. Un nuevo punto de vista
sobre la evolucion, Madrid, Debate, 2002, p. 139.
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la filosofia occidental ya no tiene ningiin papel en la era
tecnolédgica, al haber hallado en esta su realizacién y des-
tino? ;0 quiere decir que, para sobrevivir, la filosofia tie-
ne que reinventarse, volverse posteuropea (posmetafisica,
postontolégica), algo de lo que la propia Europa tampoco
estaria exenta? No es mi intencién abrir una caja de Pan-
dora aqui, solo quiero sefialar que el pensamiento ciber-
nético, en cuanto pensamiento presuntamente universal
y ecologico, es aquello que supera, o pretende superar al
menos, los tradicionales dualismos metafisicos en la on-
tologia y la epistemologia; es en este sentido que genera
una nueva condicién del filosofar, y por consiguiente una
nueva indagacion de la cuestioén de la ecologia.

He aqui una hipdtesis: quiza la fuente de peligro en
nuestra época ya no es el dualismo en alguna de sus for-
mas, sino el poder totalizante superador del dualismo in-
sito en la tecnologia moderna, el cual ironicamente halla
resonancia en la ideologia antidualista (por ejemplo, en el
rechazo de cualquier comparacion entre Oriente y Occiden-
te). Digo “irdnicamente” porque la ideologia antidualista
todavia considera al dualismo como el peligro principal,
sin tomar nota de que la dualidad ya no es el fundamento
de la ciencia y la tecnologia modernas. En otras palabras,
si no se examina primero esta relacion intima entre filo-
sofia y tecnologia, va a resultar dificil, cuando no imposi-
ble, desarrollar un pensamiento filoséfico contemporaneo
a nuestra situacion.

Echemos mano de nuestro escepticismo a los fines de
profundizar el argumento: ;puede la cibernética ser la so-
lucién a los problemas ecolégicos a los que nos enfrenta-
mos actualmente? ;Puede el modelo organicista que esta
en el nacleo de la cibernética liberarse de la sombra que
la Modernidad europea arroja sobre nosotros desde hace
siglos? Si los modernos tempranos nos proporcionaron una
visién del mundo mecanicista, mediada por la geometriza-
cion (Kepler, Galileo, Newton y Descartes, entre otros) y la
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ciencia experimental (Bacon y Boyle), y con la cibernética
halld su realizacién y concretizacién un pensamiento or-
ganicista que habia empezado a florecer hacia fines del
siglo XVIII, ;estamos finalmente en condiciones de termi-
nar la Modernidad con la cibernética? ;No encontramos
va en ella, y en su version planetaria, la teoria de Gaia,
una légica genérica que descansa sobre el reconocimiento
de la relacion entre el ser viviente y su medio, algo que
el filosofo y orientalista Augustin Berque ha enfatizado
en numerosos lugares? “Superar la alternativa moderna es
reconocer que el momento estructural de nuestra existen-
cia -nuestra medianza- hace que cada uno de nosotros sea
‘mitad’ (del latin medietas, de donde procede medianza)
su cuerpo animal individual y, al mismo tiempo, la otra
‘mitad’ ese sistema eco-tecno-simbélico que es nuestro
medio vital.”*®

Berque se ha empeiiado en proponer un pensamiento
no binario que descubrié en el pensamiento japonés, u
oriental en general, y que opone a ese pensamiento mo-
derno que tiene su expresién paradigmética en el dualismo
cartesiano. Pero no nos precipitemos en busca de una res-
puesta porque podemos ser presa de ese dualismo de la cri-
tica al que me referi mas arriba. Consideremos, en cambio,
el epigrafe de Heidegger acerca de la relacién entre orga-
nismo y tecnologia con el que abre este articulo. Heideg-
ger vio que este devenir organico o devenir ecoldégico no es
mas que el triunfo mecanistico-técnico de la Modernidad
sobre la naturaleza. Hay que vencer la impresién inicial de
cinismo que genera esta proposicién y penetrar en ella. La
critica heideggeriana a la cibernética merece hoy nuestra
reflexién porque no trata acerca de la celebracién de una
superacién del dualismo, sino que mas bien constituye
una llamada a la prudencia [frénesis] y una advertencia
sobre ilusiones y falsos anilisis. Es que, a primera vista,

15. Augustin Berque, El pensamiento paisajero, op. cit., p. 105.
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uno podria afirmar que la cibernética ha consumado una
critica antidualista de la Modernidad. Me gustaria sugerir,
no sin cierto animo de provocacién, que con el ascenso de
la cibernética y su modelo organicista quiza necesitemos
una nueva agenda para la mesologia. Ello exigira repensar
la relacion entre tecnologia y medioambiente. En vez de
ver a la tecnologia como resultado de la fuerza determi-
nante del medio geografico, o al medio natural como aque-
llo que es destruido por la tecnologia, no podemos obviar
el modo en que el complejo tecnoldgico-ambiental consti-
tuye su propia génesis y autonomia, y cémo esta génesis
podria ser repensada o resituada en una realidad césmica
que es propia del medio o fudo [[A 1], en el sentido que le
dio el filosofo japonés Tetsuro Watsuji.'® Desarrollaremos
este punto hacia el final del articulo.

Para ser breves -esto es algo que merecera sin duda
un andlisis mas detallado en el futuro-, este complejo
tecnolégico-ambiental puede entenderse en dos senti-
dos en apariencia diferentes pero que estin intimamen-
te relacionados. En primer lugar, constituye lo que el
paleoantropélogo francés André Leroi-Gourhan denoming
“medio técnico” [milieu technique]. El medio técnico fun-
ciona como una membrana entre el medio interior, conce-
bido como una “tradicién mental” inestable y dinamica,
y el medio exterior, que comprende el clima, los recur-
sos naturales y las influencias de otros grupos tribales.”
Leroi-Gourhan usa la célula como metafora para explicar
la relacién entre estos tres términos y la permeabilidad y
resistencia a las tendencias técnicas. El medio técnico es
producto de las diferencias irreductibles entre los medios
interior y exterior; al mismo tiempo, filtra y tamiza lo que
procede del medio exterior para mantener la consistencia

16. Ver Tetsuro Watsuji, Antropologia del paisaje. Climas, culturas y
religiones, Salamanca, Sigueme, 2006.

17. Ver André Leroi-Gourhan, El medio y la técnica. Evolucion y técnica II,
Madrid, Taurus, 1989.
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del medio interior. Dicho de otra manera, medio interior y-
medio exterior establecen una relacién reciproca a través
de la mediacion del medio técnico.

El sequndo sentido en que puede entenderse el com-
plejo tecnoldgico-ambiental es como medio tecnogeogra-
fico, término acufiado por Gilbert Simondon que condensa
la idea de que el medio geogréfico, incluidos los recursos
naturales, ya no es meramente un objeto de explotacion,
sino que esta integrado en el funcionamiento del obje-
to técnico. En El modo de existencia de los objetos téc-
nicos, Simondon ofrece el célebre ejemplo de la turbina
de Guimbal, que integra exitosamente un rio como fuerza
propulsora y refrigerante de un generador alojado en un
carter de aceite.”® La funcionalidad del rio se ve multipli-
cada y este se vuelve un 6rgano del objeto técnico; el rio
constituye también lo que Simondon llama un medio aso-
ciado, el cual provee un mecanismo de retroalimentacion
para estabilizar y reqular el sistema dindmico: cuanto mas
fuerte la corriente, mas rapido se mueve la turbina; esto
produce mas calor, lo que podria sobrecalentar el genera-
dor, pero como la corriente es también mas rapida, el calor
es a su vez disipado con mayor eficiencia. Rio y turbina
forman asi un complejo tecnologico-ambiental.

Tanto Leroi-Gourhan como Simondon fueron influen-
ciados por la metédfora del organismo en sus conceptua-
lizaciones del medio técnico y el medio asociado. La
aspiracién a un modelo organismico u holistico era una
importante corriente intelectual de su época. El papel
del medio técnico en Leroi-Gourhan como membrana en-
tre los medios interior y exterior es similar al del medio
asociado de Simondon. La diferencia es que Leroi-Gour-
han todavia distingue lo técnico de lo cultural (interior)
y de lo natural (exterior), mientras que en el esquema

18. Ver Gilbert Simondon, El modo de existencia de los objetos técnicos,
op. cit., pp. 75-77.
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de Simondon estas distinciones ya han desaparecido. De
alli que Simondon hable de un medio tecnogeografico (es
también por eso que llegd a formular un plan conceptual
para superar el antagonismo entre naturaleza y cultura,
naturaleza y tecnologia, cultura y tecnologia). Su inter-
pretacién de la importancia de la turbina de Guimbal y
su concepto de medio asociado acusan marcadamente la
influencia de la cibernética de Wiener; para Simondon, la
\6gica reflexiva de la cibernética parecia haber desplaza-
do a la filosofia. Es desde esta perspectiva que podemos
entender la afirmacién de Heidegger de que la cibernética
marca el final de la filosofia. El rio de Simondon guarda
una relacién peculiar con la central hidroeléctrica sobre
el Rin que menciona Heidegger en “La pregunta por la
técnica”, donde el rio se torna una mera existencia para
ser constantemente solicitado y explotado por la tecnolo-
gia moderna.’ Peculiar porque, a primera vista, la formu-
lacion simondoniana del rio como medio tecnogeografico
expresa un cierto optimismo, mientras que la descripcién
que hace Heidegger del Rin como “existencia” [Bestand],
aunque no necesariamente pesimista, entrafia una critica
contra la tecnificacion de la physis. De modo similar, am-
bos se refieren a un mismo final de la filosofia, pero con
dos actitudes diferentes.

El énfasis de Simondon, en su exposicién sobre la tur-
bina de Guimbal, no esta solo en la explotacion del rio,
sino en la reciprocidad entre lo tecnoldgico y lo natural, o
lo que denomina también “connaturalidad”. La estructura
comin y reciproca que demuestra la turbina de Guimbal
es solo una instancia del pensamiento cibernético al que
Simondon aspira para la superacion del dualismo o de su
forma mas agresiva, el antagonismo entre cultura y tec-
nologia, naturaleza y cultura. Después de la cibernética,

19. Ver Martin Heidegger, “La pregunta por la técnica”, en Conferencias y
articulos, Barcelona, Ediciones del Serbal, 1994, p. 18.
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sobre todo con el concepto de acoplamiento estructural
de los biblogos Humberto Maturana y Francisco Varela, la
funcionalidad técnica del rio descrita por Simondon pa-
rece estar presente como un modelo genérico del com-
plejo tecnoldgico-geografico. El medioambiente no es solo
aquello que es modificado por la tecnologia; cada vez més,
es también constituido por la tecnologia. El pensamiento
ecoldgico no tiene que ver unicamente con la proteccién
de la naturaleza, sino que es fundamentalmente un pen-
samiento politico basado en medioambientes y territorios.
La creciente capacidad de la tecnologia para participar en
la modulacién del medioambiente nos obliga a desarrollar
una geofilosofia. Esto no es ningiin descubrimiento nuevo,
pero resulta esencial para analizar esta trayectoria histé-
rica y entender el estado del desarrollo tecnolégico actual.

La generalizacién de algoritmos recursivos y su im-
plementacién en computadoras digitales concretizan el
pensamiento cibernético y lo aplican practicamente a to-
dos los dmbitos sociales, econdmicos y politicos. El capital
pasa asi del modelo mecanicista observado con precision
por Marx a un modelo organicista realizado por maquinas
informaticas equipadas con complejos algoritmos recursi-
vos. Los datos son la nueva fuente de informacién, son lo
que hace posible la ubicuidad y efectividad de los modelos
recursivos. En su etimologia latina, “dato” significa algo
dado, como los datos sensoriales que le dan la sefal a
la garrapata para dejarse caer o el color rojo de la man-
zana delante de mi. A partir de mediados del siglo XX,
los datos adquieren un nuevo sentido como informacién
computacional; esta ya no es una forma “dada” desde el
exterior, sino que es producida y modulada por seres hu-
manos. En este sentido, el concepto de “sociedades de
control” de Gilles Deleuze va mucho mas alla del discur-
so corriente sobre la sociedad de vigilancia; mas bien se
refiere a sociedades cuya qubernamentabilidad se basa en la
autopostulaciony autorrequlacién de sistemas automaticos.
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Estos sistemas varian en escala: pueden ser una corpora-
cion global como Google, una ciudad como Londres, un
Estado-nacién como China, o el planeta entero.

ECOLOGIA DE LAS MAQUINAS

Retomemos la pregunta formulada mas arriba: ;son la ci-
bernética y su continuacién en el siglo XXI, via la teoria
de sistemas de Niklas Luhmann y otros, una respuesta a la
critica del industrialismo, en cuanto heredero de la ten-
dencia dualista del pensamiento de la Modernidad tempra-
na? Ludwig von Bertalanffy sefialé ya en su Teoria general
de los sistemas de 1968:

La visién mecanicista del mundo, al tomar como realidad
Gltima el juego de las particulas fisicas, halld expresion
en una civilizaciéon que glorifica la tecnologia fisica
conducente a fin de cuentas a las catastrofes de nues-
tro tiempo. Posiblemente el modelo del mundo como una
gran organizacién ayude a reforzar el sentido de reve-
rencia hacia lo viviente que casi hemos perdido en las
ltimas y sanguinarias décadas de la historia humana.?’
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;Con el devenir reflexivo de las miquinas cibernéti-
cas se torna posible sobrepasar la Modernidad, y con ella
los errores epistemolégicos que la acompafian? ;0 el mo-
delo genérico propuesto por la cibernética para superar
el dualismo permanece ain dentro del paradigma de la
Modernidad, como sugirio Heidegger en los afios trein-
ta? ;Qué significa permanecer dentro del paradigma de
la Modernidad? Una implicancia que tiene, voy a sugerir,
es que socava la necesidad de localidad y diversidad, ya

20. Ludwig von Bertalanffy, Teoria general de los sistemas, México, FCE,
1976, p. 49.
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que se insiste en una episteme universal y en el concepto
de progreso.

Si bien es cierto que las maquinas se estan volviendo
organismicas, en este permanente proceso de “devenir”,
como observé Simondon, el objeto técnico —no importa
cuan concreto sea- conserva ain reminiscencias de esque-
mas abstractos; en cambio, el ser viviente es siempre ya
completamente concreto. Es en este paralaje entre el “no
ser completamente concreto” y la ilusién de ser capaz de
reemplazar la naturaleza con la tecnologia informdtica di-
gital donde encontramos situada hoy la cuestién de la po-
litica. La primera posicion sigue siendo una critica huma-
nista, mientras que la sequnda representa la perspectiva
transhumanista. La respuesta de Heidegger no es ni huma-
nista ni transhumanista, sino, en nuestra interpretacion,
local. El ser para Heidegger es especifico de una localidad:
Occidente o la “tierra del atardecer” [Abendland]. Desde
un punto de vista lingiiistico, al menos, el concepto de ser
no tiene equivalente en el lenguaje y el pensamiento chi-
no.?! Dicha interpretacion puede encontrarse en su lectura
del himno de Hélderlin “El Ister”, donde el rio es pensado
cooriginariamente como localidad [Ortschaft] y peregri-
naje [Wanderschaft].? El rio, que para Leroi-Gourhan era
parte del medio exterior y para Simondon se constituia en
medio asociado, es a la vez lo que por defecto permanece
estacionado y lo que avanza. Este movimiento en aparien-
cia contradictorio, hacia adelante y hacia atras, constitu-
ye la historicidad del “ser ahi” [Da-sein]. Pero el destino
de lo local todavia no es claro en la época tecnoldgica, y
esta ambigiiedad es la fuente de una politica reaccionaria.
Porque la pregunta por la verdad del ser solo asoma en
medio del peligro provocado por el “frenesi humano por lo

2’1. Ver A.C. Graham, Studies in Chinese Philosophy and Philosophical
Literature, Albany, State University of New York Press, 1990, pp. 322-359.

22. Martin Heidegger, Hélderlin's Hymn “The Ister”, op. cit., p. 30.
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gigantesco”, en la forma de un evento apropiador iniciado
por un “espanto del temor”.?® ;Vamos a esperar a que se
realice esta escatologia? ;0 deberiamos, en cambio, tomar
otros caminos que no sigan la historia del pensamiento
occidental mientras sea necesario controvertir lo univer-
sal? Es la pregunta por el ser planteada por Heidegger la
que nos devuelve de este modo a la cuestién de lo local
y la historicidad. La afirmacién de que con la invencién
de la tecnologia de redes se produce una compresién del
tiempo y el espacio nos impide a veces ver lo que ha esta-

do siempre ya alli y mas alla. En efecto, uno de los grandes

fracasos del siglo XX ha sido la incapacidad de articular la
relacién entre lo local y la tecnologia, y la dependencia
de un pensamiento ecolégico practicamente estandarizado
dotado de un fuerte humanismo europeo. La tecnologia se
volvié la provocacion o bien de una politica reaccionaria
basada en un dualismo entre tradicion y Modernidad, o
bien de un aceleracionismo fandtico que cree que los pro-
blemas que tenemos y que hemos heredado seran resueltos
en dltima instancia por el propio avance tecnolégico, ya
sea en forma de una geoingenieria capaz de reparar la
Tierra o de una subversién del capitalismo mediante su
aceleracion hacia la automatizacién total. Desde una pers-
pectiva econdmica y tecnocratica, resulta poco redituable
tener en cuenta lo local fuera de su relevancia en términos
de disponibilidad de recursos naturales. El avance de la
tecnologia de redes acelerara la compresién espacial y por
eso no tiene importancia discutir lo que cabria denominar
“geograficidad”, ya que todos los intercambios se reali-
zan a la velocidad de la luz. Esta ignorancia del medio es
también una ignorancia de lo local; no logra establecer
una relacion intima y cémplice entre la Tierra vista desde
la perspectiva del territorio y la tecnologia globalizante.
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23. Martin Heidegger, Aportes a la filosofia: acerca del evento, Buenos
Aires, Biblos, 2003, p. 25.
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Antes de llegar a una comprension de lo local, tenemos
que agregar por qué la cibernética resulta atin insuficiente
como solucién no-dualista. La l6gica de la cibernética si-
gue siendo una ldgica formal, por eso subestima el medio
reduciéndolo a una mera funcionalidad basada en la retro-
alimentacién que permite su integraciéon en la operaciéon
del objeto técnico. En este sentido, el medio es expuesto
como objeto cientifico y tecnolégico, pero se ignora su
posicién dentro de la génesis de la tecnicidad. Por eso,
en la tercera parte de El modo de existencia de los objetos
técnicos, Simondon declara que el analisis de la evolucién
de los objetos técnicos y el andlisis de la relacién en-
tre el ser humano y la técnica no son suficientes todavia
para entender la tecnicidad, y que es necesario situar la
concretizacién técnica dentro de la génesis de la tecni-
cidad, lo cual implica relacionar el pensamiento técnico
con otras formas de pensamiento. El proyecto inconcluso
(juzgado desde el punto de vista de la cosmotécnica) de
Simondon sugiere una génesis que comienza con una fase
madgica y atraviesa sucesivas bifurcaciones: primero entre
técnica y religién, y luego, en un sequndo estadio, cada
una a su vez en una rama teérica y una practica. Simon-
don entiende el desarrollo tecnolégico como un constante
entrelazamiento con el pensamiento religioso, estético y
filosdfico que oscila entre la exigencia de la tecnologia
de divergir y la necesidad del pensamiento de converger.
Tecnicidad refiere aqui a la especificidad cosmogeografica
de la tecnologia y a cémo esta particularidad cosmogeo-
grafica contribuyé a moldear la mentalidad tecnolégica,
que incluye una sensibilidad hacia la materia, la forma y
otros modos de existencia, una comprension de la relacién
entre arte y espiritu, etc. Esta es también la razén por la
que el proyecto simondoniano tiene que ser continuado
indagando en la especificidad cosmolégica de las cultu-
ras. Por ejemplo, Tetsuro Watsuji intenté sefialar ya hace
casi un siglo como el medio afecta los modos de ver y de
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pintar. La palabra japonesa fudo proviene de los caracteres
chinos para viento [f\] y suelo [1].% Watsuji distingue
entre tres tipos de fudo: monzén, desierto y dehesa. Para
ejemplificar brevemente sus observaciones, considera que
en Asia, debido a la influencia de los monzones, la relativa
falta de cambio estacional genera una disposicién animica
afable. En el Sudeste Asiatico, en particular, donde el clima
es siempre muy célido, la naturaleza provee alimentos en
abundancia y en consecuencia no es necesario trabajar de-
masiado para sobrevivir o preocuparse mucho por la subsis-
tencia diaria. De manera similar, argumenta que la escasez
de recursos naturales en los desiertos de Medio Oriente
crea una solidaridad tribal en los pueblos que explica, por
ejemplo, que el pueblo judio permanezca unido a pesar de
vivir en la diaspora. En cambio, en las dehesas de Europa,
los cambios estacionales marcados y regulares demuestran
la constancia de las leyes de la naturaleza y sugieren la
posibilidad de un dominio de la naturaleza por medio de
la ciencia. Estas especificidades cosmoldgicas dan lugar a
diferentes técnicas: en Grecia, por ejemplo, la plenitud del
sol y la claridad de los cielos otorgan prioridad a la forma,
mientras que el fudo oscuro de Asia da origen a un estilo
brumoso en la pintura. La cosmogeograficidad constituye
asi una dimensién fundamental de lo local.

El pensamiento cibernético es todavia un pensamiento
de la totalizacidon, ya que apunta a absorber al otro dentro
de si mismo al modo de la ldgica hegeliana, que ve la po-
laridad no como oposicién sino como lo que empuja hacia
una identidad sintetizada. Es por eso que el cibernético y
hegeliano Gotthard Giinther consideré a la cibernética como
la realizacién operativa (técnica) de la logica reflexiva
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24. Como explican los traductores de Antropologia del paisaje, la palabra
conjuga los sentidos de clima, paisaje y cultura. Ver Juan Masia y Anselmo
Mataix, “Prélogo de los traductores”, en Tetsuro Watsuji, Antropologia del
paisaje, op. cit., p. 10. [N. del T.]
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-es decir, dialéctica- hegeliana.? La complejizacién de la
l6gica cibernética conduce en dltima instancia a una to-
talidad absoluta. Teniendo esto en cuenta, a pesar de que
no podemos reiterar aqui la interpretacién de Giinther del
lugar de la logica reflexiva hegeliana en la cibelrnética,z‘s
podemos formular nuestra tesis de la siguiente manera:
pensar mds alld de la cibernética es pensar mds alld del
efecto totalizante de un pensamiento no-dualista. En otras
palabras, ;como reintroducir la cuestién de lo local en el
discurso actual sobre la maquina y la ecologia? ;Y cémo
contribuye esta reintroduccién de lo local al discurso
sobre las maquinas?

No estamos oponiendo maquina y ecologia, como si
las méaquinas fueran esas cosas que ultrajan a la Madre
Naturaleza y destruyen la armonia entre el ser humano y
la naturaleza, segin una imagen de la tecnologia que se
remonta a fines del siglo XVIIL. Tampoco seguimos la teo-
ria de Gaia propuesta por James Lovelock y Lynn Margulis,
que afirma que la Tierra es un dnico siper organismo o
una colectividad de organismos. Tenemos que avanzar, en
cambio, hacia una ecologia de las mdquinas. Para abrir
esta ecologia de las maquinas a nuestra reflexién, primero
que nada es necesario volver sobre el concepto de ecolo-
gia. El fundamento de la ecologia son las diversidades, ya
que es solo a partir de las biodiversidades (la variedad y
variabilidad de genes, especies y ecosistemas) que es po-
sible conceptualizar el sistema ecolégico. Para discutir la
ecologia de las maquinas necesitamos un concepto anélo-
go al de biodiversidad: la tecnodiversidad. La biodiversidad
es a su vez un correlato de la tecnodiversidad, ya que sin
tecnodiversidad solo seremos testigos de la desapariciéon
de las especies en manos de una racionalidad homogénea.

25, Ver Gotthard Giinther, Das Bewuftsein der Maschinen. Eine Metaphysik
der Kybernetik, Baden-Baden y Krefeld, Agis, 1963, p. 95.

26. Para un anlisis mas detallado ver Yuk Hui, Recursivity and Contingency,
Londres-Nueva York, Rowman & Littlefield, 2019, capitulo 2.
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Pongamos el ejemplo de un pesticida desarrollado para
matar una especie determinada de insecto; su eficacia es
independiente de las ubicaciones geogrificas precisamen-
te porque ha sido desarrollado segtn un anélisis quimico
y biolégico. Sin embargo, sabemos que el uso del mismo
pesticida en medioambientes diferentes puede acarrear
consecuencias distintas de las esperadas y potencialmen-
te desastrosas. Cuando todavia no se habia inventado el
pesticida, se empleaban técnicas diferentes para comba-
tir la plaga que amenazaba la produccién agricola, acaso
aprovechando recursos naturales disponibles en la region.
Es decir que existia una tecnodiversidad antes de 1a intro-
duccién del pesticida como solucion universal. El pestici-
da puede ser més efectivo en el corto plazo, pero tampoco
cuando decimos estar pensando en el futuro distante ve-
mos mucho mas alld de nuestras narices. Podemos decir
entonces que la tecnodiversidad es fundamentalmente
una cuestién de localidad. Lo local no tiene por qué ser
sinénimo de etnocentrismo o nacionalismo. Por el contra-
rio, es lo que nos obliga a repensar el proceso de moderni-
zacién y globalizacién y nos permite reflexionar sobre la
posibilidad de resituar las tecnologias modernas. Lo local
es también clave para pensar una multiplicidad de cos-
motécnicas. Lo local no significa aqui politica identitaria,
sino la capacidad de reflexionar sobre el devenir tecno-
légico de lo local y de evitar replegarnos a alguna forma
de tradicionalismo, para que miltiples localidades puedan
estar en cond1c1ones de inventar su propio pensamiento y
futuro tecnoldgicos.?’

¢Como puede pensarse hoy lo local de paises no-
europeos como Japén y China? La larga exposicion de
Heidegger sobre la relacion entre la tecnologia y la filosofia

27. De dicha capacidad depende también la posibilidad de desarrollar
inmunologias a la que hago referencia en “Cien afios de crisis”, Este es un
concepto que requiere mayor elaboracion y sobre el que estoy trabajando
actualmente.
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occidental tiene una orientacion occidental. El término
“orientacién” tiene que ser tomado aqui en su sentido
literal, es decir, como una Erdrterung [indagacion; de Ort,
lugar], una “localizacién” de dénde nos hallamos y en
qué nos convertiremos. Es en este sentido que Heidegger
es también un pensador de la geopolitica. Retomar hoy
el proyecto de Heidegger, pero también ir mas alla de él,
es trasladar su reflexion fuera de Europa. Quiero formular
este desafio como una pregunta especulativa: para las cul-
turas no-europeas, ;podemos identificar un pensamiento
tecnoldgico que les sea propio del mismo modo como a
cada una le es propio un fudo diferente? ;Pueden estos
pensamientos tecnolégicos contribuir a la imaginacién de
futuros tecnolégicos, que hoy estd dominada desafortu-
nadamente por la ideologia transhumanista? Me inclino
a pensar que es posible y necesario redescubrir estas tec-
nologias diferentes que llamo cosmotécnicas. Las cosmo-
técnicas no son solo diferentes maneras de hacer cosas,
por ejemplo diferentes técnicas de tejido o de tintura. En
The Question Concerning Technology in China ofreci una
definicién preliminar de cosmotécnica como la unificacién
del cosmos y lo moral por medio de actividades técnicas.
El término “unificacién” requiere de una elaboracion ulte-
rior;*® para nuestro propésito aqui, la cosmotécnica tiene
jue ser entendida como una Urtechnik [architécnica) ca-
Paz de desafiar nuestra comprension actual de la técnica,
¥ por consiguiente también de su futuro. La especificidad
cosmolégica tiene que ser repensada mas alla de la fisica
astral, mas all de la conceptualizacién del universo como
sistema termodinamico. También la pregunta por la moral
se reabre asi mds alld de normas éticas que son afiadi-
das con posterioridad para coartar las nuevas tecnologias.

28. 'Tr.abajo sobre esta nocién de unificaciéon en mi libro de proxima
aparicion Art and Cosmotechnics, Mineapolis, University of Minnesota
Press, 2020.
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Las actividades técnicas unifican el orden moral y el or-
den césmico; por “unificacién” me refiero a procesos re-
ciprocos que constantemente se refuerzan entre si para
producir nuevos significados. Por esta razén es que me
gustaria reinterpretar lo que André Leroi-Gourhan llama
“tendencia técnica” y “hechos técnicos”.?’ Tendencia téc-
nica es aquello que parece ser universal, casi como un
corolario de las leyes de la naturaleza; por ejemplo, el uso
del pedernal para hacer fuego o la invencién de la rueda
para fines de transporte, cosas que pueden encontrarse
practicamente en todas las civilizaciones (solo en nuestra
imaginacién vemos ruedas triangulares). Los hechos téc-
nicos son aquellas caracteristicas particulares que varian
de una civilizacién a otra. En el proceso de su difusion, la
tecnologia es filtrada y modificada en funcién de limita-
ciones intrinsecas al medio exterior. Para Leroi-Gourhan,
los hechos técnicos son determinados por numerosos fac-
tores, pero fundamentalmente por restricciones materia-
les. Yo tiendo a pensar, en cambio, que las diferencias en-
tre hechos técnicos entrafian cosmologias diferentes, con
sus respectivos constrefiimientos morales, que engloban
mucho méas que una estética funcional.

Para concluir, me gustaria retomar una pregunta
del bioquimico devenido sindlogo Joseph Needham, a
saber: ;por qué la ciencia y la tecnologia modernas no
se desarrollaron en China y la India sino solo en Europa?
Los historiadores que intentan responder a esta prequnta
suelen hacer estudios comparativos del desarrollo tecnolé-
gico en Europa y China, como si la esencia de la tecnologia
pudiera reducirse a la eficiencia y la causalidad mecanica.
Observan, por ejemplo, que en China la fabricacién de
papel ya se habia desarrollado en el siglo II, mucho an-
tes que en Europa. Pero esta linea de investigacién, a mi

29. Ver André Leroi-Gourhan, El hombre y la materia. Evolucién y técnica
I, Madrid, Taurus, 1988.
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entender, traiciona la propia postura de Needham. Porque
él estaba sugiriendo que existian dos trayectorias diferen-
tes del desarrollo tecnoldgico en China y en Europa, deter-
minadas menos por causas materiales que por maneras de
pensar y modos de vida diferentes. En otras palabras, no
se responde a la pregunta de Needham mostrando quién
estaba mas avanzado que quién, sino indagando en los
diferentes sistemas de pensamiento tecnoldgico. Por eso
en The Question Concerning Technology in China intenté
responder a Needham profundizando su tesis implicita.

El trastocamiento tecnolégico que comienza en el si-
glo XIX nos ha puesto frente a una convergencia que a
veces parece inevitable, pero que también resulta proble-
mética y que es necesario fragmentar en favor de otras
formas de convergencia. La indagacion de la relacién entre
maquina y ecologia no tiene que ver solo con cémo dise-
fiar maquinas més inteligentes, sino que insta, ante todo,
a un descubrimiento de la diversidad cosmolégica. Esta di-
versidad tiene que ser pensada a fondo volviendo sobre la
cuestion de lo local, para poder rearticular asi el concepto
de técnica resitudndolo en el medio geografico, la cultura
y el pensamiento. La tarea conjunta que tenemos por de-
lante es el esfuerzo por redescubrir estas cosmotécnicas
a fin de dar un nuevo marco a las tecnologias modernas,
de re-emplazar la estructura de emplazamiento [Gestell].
Solo mediante este esfuerzo podemos llegar a imaginar,
en palabras de Deleuze y Guattari, “una tierra nueva y un

pueblo que no existe todavia”.*’

30. Gilles Deleuze y Félix Guattari, ;Qué es la filosofia?, op. cit., p. 110.
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El final de la filosofia se muestra como el triunfo

de la instalacién manipulable de un mundo cientifico-técnico,
y del orden social en consonancia con él. Final de la filosofia
quiere decir: comienzo de la civilizacién mundial

fundada en el pensamiento europeo-occidental.

Martin Heidegger, “El final de la filosofia

y la tarea del pensax"1

El gran cuadrado no tiene dngulos;

la gran vasija se hace muy lentamente,
el gran sonido apenas se oye,

1a gran imagen no tiene forma.

Lao Tse, Tao Te Ching, X

UN PENSAMIENTO POSTEUROPEQ ACERCA DEL ARTE

Cuando Heidegger anuncid el final o acabamiento de la
filosofia occidental, atribuyé esta culminacion metafisica

1. Martin Heidegger, “El final de la filosofia y la tarea del pensar”, en El
ser y el tiempo, México, FCE, 1971,

2. Lao Tse, Tao Te Ching. Los libros del Tao, Madrid, Trotta, 2006.
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a la cibernética. Para resumir brevemente lo expuesto en
el articulo “Maquina y ecologia”, la légica cibernética
pretende haber obliterado las categorias dualistas de la
filosofia mediante los conceptos de retroalimentacién e
informacién. Las mas destacables entre las categorias dua-
listas obliteradas son las de mecanismo y organismo. Este
par representa, respectivamente, la tecnologia sin vida y
el sujeto hermenéutico. Esta diferencia es fundamental
para la Critica del juicio de Immanuel Kant, publicada en
1790, asi como para toda la filosofia de la subjetividad
posterior; por eso en Recursivity and Contingency [Recursi-
vidad y contingencia)] intenté reconstruir una historia del
pensamiento recursivo entre Kant y la cibernética, via el
idealismo aleman y la epistemologia francesa. Si Kant ins-
tala lo organico como condicion del filosofar desde fines
del siglo XVIII, la cibernética impone una nueva condicién
del filosofar en el siglo XX al afirmar que entre lo organico
(o, més precisamente, lo vital) y lo mecanico no existe
una diferencia de especie, sino solo de grado.

En retrospectiva, cabe interpretar que la afirmacién de
Heidegger en su ensayo de 1964 "El final de la filosofia y la
tarea del pensar” no versaba solo sobre el destino de la filo-
sofia occidental, sino también sobre geopolitica. Heidegger
sostiene que el final de la filosofia significa al mismo tiem-
po la consumacién de la filosofia occidental en la ciberné-
tica, y que el desarrollo futuro de la civilizacién mundial
se orientard en torno al pensamiento europeo occidental.
Estos dos desarrollos son parte de un mismo proceso. La
cibernética en si misma es la encarnacién de la logica he-
geliana, que avanza hacia una totalizacién y unificacion
en consonancia con su visién de la historia mundial; por
consiguiente, el final de la filosofia esta también cargado
de sentido geopolitico, a saber: la modernizacién en cuanto
sincronizacién. Hemos sugerido que el comienzo de un pen-
samiento posterior a la cibernética requiere, ante todo, una
tarea de fragmentacion que haga posible el despliegue de
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diversidades en el pensamiento filoséfico, estético y tecno-
légico. La fragmentacion es no-dialéctica; de hecho, tiende
a desmantelar la tendencia totalizante de la dialéctica y
libera aquello que ha sido eclipsado por la concepcién de la
historia como progreso. La tesis de Heidegger sobre el final
de la filosofia puede ser entendida precisamente como una
descripcion de esta nueva condicién del filosofar.

Sin esta capacidad de reflexionar sobre si misma y
sobre su propia condicién, de reinventarse como poder
transformativo a partir esa reflexién, no llegaremos nunca
a una filosofia posteuropea, y mientras no lo hagamos
el futuro del arte y la tecnologia permaneceran oscuros.
Posteuropea no quiere decir antieuropea; dicha filosofia
debe ser inventada no solo en Asia, Africa y Latinoamé-
rica, sino también en Europa. Hablando como asiatico,
tengo la impresién de que después de cientos de afios de
modernizacién en Asia Oriental, no obstante los tremen-
dos esfuerzos por preservar el pensamiento confuciano,
taoista y budista y por comparar Oriente y Occidente,
atin no hemos logrado avanzar en direccién a esa filosofia
posteuropea. No pudieron hacerlo ni la Escuela de Kioto
en Japén, ni el neoconfucianismo en China. Las razones
de su fracaso fueron varias, pero tienen algo en comin:
todos estos pensamientos se descubren inefectivos de cara
al mundo tecnoldgico, porque la transformacién material
y tecnolégica aliena al espiritu de sus propias creaciones.
;Qué relevancia puede tener la filosofia moral confuciana
para los vehiculos auténomos o los robots sexuales del
siglo XXI? ;0 deberian estos pensamientos conformarse
con ser reducidos a una especie de psicoterapia new age?

El camino hacia una filosofia posteuropea solo puede
ser allanado por una reflexion que lleve a cabo una anato-
mia del pensamiento capaz de proyectarlo hacia un futuro
que no estd ain determinado por el desarrollo tecnoldgi-
co actual y que seguird deparando sorpresas, en cuanto
fuente de contingencia y resistencia. Nuestra civilizacion
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mundial, basada —como sostuvo Heidegger—- en el pensa-
miento europeo occidental, exige una fragmentacion y di-
versificacion. Cabe enfatizar que no estamos condenando
la globalizacién/modernizacién o tachando de pecaminosa
a la tecnologia moderna, de donde se seguiria un deber de
rechazarla, de desacelerar o decrecer. Porque en ese caso
seriamos presa de un dualismo que no nos cansamos de
criticar y que solo conduce a la insensatez o la hipocre-
sia. Lejos de ello, lo que estamos intentando comunicar es
lo siguiente: ;puede el hecho de retroceder en la histo-
ria e invocar otros pensamientos permitirnos transformar
la situacién tecnolégica en la que nos hallamos hoy?
Transformar no significa impugnar o eliminar, sino dar
nuevas formas y nuevos marcos, re-emplazar aquella “es-
tructura de emplazamiento” [Gestell] que Heidegger iden-
tificd como esencia de la tecnologia moderna.

Propongo la fragmentacion como respuesta a esta cul-
minacién de la metafisica a fin de reabrir la cuestién de
la tecnodiversidad, que es central para cualquier proyecto
de diversificacion, sea en el ambito de la biologia, de la
cultura o de la geopolitica. La tecnologia es ante todo el
soporte (o lo que Jacques Derrida llamé el “subjetil”) del
pensamiento, el medio a través del cual el pensamiento
es heredado y transformado. Tanto la noodiversidad (o di-
versidad de pensamiento) como la biodiversidad dependen
de la tecnodiversidad, que se resiste a ser sincronizada y
homogeneizada. Fragmentacién significa, en primer lugar,
romper con la convergencia y sincronizacién impuestas
por la tecnologia moderna para permitir que el pensamien-
to diverja y se diferencie. A fin de enfrentar la gigantesca
fuerza metafisica en la tecnologia, un camino preparatorio
es volver sobre la cuestién de lo local. Este articulo se
ocupa de la cuestién del arte. Existe el arte chino, el arte

3. Ver Martin Heidegger, “La pregunta por la técnica”, en Conferencias y
articulos, Barcelona, Ediciones del Serbal, 1994.
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japonés, el arte europeo, etc., ;pero qué significa lo local
para el arte, amén de hacerle cargar con el nombre de una
naciéon y un pueblo? La esencia del arte es su localidad, y
es mediante esta interpretacion de lo local que podemos
pensar trdgicamente en el sentido de Nietzsche, e incluso
mds alld de lo tragico.

Es también en este punto que cobra importancia para
nosotros la obra del sinélogo y filésofo Frangois Jullien,
ya que ayuda a concebir la tarea de pensar después del
final de la filosofia, o lo que llamamos una filosofia
posteuropea. Jullien no es solo un sinélogo interesado en
la historia y la filosofia chinas, sino que también describe
metodolégicamente a China y Europa como dos tempera-
mentos filosoficos por completo disimiles. En sus audaces
esfuerzos por profundizar en esas diferencias, abre un es-
pacio extraordinario donde es posible alojar y desarrollar
un nuevo pensamiento. Este articulo intenta establecer un
dialogo con Jullien en torno a sus ideas sobre las diferen-
cias entre el pensamiento chino y el pensamiento occiden-
tal, pero busca también ir mas alla de su horizonte compa-
rativo para indagar en el significado de esta comparacion
a la luz de la afirmacién heideggeriana de un “comienzo
de la civilizacién mundial fundada en el pensamiento eu-
ropeo-occidental”. Para nosotros, la obra de Jullien no es
solo un desvio que le permite a Europa comprenderse a si
misma, como él afirma; ofrece a cualquiera un punto de
partida para reflexionar sobre la posibilidad y el futuro
de un pensamiento no-europeo, del cual el pensamiento
chino no es mas que un ejemplo. Esta tarea requiere una
rearticulacién con un nuevo lenguaje y un nuevo objetivo.

TRAGICISMO Y TAQISMO

En diciembre de 2016, durante un panel de discusion que
comparti con Frangois Jullien en el Goldsmiths College
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de la Universidad de Londres, el poeta y critico de arte
estadounidense Barry Schwabsky nos hizo la siguien-
te prequnta: ;existio en China la tragedia en el sentido
griego? Y en caso negativo, ;por qué no surgid alli una
idea comparable? Jullien respondié inmediatamente y sus
palabras me quedaron grabadas: “Les chinois ont inventé
une pensée pour éviter la tragedie” [Los chinos inventaron
un pensamiento para evitar la tragedia]. ;Fue realmen-
te el caso que los chinos quisieron evitar la tragedia? ;0
més bien el suelo chino no fue propicio para que flore-
ciese el pensamiento trdgico? Lo cierto es que la psico-
logia histérica china no cultivé el pensamiento tragico;
esa psicologia fue exclusiva de los griegos de los siglos VI
y V antes de Cristo. En un intercambio entre el helenista
Jean-Pierre Vernant y el sin6logo Jacques Gernet, Vernant
sugiere que esto se debe probablemente a las oposiciones
polares propias de la cultura griega -entre los hombres y
los dioses, lo visible y lo invisible, lo mortal y lo eterno,
la permanencia y el cambio, lo potente y lo impotente, lo
puro y lo impuro, lo cierto y lo incierto-, oposiciones que,
en cambio, habrian estado ausentes en China. Esto podria
ofrecer una explicacién parcial de por qué fueron los grie-
gos los que inventaron la tragedia.*

La afirmacién de Jullien solo tiene sentido si tomamos
la tragedia en un sentido vulgar, como historias con un
final desgraciado. Pero tenemos que asumir que un siné-
logo y helenista de renombre como Jullien no adoptaria
ese concepto de tragedia propio de legos. El arte tragico
ocupa un lugar de privilegio dentro del arte occidental. En
palabras de Arthur Schopenhauer, representa la “cumbre
de la poesia”, la “méaxima produccién poética”.’ Mientras
que lo tragico estd en el corazén del pensamiento estético

4. Ver Jean-Pierre Vernant, Mito y sociedad en la Grecia antigua, Madrid,
Siglo XXI, 2003, pp. 84-86.

5. Arthur Schopenhauer, El mundo como voluntad y representacion I,
Madrid, Trotta, 2004, p. 298.
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occidental, no ha sido realmente un tema en el pensamiento
oriental. George Steiner, por ejemplo, escribe en La muerte
de la tragedia: “El arte oriental conoce la violencia, el pesar
y los embates de los desastres naturales o provocados; el
teatro japonés estd repleto de ferocidad y muertes ritua-
les. Pero esa representacion del sufrimiento y el heroismo
personales a la que damos el nombre de teatro tragico es
privativa de la tradicién occidental”.’ Steiner no hace esa
afirmacién sin fundamentos. El género que se conoce en
China como teatro tragico recién aparece durante la dinas-
tia Yuan (1279-1368), el periodo de dominacion mongola
en el que el italiano Marco Polo habria importado la pas-
ta de China a Europa. En su forma dramatica, la tragedia
expresa una contradiccién entre la necesidad del destino y
la contingencia de la accion humana, la cual es proyectada
sobre la oposicién entre dioses y humanos, Estado y fami-
lia, o, como en Antigona, entre dos tipos de diké [justicia]
en conflicto, la diké de la muerte y la diké celestial.

En las tragedias de Sofocles, Edipo, el mas inteligente
de los hombres, el que resolvid el enigma de la esfinge,
no puede evitar cometer los crimenes de matar a su padre,
que lo habia insultado, y acostarse con su madre; pero lo
que él ignoraba era sabido por los dioses, como le reve-
la Tiresias, el profeta de Apolo. Antigona se enfrenta al
conflicto entre la ley del Estado, que le prohibe enterrar a
su hermano, enemigo del Estado, y el deber de piedad fa-
miliar; Creonte, el maximo representante de Estado, es al
mismo tiempo tio de Antigona y padre de su prometido. La
légica tragicista es un acto sublime que intenta resolver
la contradiccion afirmando el destino -la fuente de su-
frimiento del héroe-, a fin de trascenderlo y ser libre. En
contraste con este pensamiento tragico nacido en Grecia
en los siglos VI y V antes de Cristo y revivido en Alemania
a partir de fines del siglo XVIII a través de Schelling, Hegel
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6. George Steiner, La muerte de la tragedia, México, FCE, 2012, p. 19.
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y Hoélderlin, entre otros, en Oriente la méxima expresién
del arte la encontramos en el estilo de pintura shan shui
(literalmente, “montafia y agua”). Esta diferencia ha sido
registrada como un hecho histérico, pero todavia estamos
lejos de comprender plenamente su significado e implican-
cias. Invita a examinar las variedades de la experiencia del
arte y el pensamiento filosdfico y estético que subyace a
ellas. Este retroceso hacia el origen de la obra de arte, que
Martin Heidegger intenté pensar a fondo en la década de
1930, en particular en su célebre ensayo de 1935-1936 El
origen de la obra de arte, afirma una intimidad entre arte
y técnica, y muestra la posibilidad de abrir la pregunta por
el Ser a través del arte: el arte, en cuanto techné, tiene
su funcién en la desocultacién [Unverborgenheit] del Ser.’

Kikaro Nishida, el fundador de la Escuela de Kioto,
sostuvo que si el Ser constituye la cuestién central del
pensamiento occidental, el pensamiento oriental se ha
ocupado principalmente de la nada; y mientras que el arte
occidental prioriza la forma, el arte oriental aspira a lo
carente de forma.® Los conceptos de Ser y nada, forma y
carencia de forma requieren una elucidacién ulterior. Pero
no nos compete aqui desarrollar o emitir juicio sobre la
afirmacién de Nishida; lo que nos interesa es el rechazo de
la ontologia como gesto que da inicio a un pensamiento
oriental, que inaugura un nuevo espacio de investigacién,
una “incubadora” para un nuevo pensamiento. En vez de
hacer un recorrido por la Escuela de Kioto, tomaremos un
desvio a través de la obra de Frangois Jullien, que sostiene
algo similar acerca del pensamiento taoista, en particu-
lar del Tao Te Ching de Lao Tse. Cuando miramos hoy los

7. Ver Martin Heidegger, El origen de la obra de arte, en Arte y poesia,
México, FCE, 1958, pp. 35-123.

8. Kitaro Nishida, “Form of Culture of the Classical Periods of East and
West Seen from a Metaphysical Perspective”, en David Dilworth y Valdo
Vigliemo (eds.), Sourcebook for Modern Japanese Philosophy: Selected
Documents, Londres, Greenwood Press, 1998.
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temas del arte y la creacién artistica, y consideramos la
situacién social, econdmica y politica a la que nos enfren-
tamos, nuestra indagacion puede parecer insignificante o
invisible, ya que no tiene ningdn uso practico inmediato.
Pero quizd, como se afirma en el Zhong yong [La doctrina
del medio]: “No hay nada mas visible que lo secreto, y
nada méas manifiesto que lo infimo” [ R KR, LB
1%]. Eso es algo que merece ser tematizado. Este ensayo es
un intento de entender como puede pensarse la cuestion
del arte a la luz de la nueva condicién del filosofar y en el
espiritu de la fragmentaci6n.

MODOS DE ACCESO A LA VERDAD

En su libro La gran imagen no tiene forma, publicado en
2003, Francois Jullien sostiene que el pensamiento chino
presté poca o casi ninguna atencién a la ontologia, ya que
la cuestién del Ser no tenia un lugar central en él. El titulo
del libro estd tomado del capitulo XLI del Tao Te Ching, en
el que Lao Tse nos dice que no hay que buscar lo més gran-
de en seres limitados; por el contrario: “El gran cuadrado
no tiene angulos; la gran vasija se hace muy lentamente, el
gran sonido apenas se oye, la gran imagen no tiene forma”

[RJTHERE, KRR, KEHE, KLy’
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Dong Yuan, Los rios Xiao y Xiang (#ifi[E]), Museo del Palacio de Pekin.

9. Lao Tse, Tao Te Ching, op. cit., p. 195.
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Jullien traduce da xiang [A%2] como “gran imagen”;'°

xiang significa literalmente “elefante”, “fenémeno” o “ima-
gen”, y suele ser intercambiable con la palabra xing [J¥],
que se traduce como “forma”. A partir de una exégesis de
esta frase, Jullien intenta demostrar que en la pintura china
-se refiere en particular a Dong Yuan (934-962), pintor del
periodo de las Cinco Dinastias y los Diez Reinos que introdujo
un nuevo estilo de pintura de montafia y agua inspirado en
los paisajes de la regién de Jiangnén, al sur del rio Yangtsé-
no hay ningin énfasis en la representacion de la forma, sino
un esfuerzo constante por socavar la idea de forma. Este
socavamiento de la forma, o produccién de lo no-figural,
esta en las antipodas de la tradicién filoséfica occidental,
en la que el hilemorfismo ha sido considerado desde Aristé-
teles como el principio més elevado para la contemplacion
del Ser. En griego antiguo, hyle significa “materia” y morphé
significa “forma”; el hilemorfismo es la doctrina que afirma
que la forma es la esencia y aquello a través de lo cual la
materia adquiere identidad. Esto no esta muy lejos del mun-
do platénico de formas ideales o eidos, que se sitiia mas alld
de la experiencia empirica. Pero no debemos perder de vista
aqui la diferencia fundamental entre Platén y Aristételes:
Aristoteles era un empirista, la forma para él existia en este
mundo, no en un més alld. Forma en este contexto signifi-
ca tanto figuras genéricas como perspectivas geométricas,
slementos que en la pintura occidental estin cargados de
significado ontolégico, pero que lo estdn mucho menos en la
pintura china. Jullien ve en esta carencia de forma una es-
tética y una experiencia del arte completamente diferentes.
Refiriéndose a la pintura de Dong Yuan, escribe:

Los paisajes de Dong Yuan que “emergen-se sumergen”,
que se sitian “entre el hay y el no hay”, nos apartan

10. Asi lo traduce también Ifiaki Preciado Idoeta en la edicién en castellano
citada. [N. del T.]
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igualmente de ambos: tanto del milagro (de la presencia)
como del pathos (de la ausencia); se abren hacia un mas-
alla, o mejor, hacia un mas-acé del éxtasis y del drama.
[-..] Expresado en otras palabras, confio en inaugurar un
acceso no-ontoldgico, no-teoldgico [...].*

Las afirmaciones de Jullien son audaces, a menudo
problematicas, pero sobre todo estimulantes. Para Jullien,
el “emerger-sumergirse” y el “entre el hay y el no hay”
trascienden la oposicién entre presencia y ausencia, un
dualismo que ocupa un lugar central en la tradicion filoss-
fica occidental segiin una linea de critica que se remonta a
Heidegger y que Jullien ha explorado en otras obras suyas
como De la esencia o del desnudo y Cette étrange idée du
beau [Esta extrafia idea de lo bello]. Jullien afirma que
esta resistencia contra la representacién provee un acceso
que No €s ontolégico ni teoldgico. El pasaje citado suscita
dos preguntas que el propio Jullien deja sin responder y
que, paraddjicamente, revelan una cierta contradiccién en
su argumento. En primer lugar, si lo chino es no-ontolé-
gicoy lo occidental ontoldgico, Jullien contintia constru-
yendo su argumentacion sobre un dualismo basado en la
oposicién entre Oriente y Occidente; si bien la diferencia
no equivale necesariamente a oposicién, podemos afirmar
que entre Oriente y Occidente existe una diferencia abso-
luta. En segundo lugar, cuando Jullien invoca un “acceso
no-ontolégico, no-teoldgico”, ;qué es lo que este acceso
desea y hacia dénde quiere ir? ;Y cudl es la relacién entre
destino y medio de acceso? Intentaré responder a estas
dos preguntas para delinear mi propio punto de vista y, lo
que es mas importante, esbozar un abordaje metodolégico.

Antes de proceder a ello, debemos volver a la cuestion
del arte en si. Quizd convenga recordar aqui el célebre
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11. Frangois Jullien, La gran imagen no tiene forma o del no-objeto por la
pintura, Barcelona, Alpha-Decay, 2008, pp. 27 y 29.
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veredicto de Hegel sobre el fin del arte en sus Lecciones de
estética. Hegel afirma alli que en la antigua Grecia el arte
-especialmente el arte trdgico- constituia la forma mas
elevada de vida espiritual pero luego fue reemplazado por
la religién, ya que a aquello que podia ser representado en la
escultura y la pintura, la religion afiadié un elemento mas
importante, la devocion [Andacht].'? Mas tarde, la religién
es a su vez superada por la filosofia, de la que Hegel afir-
ma que constituye “la manera mas elevada de compren-
der la idea absoluta, [...] el concepto [Begriff]”.!* Excede
nuestro propésito responder aqui al polémico argumento
sobre el fin del arte, pero deberiamos entender que el arte
tiene que ver ante todo con la vida espiritual, a la que me
gustaria referirme como lo no-racional. Lo espiritual no es
ni racional ni irracional, sinc no-racional. Lo mismo puede
decirse de la prequnta por el Ser que encontramos en la
obra de Martin Heidegger.

Recordemos la tesis de Heidegger de que para los griegos
techné —que conjugaba los sentidos de arte y técnica— signi-
ficaba fundamentalmente una desocultacién del Ser [Sein].
Los griegos llamaban a esta desocultacién aletheia, es decir,
verdad. El Ser debe ser distinguido del o los entes [Seiendes],
por ejemplo, este o aquel objeto delante de mi [Gegenstand]
en cuanto portador de propiedades. Para Heidegger, la his-
toria de la filosofia o de la metafisica en Occidente es la
historia del olvido de la pregunta por el Ser, ya que en su
afan por asir al ente en cuanto tal y en su totalidad ignora
al Ser, que escapa tanto a lo racional como a lo irracional.
¢Pero qué es exactamente el Ser? La pregunta misma es tau-
tolégica, pero quizd podamos decir que es algo que puede
ser experimentado como una desocultacién. Lo que no pode-
mos es exponer qué es el ser, como hacemos con un objeto

12. Ver G.W.F. Hegel, Lecciones de estética, volumen 1, Barcelona, Peninsula,
1989, pp. 94-95.

13. G.W.F. Hegel, Ciencia de la l6gica, volumen 2, Buenos Aires, Solar,
1982, p. 560.
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o con una demostracién matematica. El Ser permanece
indemostrable y es precisamente a causa de esta resistencia
a cualquier exposicion formal que es excluido de la metafi-
sica. De alli que la historia del pensamiento occidental ten-
ga su culminacién en la ciencia y la tecnologia modernas,
que son una ciencia y una tecnologia de los entes. Lo no-
racional, mientras tanto, es atribuido solo a los misticos.

Debemos reconocer lo no-racional como fundamental
para el arte y la religién. Lo no-racional demanda un proceso
de racionalizacién. Ello no quiere decir que lo no-racional
sea racionalizado en el sentido de que pueda ser arti-
culado segin una légica formal. Racionalizar quiere de-
cir aqui hacer a lo no-racional consistente con nuestra
experiencia. En la poesia, la experiencia de lo no-racional
se logra a través de un uso no convencional del lenguaje
que libera sentidos del lenguaje corriente; en la religion,
la experiencia de Dios se alcanza a través del disefio inte-
rior de las iglesias, de la liturgia y el dogma. Nadie puede
exponer qué es Dios, pero podemos experimentarlo en la
devocién, como afirma Hegel. Por eso, en el “Epilogo” a E!
origen de la obra de arte, Heidegger escribe:
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No se puede uno zafar de esta proposicion [sobre el fin
del arte] y de todo lo que estd tras de ella argumentando
contra Hegel: desde que la estética de Hegel fue expuesta
por iltima vez [...] hemos visto surgir muchas y nuevas
obras de arte y direcciones artisticas. Esa posibilidad no
ha querido negarla Hegel. Solamente queda la pregunta:
ses todavia el arte una manera esencial y necesaria en
que acontece la verdad decisiva para nuestra existencia
histérica o ya no lo es?™

Si recordamos aqui este didlogo entre Hegel y Heidegger
es para mostrar que el arte nos permite acceder a lo

14. Martin Heidegger, El origen de la obra de arte, op. cit., p. 103.
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no-racional. Esta no-racionalidad debe ser distinguida de la
racionalidad cientifica y de la mera irracionalidad; de ella
depende la posibilidad de una apropiacién y transformacién
de la racionalidad de la ciencia y la tecnologia. El arte no
puede ser despegado de ella, por eso sigue siendo signifi-
cativo (o es incluso més significativo ain) reflexionar sobre
el papel del arte en nuestra actual época tecnoldgica. Quie-
ro enfatizar este Gltimo punto acerca de la ciencia, porque
creo que Henri Bergson tenia razén al afirmar que el arte y
la filosofia no pueden comenzar con la ciencia, pero deben
mantener una relacién intima con la ciencia y la tecnologia
a fin de abrir esta experiencia de lo no-racional. El arte y la
filosofia buscan abrir lo que su época ha cerrado a través de
su funcién como epojé (una suspensién en el sentido feno-
menolégico). En otras palabras, el arte y la filosofia perte-
necen a una época que quieren suspender, y eso es lo que
constantemente aliena al pensamiento de si mismo.

Quizas a este “acceso no-ontolégico, no-teoldgico” in-
vocado por Jullien deberiamos llamarlo tao. No es posible
ni razonable negar que Occidente tenga su propio medio
de acceso a lo no-racional. Las diferencias entre Oriente
y Occidente radicarian mas bien en el significado preciso
de lo no-racional y en los medios de acceso. El sentido
concreto de lo no-racional tiene su correlato en el mundo
cosmoldgico en el que viven las personas y que moldea la
mentalidad de su cultura; su medio de acceso se expresa
en el arte y las tradiciones, una experiencia estética que
es excepcional y extraordinaria en el sentido de que racio-
naliza lo no-racional y construye un plano de consistencia
para lo que concierne a la vida espiritual.

EL TAO Y LA LOGICA DEL XUAN

Cuando contemplamos paisajes como los de Dong Yuan o
Guo Xi (1020-1090), lo que experimentamos es la disolucién
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del sujeto. El sujeto es capaz de participar en lo no-ra-
cional y se vuelve parte de una realidad mas amplia. El
mismo se vuelve algo que no es ni nada ni ser. Mediante
esta experiencia de reconfiguracién dindmica abierta por el

Guo Xi, Primavera temprana [5-#[&l], Museo del Palacio de Taipéi.
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paisaje se oblitera la relacién entre sujeto y objeto que es
crucial para la ciencia moderna. La distancia entre el espec-
tador y la pintura desaparece, y se revela un camino, un tao
(literalmente, “via", “camino”) que conduce al espectador
hacia lo no-racional. Los confucianos llaman a esta expe-
riencia “participacion en el cielo y la tierra” [ K H1]. Es la
condicién de ser un sujeto moral, cuya responsabilidad es
facilitar el crecimiento de otros seres [1P{L#H].

Esta referencia al tao define tanto el rol del ser huma-
no como su posicién en cosmos, a saber: cielo [tian, K,
gian, ¥]y tierra [di, #t, kun, 3#1]. Podriamos hablar alli
de una cosmologia moral que se mantiene a lo largo de la
historia del pensamiento y el arte chinos. En Occidente,
por el contrario, hay una determinacién de la esencia
[ousia] mediante la subsuncién de lo miltiple a lo uno, la
Idea. La “Idea” es también el “bien”, ya que es la causa de
todo, lo que Aristoteles denomina to theion, lo divino. Esta
persistencia de la Idea y de Dios como el bien supremo
constituye lo que Heidegger llama una historia de la onto-
teologia de Occidente. Por eso, cuando Jullien sostiene
que el pensamiento chino es no-ontoldgico y no-teolégico,
estd haciendo una referencia implicita a Heidegger.

Pero no puede decirse que el arte en Occidente esté por
completo desprovisto de un afin espiritual similar. Por el
contrario, este es omnipresente; lo que varia entre Oriente
y Occidente son los medios de acceso (o mistagogias).
Podemos hacer esta afirmacién en tanto no perdamos de
vista los matices. En la Critica del juicio, Kant define lo bello
en cuatro momentos que corresponden a los cuatro grupos
en que se dividen las categorias en la Critica de la razén
pura, a saber: cualidad, cantidad, relacién y modalidad. Esos
cuatro momentos son: satisfaccion sin interés, finalidad sin
fin, universalidad y necesidad. Universalidad y necesidad
afirman la existencia de lo bello; mientras que los otros
dos momentos ofrecen definiciones negativas: satisfaccién
sin interés, finalidad sin fin. Esto quiere decir que no es
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posible ofrecer una definicién positiva de lo bello, a la
manera de una demostracién matematica. Su existencia
solo puede ser aprehendida subjetivamente en el modo del
“como si”. No sabemos objetivamente qué es bello, como
no podemos conocer cudl es el fin de la naturaleza, solo
podemos conocerlo bajo la modalidad subjetiva del “como
si”, En el concepto kantiano de lo bello, que ha dominado
el discurso acerca del arte desde fines del siglo Xvit,
parece haber un eco de lo que Uamamos lo no-racional,
si consideramos que lo bello se sitiia entre lo racional ylo
irracional. Entre el tao y el concepto kantiano de lo bello
existen diferencias significativas, pero podemos incluir a
ambos bajo esa categoria de lo no-racional. Para articular
el concepto de lo bello, Kant recurre a lo que denomina
juicio reflexionante, un uso de la facultad de juzgar que
parte de lo particular para llegar a lo universal, Pero la
suya no deja de ser una filosofia de la subjetividad, ya que
aun al enfrentarse al poder avasallador de la naturaleza
y reconocer su derrota, el sujeto es no obstante capaz de
elevarse a un fundamento moral, el sentimiento de respeto
[Acht]. Esta elevacion es heroica y sublime, ya que es
fundamentalmente tragicista.”® El héroe trégico es aquel
que supera una contradiccion necesaria por medio de la
afirmacion del destino en cuanto condicién por defecto,
Como mencionamos mas arriba, ese sitial de “maxima
produccién poética” que ocupa el arte tragico dentro del
arte occidental, en el arte chino lo ocupa la pintura shan
shui. En contraste con el arte occidental, en lugar de lo
sublime encontramos lo insipido. Esta insipidez (diferente
del amor en la pintura romantica descrito por Hegel) tiene
el poder de disolver al sujeto arrojandolo recursivamente
en realidades mas amplias que le permiten reconocer su
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15, “Tragicista” es un término que introduje en mi libro Art and
Cosmotechnics (Minedpolis, University of Minnesota Press, 2020) y que
designa una logica no-lineal de superacién de contradicciones.
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propia insignificancia y apreciar su existencia no como amo
de la naturaleza, sino como parte del fao. El sujeto no es
ni elevado (mediante una trascendencia de oposiciones), ni
reducido a la nada; es participe del cielo y la tierra.
Nuestra breve comparacion no hace justicia a la com-
plejidad que intentamos abordar, y la elaboracién mas ma-
tizada que requiere tendra que ser llevada a cabo en otro
lugar.’ Toda generalizacion admite excepciones, pero es-
peramos que esta breve discusion sirva al menos para abrir
rendijas por las cuales asomarse a formas del pensamiento
estético en diferentes tradiciones que todavia tienen que
ser apropiadas filoséficamente. En este sentido, la obra
de Jullien es una contribucién importante a esta linea de
pensamiento. Pasemos entonces a nuestra sequnda pre-
gunta: ;cémo es posible este acceso a lo no-racional? ;Es
simplemente el socavamiento de la cuestién de la forma
lo que lo hace posible? No hay una causalidad necesaria
entre el socavamiento de la forma y la emergencia de la
gran imagen; y no hay obra de arte sin forma. Jullien tie-
ne razén cuando sostiene que la cuestién de la forma no
es central en la pintura china, lo que es central es la gran
imagen [da xiang]. Esto no quiere decir, sin embargo, que
el arte pueda prescindir de la forma. Cuando se estudia
caligrafia y pintura paisajistica, se comienza ejercitando
la imitacién de las formas de caracteres, piedras, pajaros
y érboles. Pero si se quiere pintar la gran imagen, hay que
evitar dejarse tentar por la exactitud de las formas y por
intentar articularla. No puede decirse, por lo tanto, que
el pensamiento chino no preste atencién a la forma, aun-
que mas no sea porque todos los pintores deben aprender
copiando formas. Pero si la forma es el paso fundacional
para la expresion del tao, es también aquello que el tao
justamente busca trascender, porque el tao es al mismo
tiempo lo mas grande y lo mas pequefio, lo mas lejano y lo

16. Me aboqué a esta tarea en Art and Cosmotechnics.



LIMITE Y ACCESO

mas cercano, es la libertad despojada de formas y dimen-
siones definidas. Por consiguiente, seria mas justo decir
que en el pensamiento chino hay un esfuerzo consciente
por ir més alld de la forma, por trascender lo figural en
direccién a lo carente de forma. En este esfuerzo pueden
hallarse ecos de las investigaciones fenomenolégicas sobre
el arte del siglo XX ~como las de Maurice Merleau-Ponty
sobre Cézanne, las de Jean-Paul Sartre sobre Giacometti, o
las de Michel Henry sobre Kandinsky, Klee y otros-.

Si Lao Tse afirma que la gran imagen no tiene for-
ma, podemos decir, a la inversa, que todas las imagenes,
en tanto no sean ain “grandes”, tienen formas. “Gran” o
“grande” [K] es otro nombre para el tao. En el capitulo
XXV del Tao Te Ching leemos: “Su nombre desconozco, la
denominan Tao. Forzado a darle un nombre, llamarala yo
‘grande"’.17 Debemos insistir, por lo tanto, en que no es que
el pensamiento chino no preste atencién a la forma, sino
que aspira a lograr algo mas alla de la forma, algo que cabe
UWamar tao. No se puede lograr el xiang [imagen] sin una
imitacion de su xing [forma], pero no se puede conocer su
tao sin apartarse de el xiang y el xing. Para comprender
esto, es necesario indagar en el pensamiento del periodo
Wei-Jin, una época en la que se produjo una conciliacion
entre confucianismo y taoismo, y el budismo impregné el
lenguaje del taoismo. Fue también durante este periodo
que comenzd a delinearse la pintura shan shui. Una idea
expuesta por Wang Bi (226-249) -el mas importante co-
mentarista de Lao Tse-, y compartida por los intelectuales
del periodo, es asir el xiang olvidando la descripcién exac-
ta [1BR S5, y asir el yi [E, sentido] olvidando el xiang
[45 3 %54 ]. Olvidar no quiere decir aqui abandonar, sino
trascender, ir mas alla. Esto era, ante todo, una lectura
alternativa del I Ching que se contraponia a la escuela
adivinatoria, ya que Wang Bi proponia ignorar la detallada

17. Lao Tse, Tao Te Ching, op. cit., p. 167.
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exploracién de diferentes xiang para captar las esencias
de los simbolos adivinatorios. Pero también surgia de una
lectura de Lao Tse que delinea una légica no-lineal que
llamamos continuidad oposicional y unidad oposicional,
la cual debe distinguirse de la légica tragicista.

Yi y xing/xiang se contraponen entre si. A primera
vista, parece haber una prioridad del yi sobre el xing y el
xiang, lo que le daria la razén a Jullien. Sin embargo, como
afirmamos previamente, no es posible ocuparse del yi sin
ocuparse de el xing y el xiang; se empieza por el xing y
el xiang para llegar al yi, pero no hay yi sin xing y xiang.
Hay una relacion reciproca entre xing y yi, similar a la que
existe entre el you [#, ser, tener] y el wu [{%, nada).
La relacién reciproca entre wu y you constituye el xuan
[#], que significa literalmente “negro”, “oscuro”, “miste-
rioso”, pero que designa a este tercero que unifica wu y you
de manera recursiva, como en la formula xuan zi you xuan
[ZZz X, “xuan del xuan” o “xuan y otra vez xuan”]. Esta
férmula se encuentra hacia el final del capitulo I del Tao Te
Ching: “Tienen entrambos [wu y you] el mismo origen, dife-
rentes nombres de una misma realidad. Misterio de los mis-
terios [xuan y otra vez xuan), llave de toda mudanza” [ItFY
FRMMRL, Af2E, X2XZ, Bwzf]."® Xuan
puede tener aqui la funcién de adjetivo o de verbo; es una
l6gica no-lineal. Para diferenciarla de la ldgica tragicista, la
denominamos Ildgica taoista. Segiin esta ldgica del xuan, no
hay ser sin nada, ni nada sin ser. Entre wu y you hay conti-
nuidad, no discontinuidad; es lo que llamamos continuidad
oposicional. El Tao Te Ching de Lao Tse estd lleno de duali-
dades, ya que lo oposicional es la dindmica del tao [X# &
Z 8], pero estas no dan lugar a un dualismo en el sentido
de una discontinuidad oposicional como la que existe entre
res cogitans y res extensa. La continuidad oposicional tiene
que ver mas con la armonia que con la tensién o la violencia.

18. Ibid., p. 307.
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Podriamos avanzar mas y afirmar que este movimien-
to compuesto tanto de oposicién como de unificacion,
condensado en la formula xuan zi you xuan [ZZ X %],
ofrecié también una estrategia general para reconciliar
confucianismo y taoismo durante el periodo Wei-Jin. Los
estudiosos de la cultura china clasica coinciden en que la
corriente de pensamiento xuanxue (o teoria del xuan) del
periodo Wei-Jin intenté reconciliar el ming jao [4#(] o
“doctrina de los nombres”, que codifica un orden social
jerarquico, con el zi ran [H#X], la naturaleza entendida
como ambito y fuente de libertad. El confucianismo va-
lora el orden social y los canones morales, mientras que
el taoismo propone abandonar los rituales y los canones.
El periodo Wei-Jin sucedi6 a la dinastia Han, en la que el
confucianismo habia sido el pensamiento dominante. La
caida de la dinastia Han llevd a un cuestionamiento del con-
fucianismo desde el taoismo. Pero los pensadores del
periodo Wei-Jin no eran taoistas puros, querian reconci-
liar esa patente oposicién entre confucianismo y taoismo.
La estrategia para resolver esa contradiccién fue mostrar
que esa oposicion era en realidad parte de un movimiento
de unificacion. Wang Bi propone cuatro oposiciones de
las que cabe afirmar, sin exagerar, que son fundamenta-
les para el pensamiento chino: nada-ser [4€4], raiz-rama
[4<3K], cuerpo-uso [{AFi], y tao-qi [ %#%]. En base a es-
tas, Wang Bi expone las similitudes entre confucianismo
y taoismo y busca reconciliarlos mediante un movimiento
recursivo. Basta con examinar una muy citada conversa-
cién entre Wang Bi y el funcionario letrado Pei Hui [2£1%]
recogida por la tradicion. Pei Hui le pregunta a Wang Bi
acerca de una discrepancia entre Confucio y Lao Tse:

el HUL: Se dice que el wu es la fuente de los diez mil se-
res, y sin embargo el Sabio [Confucio] evité pronunciarse
sobre él. ;Qué es exactamente este wu sobre el que se
explaya Lao Tse?
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wane BL: El Sabio experimenta el wu, pero el wu no puede
ser articulado, por eso calld al respecto; Lao Tse habls,
pero lo que dijo sobre el wu es por eso mismo insuficiente.’

La conversacién ha sido citada a menudo por comen-
taristas posteriores como prueba de que para Wang Bi
Confucio era superior a Lao Tse, pero ese tipo de compara-
cién solo amerita una risa. La clave de la conversacién es
que el wu no es ni ser ni mera nada. Wang Bi afirma que
Confucio “experiencia” y “encarna” el wu ({# funciona
alli como verbo y admite ambos sentidos), pero que este
no puede ser plenamente articulado. Confucio elige no ha-
blar acerca del wu, mientras que Lao Tse elige articularlo.
En las Analectas pueden encontrarse pasajes en los que
Confucio expresa su vacilacién en articular el principio de
la naturaleza y la salud humanas.

El Maestro dijo: “Ya no quiero hablar mas”. Zigong pre-
gunté: “Maestro, si ti no hablas, ;como podremos, pobres
de nosotros, ser capaces de trasmitir ninguna ensefian-
za?”, El Maestro respondié: “;Acaso habla el Cielo? Sin
embargo, las cuatro estaciones siguen su curso y las cien
criaturas continiian naciendo. ;Acaso habla el Cielo?”,2

Zigong dijo: “Podemos recopilar los puntos de vista de
nuestro Maestro sobre la cultura, pero no es posible oir
sus opiniones sobre la naturaleza de las cosas y la Via
del Cielo”.?*

19. La fuente mas antigua es una biografia de Wang Bi escrita por su
contemporaneo He Shao y recogida en el Sanguo Zhi, o Registros de los
Tres Reinos. Aqui citamos la siguiente edicién basada en la versién de
Simon Leys en inglés: Confucio, Analectas. Version y notas de Simon Leys,
Madrid, Edaf, 2006. [N. del T.]

20. Analectas, 17.19. [Ibid., p. 151.]

21. Analectas, 5.13. [Ibid., p. 63.]
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Esta via o principio del cielo que Confucio omite ar-
ticular es el wu.?? Pero aun sin articularlo, es capaz de
resonar con él. Uno puede leer los escritos de Confucio,
pero no puede leer su naturaleza y el tao del cielo. Iréni-
camente, en vez de Confucio, que representa el ming jiao,
es Lao Tse, partidario del zi ran, el que lo explica en el Tao
Te Ching, aunque su elaboracion del wu es inadecuada. Su
elaboracion es inadecuada, pero es necesaria. Se confirma
asi la oposicion entre wu (la experiencia que no puede ser
articulada) y you (la articulacién). Y en otro vuelco, Lao
Tse se erige incluso en defensor de Confucio, ya que pa-
rece afirmar que el nombre y el orden son necesarios para
que nada [wu, #E], origen [ben, ], cuerpo [ti, {&] y tao
[3&] puedan hacerse accesibles para todos.

Estableciendo una continuidad oposicional y una
l6gica recursiva entre estos dos polos hemos intentado
bosquejar lo que Jullien llama “acceso no-ontoldgico,
no-teolégico”. Jullien no lo articula de esta manera por-
que su razonamiento se basa ain en una discontinuidad
oposicional. Considera que el camino al tao puede ser
abierto por la representacién no-objetiva y no-formal de
la pintura china, que opone a la persistencia de la forma
en el pensamiento occidental. Pero no es posible acceder
al tao sin forma. Por el contrario, ello exige reconocer el
limite de la forma; el arte y la filosofia tienen que superar
ese limite reconociendo y afirmando el limite de su medio.
Esta es la razén por la que en el Xici, uno de los comen-
tarios al I Ching, puede leerse: “Los caracteres escritos no
son la expresién completa del habla, y el habla no es la
expresion completa de las ideas” [ERME, STHE]
El punto no es, sin embargo, mostrar que hay algo que no

22. Tang, Yong Tong (¥R %), Writings on Weijing Xuan Xue (MEZ %%
#a%4), Shanghai , Shanghai Classics Publishing House, 2001, pp. 31-32.
Tang sefiala que entre los confucianos de la dinastia Han este caracter
“inarticulable” fue interpretado de diversas maneras, por ejemplo, como
una reserva de Confucio.
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puede ser agotado, sino seiialar la posibilidad de un “ago-
tar para no agotar” [f&fi /4], o en términos positivos,
“exponer el limite para ser sin limite”, Finitud e infinitud
ya no se presentan como términos de una contradiccidn,
sino en una continuidad que es asegurada por un movi-
miento lgico.

Esta tiltima afirmacién tiene que ser entendida como
una ldgica recursiva y no como una légica inclusiva. Se-
glin una légica inclusiva, si afirmamos al mismo tiempo
que el conjunto A (finito) estd incluido en el conjunto B
(infinito) y que el conjunto B estd incluido en el conjunto
A, surge una contradiccién. Visto desde una légica recursi-
va, el conjunto A y el conjunto B no mantienen solamente
una relacion de inclusién o exclusion, sino una relacién
paradéjica (no necesariamente contradictoria). Conside-
remos la proposicién “la nada nadea”. Segin una légica
de inclusién/exclusién, la proposicion no tiene sentido;
pero para una lgica de la recursién, se produce alli una
paradoja, la cual viene acompafiada por un nuevo espacio
de especulacién y articulacién. Para retomar aquel “agotar
para no agotar” y pensarlo en relaciéon con la escritura,
podemos formularlo a la manera de una antinomia:

Tesis: existe una escritura con un nimero limitado de
simbolos que es capaz de expresar completamente el
mundo.

Antitesis: el mundo no puede ser completamente ex-
presado por la escritura ya que la escritura es finita y
el mundo infinito.

La solucién a esta antinomia es que lo que no pue-
de ser expresado puede ser expuesto de manera tacita a
través del lenguaje. Durante el periodo Wei-Jin se desa-
rrolla un debate en torno a las ideas de “agotar el signifi-
cado mediante formulaciones sutiles y limitadas” [ S &
E] y “agotar el significado mediante imagenes delicadas”



LEMITE Y ACCESO

[#5%:3%7%].2 Limite no quiere decir aqui el fin de algo,
una frontera que impide el acceso; aqui el limite es la con-
dicion del acceso. Es la condicién bajo la cual se hace
posible una mult1pl1cac1on de los sentidos”, en palabras
de Nietzsche.? Multiplicacion de los sentidos no significa
agudizar nuestros sentidos, sino que sugiere un ir mas
alld de los cinco sentidos. Es también en esta linea que
Nietzsche hablo de éxtasis y embriaguez [Rausch], y mas
tarde concibié una fisiologia del arte. La embriaguez, el
estado de borrachera, es una forma de multiplicacién de
los sentidos. En cambio, en el arte no-tragico, ejemplifica-
do aqui por la pintura shan shui, hay un modo diferente
de multiplicacion de los sentidos y que se actualiza en
una sensibilidad, o capacidad de percibiy, que el filosofo
neoconfuciano Mou Zongsan llamo —tomando un concepto
de Kant- intuicién intelectual.?®

;Qué implicancias tiene este acceso no-ontolégico y
no-teolégico para nuestra discusién sobre la posibilidad
de un pensamiento posteuropeo? La idea de Jullien es
esclarecedora y penetrante, pero establece una dualidad
que es necesario interrogar. Las oposiciones son omnipre-
sentes, ya que todo lo que es puede ser definido seqiin
su opuesto, por ejemplo, lo bello y lo feo, 1o elevado y lo
bajo, etc. La oposicion, sin embargo, puede ser sustancial
o relacional. Cuando se concibe la oposicién como sustan-
cial (en el sentido de la sustancia), rdpidamente se llega a

23. Algunos autores consideran el “agotar para no agotar” como la
epistemologia de la filosofia del periodo Wei-Jin, Ver Wang Baoxuan (E
{i¥74), Introduction to Xuan Theory (%54i#7R), Taipéi, Wunan Book Inc.,
1996, pp. 196 y 224.

24. Citado en Martin Heidegger, Nietzsche, vol. 1, Barcelona, Destino,
2000. [La cita de Nietzsche pertenece al fragmento 820 de La voluntad
de poder (edicién de Elisabeth Forster-Nietzsche y Peter Gast). N. del T.]

25. Ver Mou Zongsan, Collected Works 31: Lectures on Zhou Yi (J& 5 i
##%), Taipéi, Linking Books, 2003, p. 137. Volveremos sobre Mou y el
concepto de intuicién intelectual en el articulo “Sobre el limite de la
inteligencia artificial”, ver en la p. 163 de este mismo volumen.
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la discontinuidad como garantia de la identidad; la tran-
sustanciacién requiere la intervencién de Dios, como hizo
Cristo con el pan y el vino. En cambio, cuando la oposi-
cién es pensada como relacional, habilita un espacio para
el cambio. Jullien abre para nosotros la cuestién de las
variedades de la experiencia del arte y esa apertura tiene
que ser profundizada enfatizando la capacidad del arte
para multiplicar nuestros sentidos y educar nuestra sensi-
bilidad. Tomando un desvio a partir de la obra de Jullien,
hemos intentado elaborar el modo en que la pintura shan
shui presenta una légica y una sensibilidad diferentes a
las del arte tragico. Debemos enfatizar que el punto en
cuestién no es meramente la clasificacion de las légicas
tragicista y taoista. La fragmentacién es solo el primer
paso; en el espiritu de la continuidad oposicional, tene-
mos que preguntarnos cémo convertirnos en “tragicistas
taoistas” o “taoistas tragicistas”,

El final de la filosofia marcado por la cibernética exige
un pensamiento diferente que sea capaz de resituar al arte
y la tecnologia dentro de realidades mas amplias. Este resi-
tuar exige, por su parte, diferentes sensibilidades hacia el
mundo de los seres humanos y no-humanos. Tenemos que
reconocer que, antes que nada, el arte es la ciencia de lo
sensible. Una investigacion de las variedades de la experien-
cia del arte implica volver sobre la cuestion de la estética
mediante el andlisis de su estructura y funcionamiento, es
decir de su ldgica. Esta investigacién requiere el estudio
de diferentes formas de la multiplicacién de los sentidos
y de sus modos de funcionamiento, ya que esto es funda-
mental para ir en busca del Ser en Occidente o para sequir
el tao en Oriente. Involucra el cultivo de una intuicion
estética y filosofica, la cual se ve oscurecida y relegada
al olvido por otro tipo de multiplicaciéon de los sentidos,
como la que ofrece el llamado perfeccionamiento humano.

En relacién con la multiplicacién de los sentidos,
existe una larga historia de medios y tecnologias de
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amplificacién de la percepcion sensorial en la que nos es
imposible adentrarnos aqui. Podemos simplificarla distin-
guiendo dos 6rdenes de magnitud. El primero es como me-
dio de acercamiento, por ejemplo, el uso del microscopio
desde el siglo XVII o el uso de aceleradores de particulas
para estudiar particulas subatdmicas. El sequndo es como
medio de alejamiento, como en la observacién de la Tierra
desde satélites. Mediante diferentes aparatos, somos capa-
ces de captar lo mas pequefio y lo mas grande de nuestra
imaginacién. Sin embargo, esta forma de multiplicacién
de los sentidos tiene que ver con el aumento de la capa-
cidad de los cinco sentidos, no con el desarrollo de otros
sentidos como fundamento para formas de conocimiento
diferentes. El pensamiento cientifico se cifie a la primera
de estas formas, mientras que el pensamiento filosofico
quiere alcanzar la segunda; es en el arte donde ambas
pueden ser unificadas. La relacién entre arte y tecnologia
no ha sido atn determinada; la exploracién de las varie-
dades de la experiencia del arte sirve como una invitacién

para pensar, en un retroceso con miras a avanzar, la tarea -

y las posibilidades del arte después del fin de la filosofia.
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SOBRE EL LIMITE DE
LA INTELIGENCIA ARTIFICIAL

No existe, desde luego, una teoria de la inteligencia
universalmente aceptada; el andlisis que sigue es propio

y puede resultar controvertido.
Marvin Minsky, “Steps Toward Artificial Intell.igence"1

{Pasos hacia la inteligencia artificial}
Agreguemos que el cuerpo agrandado espera un suplemento

de alma, y que la mecénica exigiria una mistica.
Henri Bergson, Las dos fuentes de la moral y la religién®

LA PARADOJA DE LA INTELIGENCIA

El titulo de este ensayo suscita inmediatamente una pre-
gunta: ;de qué manera es posible hablar del limite de la

1. Marvin Minsky, “Steps Toward Artificial Intelligence”, Proceedings of
the IRE, vol. 49, n° 1, 1961, pp. 8-30 (8).

2. Henri Bergson, Las dos fuentes de la moral y la religion, Buenos Aires,
Sudamericana, 1962, p. 297.
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inteligencia artificial si se considera que esta, en cuan-
to artificial, es mas susceptible a la mutacién que la in-
teligencia humana cuyos mecanismos ain escapan a la
comprensién? En otras palabras, ;como podemos hablar
del limite de algo que virtualmente no tiene limite? La
artificialidad de la inteligencia es fundamentalmente ma-
teria esquematizada. Sin embargo, la inteligencia tiene la
tendencia a liberarse de los constrefiimientos de la mate-
ria actuando en contra de esta a fin de esquematizarse.
Henri Bergson distingue la inteligencia del instinto, pues-
to que solo la primera es capaz de fabricar herramientas
y herramientas para fabricar herramientas. Es decir, que
el ser humano fue antes homo faber que homo .s'apiens.3
Bergson establece luego una correlacion entre inteligencia
y materia, y sugiere que el desarrollo de la inteligencia es
fundamentalmente una geometrizacién de la materia.
Esta definicién de la inteligencia y de su desarrollo in-
troduce una tensién en la filosofia de la vida que elabora
Bergson. Por un lado, Bergson quiere superar este geome-
trismo -que puede ser considerado también como meca-
nicismo o mecanizacién- regresando a una filosofia de la
vida basada en el concepto de impetu vital [élan vital],
de manera similar a como anteriormente habia opuesto el
espacio abstracto a la duracion real. El impetu vital dis-
tingue al organismo del mecanismo: este dltimo intenta
explicar la vida sin la vida, por eso ignora el fundamento
a partir del cual ella emerge. El impetu vital no puede ser
objetificado o cosificado; es una fuerza creadora que hace
posible la exteriorizacién de la inteligencia en forma de
herramientas y la interiorizacién de herramientas en for-
ma de 6rganos. La inteligencia, a través de la invencién de

3. Ver Henri Bergson, La evolucion creadora, Buenos Aires, Cactus, 2016,
Pp- 126-129. “En definitiva, la inteligencia, considerada en lo que parece
ser su marcha original, es la facultad de fabricar objetos artificiales,
en particular herramientas para hacer herramientas, y de variar
indefinidamente su fabricacién” (p. 129).
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herramientas, posibilita la complejizacion del organismo
mediante la adicion de 6rganos exteriorizados. Por otro
lado, a través de la geometrizacion (que constituye una
forma rigida de esquematizacién), la inteligencia exte-
riorizada, aunque temporalmente confinada a la materia,
llega también a liberarse de esta, o més precisamente, se
dota a si misma de la capacidad de ser transferida de una
materia a otra -una forma moderna de transustanciacién-,
Esto le da a la inteligencia artificial la capacidad de produ-
cir mutaciones mas vastas y mas rpidas que la inteligen-
cia humana, un hecho que el propio Bergson reconocié.*

Encontramos aqui una paradoja de la inteligencia. En
tanto la inteligencia se exterioriza constantemente para
interiorizar sus propios productos ~en una dinamica simi-
lar a lo que Hegel llamé la “astucia de la razén”-, puede
ocurrir que ella fracase en el intento de reintegrar su exte-
riorizaciéon y termine viéndose amenazada y subordinada
a sus propios productos. De alli la “conciencia desventura-
da” que se manifiesta hoy como pénico a la desocupacion
generalizada, la derrota de lo humano y el consiguiente
resurgimiento de una politica reaccionaria. Resulta casi
evidente para nosotros que, a la larga, la inteligencia de
las maquinas acabara por suplantar a la inteligencia hu-
mana en toda funcién cuantificable, cuestionando asi el
concepto de impetu vital en cuanto exclusivamente atri-
buible a la vida organica, como ya lo hizo la cibernética
en el siglo XX.

Si nos proponemos pensar el limite de la inteligencia
artificial no es con la intencion de mostrar las debilidades
de la inteligencia de las méquinas, lo que no fue capaz de
hacer, lo que aiin no es capaz de hacer o nunca serd capaz
de hacer. Las maquinas son parte del proceso evolutivo de
la especie humana. Son un aspecto de la evolucién que los
seres humanos tuvieron la capacidad de controlar, pero
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sobre el que estan camino a perder el control. Exponer el
limite de la inteligencia artificial no es retornar al esta-
dio en el que las maquinas eran controlables, sino liberar
su inteligencia del sesgo de determinadas concepciones
de la inteligencia y pensar asi nuevas ecologias y eco-
nomias politicas para una inteligencia de las maquinas.
Para exponer el limite de la inteligencia de las maquinas, es
necesario comprender su historia y aquello que impulsa
y constrifie su evolucién. A veces no se llega a compren-
der que la realidad técnica -término empleado por Gilbert
Simondon- inscribe en si misma la realidad humana, no
solo porque la tecnologia es la realizacion de esquemas
mentales influenciados por las estructuras sociales y poli-
ticas de la sociedad humana, sino también porque aquella
transforma a esta. La sociedad humana es transformada
por las invenciones técnicas y esta transformacién excede
siempre lo anticipado en los esquemas mentales. Materia y
espiritu forman una relacién reciproca; no hay materialis-
mo sin espiritu, como no hay espiritualismo sin materia.
La incapacidad para reconocer esta relacion reciproca solo
arroja efectos contraproducentes.

La evolucién técnica es impulsada por rupturas epis-
temolégicas a través de las cuales sus principios de ope-
racién experimentan una revolucién. La ruptura en la que
queremos focalizarnos aqui es el cambio de la inteligencia
de las maquinas de una inferencia lineal mecanica a una
operacion digital recursiva. El concepto de recursién tiene
una matizada variedad de significados, pero por el mo-
mento podemos entenderlo en términos de reflexividad. El
cambio al que nos referimos oculta el misterioso poder de
las maquinas, un poder que atin estamos lejos de apreciar
y de tener la posibilidad de apropiarnos. En Recursivity
and Contingency [Recursividad y contingencia], inten-
té narrar esta historia de la evolucién de la inteligencia
de las mdquinas como una transicién del cartesianis-
mo al organicismo. La mecanizacion y racionalizacién
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inherentes al cartesianismo de los siglos XVII y XVIII
pueden condensarse en la imagen de un reloj mecénico.
Dentro de un reloj, causa y efecto se encadenan mediante
el contacto fisico entre diferentes piezas. Esta inteligen-
cia lineal, que se materializa en sistemas de engranajes
y poleas, dio a luz a autématas como el pato con apara-
to digestivo de Jacques de Vaucanson y, mas tarde, a las
mdquinas automatizadas de las fabricas de la Manchester
del siglo XIX descritas por Karl Marx. Pero este paradig-
ma epistemoldgico generalizado en una imagen del mundo
mecanica subyace también a investigaciones cientificas y
analisis econdmicos, como la fisica clasica newtoniana o el
analisis marxiano del capital, el cual consiste basicamen-
te en la descripcion del funcionamiento de una maquina
mecanica. La ruptura epistemoldgica que sigue al mecani-
cismo introduce e impone un paradigma diferente, y hace
necesaria entonces la reevaluacion y refundamentacién de
todas las disciplinas moldeadas por el paradigma previo.
La emergencia y elaboracion en el siglo XX de una nueva
causalidad que lamamos recursividad sent6 las bases para
un arco de ideas nuevas que incluyen la cibernética, la
teoria de sistemas, la teoria de la complejidad y la eco-
logia, entre otras disciplinas que se rigen por formas no-
lineales de razonamiento.
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Estas formas no-lineales de razonamiento liberan la inte-
ligencia de las méaquinas de su encadenamiento a la causa-
lidad lineal del cartesianismo y ponen en cuestién el dua-
lismo en el que se basd una modalidad de critica dominan-
te desde el siglo XVIII, a saber, la diferencia irreductible
entre mecanismo y organismo. Esta fue una tesis central
de la cibernética temprana. Como expuse en “Maquina y
ecologia”, el fundador de la cibernética Norbert Wiener
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movilizé avances en la fisica —especialmente en la me-
canica estadistica y cuantica— para afirmar la posibilidad
de construir, a partir de los conceptos de retroalimenta-
cion e informacién, una maquina cibernética que hiciera
colapsar la frontera entre mecanicismo y vitalismo.” “El
autémata moderno existe en la misma modalidad de tiem-
po bergsoniano que el organismo vivo, y por consiguiente
las consideraciones de Bergson no excluyen que el modo
esencial de funcionamiento de los organismos vivos sea
el mismo que el de esta clase de autématas. [...] En rea-
lidad, toda controversia mecanicista-vitalista ha quedado
relegada al limbo de las cuestiones mal planteadas.”ﬁ En
otras palabras, Wiener estaba afirmando la posibilidad de
una maquina bergsoniana.

En retrospectiva, podriamos decir un poco superfi-
cialmente que Wiener recogid y llevd a cabo la propuesta
de Bergson en La evolucidn creadora de “fabricar una me-

canica que triunfara sobre el mecanismo”.’ Y seria tentador

5. No deja de ser interesante preguntarse como la mecinica estadistica
resulta instrumental para la cibernética de Wiener. Como sefialamos
brevemente en “Maquina y ecologia”, Wiener recurre al método estadistico
para salvar la distancia entre el tiempo irreversible de la entropia y el
tiempo newtoniano reversible. En su introduccién al pensamiento de
Bergson, Suzanne Guerlac escribe: “Algunos afios mas tarde (1876), Josef
Loschmidt formulé la siguiente pregunta a Boltzmann: si la entropia es
un proceso irreversible (no se observa que un material frio se caliente
espontaneamente con el tiempo), ;cémo puede sostenerse que ella
se deriva de un modelo que se ajusta a leyes reversibles? Boltzmann
respondié a este desafio en 1877 con un ensayo en el que caracteriza
la entropia en términos de probabilidades por medio de un analisis
estadistico. Esto marc el comienzo de lo que se convertiria en el campo de
la mecénica estadistica. Al traducir la ley de entropia a los términos de la
mecanica clasica y ajustarlo a su anélisis estadistico, Boltzmann oscureci6
las implicancias de la segunda ley de la termodinamica en lo concerniente
a la realidad del tiempo psicolégico que Bergson llamaria duracién real”.
Suzanne Guerlac, Thinking in Time: An Introduction to Henri Bergson,
Ithaca, Comell University Press, 2006, p. 32.

6. Norbert Wiener, Cibernética o el control y comunicacién en animales y
mdquinas, Barcelona, Tusquets, 1998 , p. 70.

7. Henrl Bergson, La evolucion creadora, op. cit., p. 233.
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denominar a esta idea un “vitalismo digital”, Qltimo vésta-
go del computacionalismo. Pero también debemos reconocer
que Wiener no entendié bien a Bergson, porque vitalismo
no equivale exactamente a organicismo.? Bergson lo explica
con bastante claridad en el primer capitulo de Las dos fuen-
tes de la moral y la religion. El organismo estd sujeto a

leyes inexorables, como las que subordinan unas partes a '

otras y todas ellas al todo; el vitalismo, en cambio, enfatiza
la voluntad, que constantemente resiste la tendencia hacia
una sociedad cerrada.’ No podemos afirmar, por lo tanto,
gue Wiener haya superado la dualidad entre mecanicismo y
vitalismo; a lo sumo podemos afirmar que Wiener descubrig
una operacion técnica capaz de asimilar el comportamiento
de los organismos. Este modelo y su realizacidon técnica
tuvieron un impacto significativo en la conceptualizacién
y modelizacién de la inteligencia. Por ejemplo, siempre que
se habla de redes neuronales artificiales se menciona el
trabajo pionero de Warren McCulloch y Walter Pitts, dos
investigadores que participaron en las Conferencias Macy
organizadas por Wiener. McCulloch y Pitts desarrollaron el
primer modelo de una red neuronal segiin principios ciber-
néticos. La actividad del cerebro podia ser vista como una
operacion l6gica posibilitada por las neuronas. Las neuronas
funcionan a la vez como memoria y como operadores logicos
que actualizan recursivamente sus estados individuales y el
resultado total. En suma, la cibernética es también nuestro
punto de partida, ademas del punto de vista a través del
cual podemos analizar nuestra situacion actual.

Esta version de la historia diverge un poco del rela-
to estadndar acerca del origen del término “inteligencia

8. Ver Yuk Hui, Recursivity and Contingency, Londres-Nueva York, Rowman
- & Littlefield, 2019, capitulo 1.

9. Ver Henri Bergson, Las dos fuentes de la moral y la religin, op. cit.,
PP. 49-51. “Las obligaciones que impone [una sociedad humana}, y que le
permiten subsistir, le dan una regularidad que simplemente tiene analogia
con el orden inflexible de los fendmenos de la vida” (p. 51).
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artificial”, Dicho origen suele ubicarse en la Conferencia
de Dartmouth de 1956, asociada a cientificos e investi-
gadores como Marvin Minsky, John McCarthy y Claude
Shannon, entre otros. La historia continaa con el desarro-
o ulterior que lleva de la inteligencia artificial simb6li-
ca o débil (lo que John Haugeland llamé la “inteligencia
artificial a la antigua”)10 a la inteligencia artificial fuer-
te, para culminar finalmente en la fantasia actual de una
superinteligencia. Este relato histérico impide en gran
medida ver la ruptura epistemoldgica entre mecanicismo
y organicismo, ruptura que se anuncia ya en la Critica del
Jjuicio de Immanuel Kant y se realiza mas tarde en la ciber-
nética. En la Critica del juicio, Kant introduce el concepto
de “juicio reflexionante” para describir una operacién que
no se rige por reglas dadas de antemano. A diferencia del
“juicio determinante”, que aplica lo universal a lo parti-
cular, el juicio reflexionante parte de lo particular para
remontarse a lo universal siguiendo la heuristica de un
principio regulativo; es decir, deriva sus propias reglas en
su avance hacia una finalidad. Este telos [fin] -el fin de la
naturaleza, lo bello, la autonomia- no es algo dado de
antemano como un hecho o un estindar objetivo. No pude
haber un estandar objetivo de lo bello, ya que este se en-
frentaria inmediatamente a su negacién. Cuando uno dice
que una pintura de Paul Cézanne es bella, la persona que
tiene al lado puede no estar de acuerdo, y rdpidamente se
llega a la conclusién de que la belleza es una construccién
social o una cuestion de gusto (lo cual seria a su vez una
cuestién de clase). Pero la belleza no es meramente sub-
jetiva, ya que en ese caso seria contingente. La idea bri-
llante de Kant es que la belleza es subjetiva-objetiva, en el
sentido de que el sujeto puede establecer su objetividad,
pero esta objetividad no es demostrable. Solo mediante el

10. Good Old-Fashioned Artificial Intelligence o GOFAI, segin sus siglas.
[N. del T.]
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juicio reflexionante podemos llegar a la idea de lo bello,
que es universal y necesaria. Por eso Gilbert Simondon
afirm6 en un articulo titulado “Epistemologia de la ci-
bernética” que recién en la Critica del juicio Kant habria
sido capaz de pensar la cibernética.'! Porque el juicio re-
flexionante guarda una cierta afinidad con el concepto de
retroalimentacion y su teleologia no necesita ser fatalista.

El pensamiento recursivo es mucho més potente que
el mecanicista. La forma recursiva permite al algoritmo
absorber eficazmente la contingencia para incrementar la
eficiencia computacional. La inteligencia emerge cuando
este deja de ser mecénico, es decir cuando adquiere la
capacidad de lidiar con accidentes que no estan grabados
como reglas. Por ejemplo, un amplificador puramente me-
canico amplifica todos los sonidos, incluido el ruido. En
cambio, un amplificador con una funcién de cancelacién
de ruido que implementa un algoritmo de aprendizaje au-
tomatico serd capaz de distinguir el ruido del sonido que
se desea amplificar. En el habla cotidiana decimos que el
sequndo es mas “inteligente” que el primero. La recursi-
vidad, que mencionamos arriba como una nueva episte-
mologia, se basa en un modo de pensamiento organicista,
ya que es capaz de derivar sus propias reglas a partir de
hechos empiricos en vez de depender de reglas fijadas en
el cédigo, es decir que no se limita a aplicar lo universal
a lo particular.

La oposicion entre mecanismo y organismo esta
incrustada en la filosofia moderna y ha sido el fundamen-
to sobre el que se desarrollaron nuevos conceptos que
buscaron romper las cadenas del mecanicismo cartesiano.
En su reciente libro Morphing Intelligence [Metamorfosis
de la inteligencia], la filésofa francesa Catherine Malabou
admite haber cometido un error en su libro de 2004
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11. Gilbert Simondon, “Epistemologia de la cibernética”, en Sobre la
filosofia, Buenos Aires, Cactus, pp. 169-190 (172).
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;Qué hacer con nuestro cerebro? al oponer la plasticidad
cerebral (pensada a partir de una sintesis del organicismo
hegeliano y la neurociencia moderna) a la inteligencia de
las maquinas: “Efectivamente estaba equivocada en ;Qué
hacer con nuestro cerebro?: la plasticidad no es, como ar-
gumenté entonces, lo opuesto de la maquina, el elemen-
to determinante que impide equiparar el cerebro a una
computadora".12 Malabou tiene razén en sefialar que las
maquinas digitales contempordneas ya no son mecanis-
mos como los del siglo XVIII, como parecen creer ain hoy
muchos fildsofos; son maquinas recursivas que emplean
una causalidad no-lineal para llegar a su telos. Es en ese
sentido que se comportan como organismos. Sin embargo,
pienso que la alternativa de “equiparar el cerebro a una
computadora” no avanza lo suficiente respecto de las afir-
maciones de Wiener de hace setenta afios, lo cual muestra
que la filosofia tiene que volverse “mds reflexiva”. Mas
reflexiva no quiere decir solamente prestar mds atencién a
las mdquinas, sino tener también la capacidad de reinven-
tarse para poder resituar la cibernética de manera anédloga
a como hizo Kant con el mecanicismo en su tercera Critica.

Una mirada al desarrollo que va de la inteligencia ar-
tificial débil a la inteligencia artificial fuerte revela otra
implicancia del pensamiento recursivo de la cibernética.
La inteligencia artificial débil, aunque se basa en maqui-
nas recursivas, por ejemplo, la maquina de Turing, todavia
no es capaz de comprender la recursividad entre cognicién
y mundo. Ignora el hecho de que la cognicion estd incrus-
tada en un mundo que a su vez corporeiza, y que, por
consiguiente, la inteligencia debe ser entendida como una
operacion recursiva entre cognicién y mundo que constan-
temente modifica la estructura que resulta de su acopla-
miento. Podemos ver que la recursién es un pensamiento

12. Ca.therinfe Malabou, Morphing Intelligence. From IQ Measurement to
Artificial Brains, Nueva York, Columbia University Press, 2019, p. 113.
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que puede tener lugar en multiples érdenes de magnitud.
En nuestro ejemplo, tenemos la maquina de Turing o la
funcién recursiva general de Kurt Godel en un orden, y
el acoplamiento estructural entre la inteligencia artificial
simulada por la miquina de Turing y el mundo exterior
en otro.

La cibernética con maquinas digitales recursivas
marca el punto de inflexion en la historia en el que la
inteligencia de las méaquinas sobrepasa al estereotipico
automata sin alma descrito por Descartes. La causalidad
circular implementada en las maquinas parece sugerir un
movimiento andlogo al alma: el alma es aquello que vuel-
ve sobre si mismo para determinarse a si mismo. Para los
griegos, especialmente para Aristoteles en el Libro III de
Acerca del alma, pensar o inteligir [noein] es un proceso
en el que el yo de la inteleccién trasciende recursivamente
a los yoes de la sensacidn y la imaginacién para que los
errores de estas puedan ser examinados y corregidos sin
que la inteligencia sea afectada. Cicerén tradujo néesis
al latin como intellegentia, donde inter- significa entre y
lego recoger, escoger y, en sentido figurado, leer; de alli
el sentido de intellegentia como capacidad de discernir y
entender. Invocando a los estoicos, en Sobre la naturaleza
de los dioses Cicerén moviliza esta intellegentia, junto con
la facultad del lenguaje, para distinguir a los seres hu-
manos de los animales. Al igual que los dioses, los seres
humanos estin dotados de entendimiento; no asi los
animales.’

La circularidad que caracteriza al alma no fue tema-
tizada y permanecié implicita en la filosofia occidental
hasta el idealismo poskantiano. El idealismo aleman pue-
de ser visto como el intento de rearticular el “yo pienso”
en términos tanto de sus condiciones de posibilidad como

13. Ver Jean-Louis Labarriére, “LIntelligence”, en Denis Kambouchner
(ed.), Notions de philosophie, vol. 1, Paris, Gallimard, 1995, p. 430.
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de sus modelos operacionales. A modo de antidoto con-
tra el yo cartesiano lineal y mecanico, se postula un yo
recursivo como condicion del entendimiento. El fildsofo
hegeliano y cibernético aleman Gotthard Giinther veia la
cibernética como un paso hacia la construccién de una
conciencia de las maquinas y como implementacion de la
logica reflexiva hegeliana.’® Giinther entendia la evolu-
cién de las maquinas como un progreso hacia la ldgica
hegeliana. Adoptando la terminologia de Hegel en La
ciencia de la légica, caracteriza a la maquina clasica como
“Reflexion-in-Anderes” [reflexién en lo otro], a la méaqui-
na de Von Neumann como “Reflexion-in-sich” [reflexion
en si], y a una tercera maquina, un “cerebro-maquina”,
como “Reflexion-in-sich der Reflexion-in-sich-und-Anderes"”
[reflexion en si de la reflexién en siy en lo otro]."® Esto es
lo que distingue a una maquina computacional digital del
viejo mecanicismo cartesiano, y en esta formulacién pode-
mos ver la relacién de cercania, si no de identidad, entre
filosofia y tecnologia. Si la cibernética de Wiener supera la
critica de Bergson, o si mas bien realiza aquella “mecénica
que triunfara sobre el mecanismo” concebida en La evolu-
cion creadora, Wiener no llegd, sin embargo, a reconocer
la paradoja de la inteligencia. 0 al menos no lo hizo hasta
su escrito tardio “Some Moral and Technical Consequences
of Automation” [Algunas consecuencias morales y técni-
cas de la automatizacién], publicado en 1960, tres afios
antes de su muerte.

14. Para un bosquejo histérico, ver Yuk Hui, Recursivity and Contingency,
op. cit., capitulos 1, “Nature and Recursivity” (sobre Kant, Fichte,
Schelling); y 2, “Logic and Contingency” (sobre Hegel, la cibernética, Alan
Turing y Kurt Gddel).

15. Gotthard Giinther, “Seele und Maschine”, en Beitrdge zur Grundlegung
einer operationsfihigen Dialektik, vol. 1, Hamburgo, Felix Meiner, 1976,
pp. 84-85.
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Yo - inteleccién
Yo - imaginacién
Yo - sensacion

Jerarquia de las actividades cognoscitivas en Aristoteles, Acerca del alma,
1I1.3.

MUNDO E INTELIGENCTA

En los afios setenta el fildsofo estadounidense Hubert
Dreyfus publicd una serie de articulos y libros sobre los 1i-
mites de la inteligencia artificial, el mas notable de los
cuales fue What Computers Can’t Do. A Critique of Artificial
Reason [Lo que las computadoras no pueden hacer. Una
critica de la razoén artificial], cuya primera edicién apa-
recié en 1972. Dreyfus acusaba alli a los investigadores
de inteligencia artificial de limitar la cognicién a “una
estructura o modelo particular de conocimiento”, Este su-
puesto ontoldgico de la cognicién es fundamentalmente
cartesiano. En términos tomados de Heidegger, la inteli-
gencia cartesiana ve al objeto que tiene delante meramen-
te como Vorhanden [“ante los ojos”], es decir como algo
que estd frente al sujeto y debe ser contemplado como
portador o sustrato de propiedades. Dreyfus propone en
cambio una idea de cognicién corporeizada que corresponde
a lo que Heidegger llamé Zuhanden [“a la mano”]. En esta,
lo que tengo delante ya no aparece simplemente como sus-
trato de propiedades, sino que tiene un modo de ser con-
dicionado por el mundo, es decir, una estructura temporal
que acopla la cognicién al objeto de encuentro. Por ejem-
plo, cuando usamos un martillo, no contemplamos su for-
ma y color, porque el mundo, que pude presentarse como
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“plexo de relaciones” [Bezugszusammenhang] o “plexo de
referencias” [Verweisungszusammenhang], ya esta incrus-
tado en la cognicién.

Ni siquiera una silla resulta comprensible en términos de
algiin conjunto de hechos o “elementos de conocimien-
to”. Reconocer un objeto como silla, por ejemplo, significa
comprender su relacién con otros objetos y con los seres
humanos. Esto involucra todo un contexto de actividad
humana del que la forma de nuestro cuerpo, la institucién
del mobiliario y la inevitabilidad del cansancio constitu-~
yen solo una pequeiia parte. Al asumir que lo dado son
hechos, Minsky simplemente estd repitiendo una concep-
cién que se ha venido desarrollando desde Platén y que
esta tan arraigada que parece evidente.'®

Desde el punto de vista de la logica, la critica de
Dreyfus a la “razén artificial” puede ser interpretada como
critica al uso de un pensamiento lineal y mecanico, en vez
de uno recursivo y orgénico, para modelizar la cognicion.
Es asi que llega a la conclusion de que el impasse de la in-
teligencia artificial es también el impasse de la metafisica
occidental. El pensamiento de Heidegger, por el contra-
rio, en cuanto intento por superar la metafisica, proveeria
una alternativa; es decir, que seria posible concebir una
inteligencia artificial heideggeriana.” Aunque la identi-
ficacion de la inteligencia artificial débil con la historia
de la filosofia de Platén a Leibniz parece por momentos
carecer de sutileza, Dreyfus tiene el mérito de haber sefia-
lado la necesidad de indagar en los supuestos ontoldgicos,
epistemoldgicos y psicolégicos de la computacién, y de
cuestionar sus limites y su legitimidad.

16. Hubert Dreyfus, What Computers Can't Do. A Critique of Artificial
Reason, Nueva York, Harper & Row, 1972, pp. 122-123.

17. Dreyfus aspiraba a un conectivismo, que hoy es la base de la
neurodindmica y las redes neuronales.
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Después de Dreyfus, nos vemos instados a releer los
paragrafos 17 y 18 de El ser y el tiempo, en los que se
inspira su critica a la inteligencia artificial a la antigua.
Cuando digo releer me refiero a que debemos ir mas alla
de lo que Heidegger pudo haber querido decir en vista de
lo que sucede en nuestro tiempo, no solo porque el libro
fue escrito en 1926, cuando todavia no existia la inte-
ligencia artificial, sino también porque los propms con-
ceptos filoséficos necesitan ser repensados En estos dos
paragrafos, titulados respectivamente “La referencia y la
sefial” y “La conformidad y la significatividad: la munda-
nidad del mundo”, Heidegger sienta las bases ontologicas
para el analisis de los tiles y las sefiales, a saber la re-
ferencia [Verweisung] y el modo en que la “conformidad”
[Bewandtnis] condiciona la estructura de referencia en la
que tiene lugag el encuentro entre el itil y el Dasein [ser-
ahi] humano.

Desde el comienzo, el mundo que describe Heidegger
es el otro de la cognicidn y resulta irreductible a ella, ya
que es el mundo el que hace posible la cognicion. Mundo
y contenido cognitivo pueden pensarse en términos de la
relacién entre fondo y figura en la teoria de la Gestalt. El
mundo esta constituido por un complejo plexo de referen-
cias y la cognicién depende de esas referencias. En otras
palabras, cognicién y mundo mantienen una relacién par-
te-todo. Sin embargo -y esto es clave para la relectura de
los paragrafos 17 y 18 de El ser y el tiempo-, el mundo
estd cambiando, no es mds el mundo fenomenoldgico que
describia Heidegger. El mundo es capturado y reconstrui-
do en medida cada vez mayor por sensores y dispositivos
de todo tipo, en un avanzado proceso de digitalizacién.
El mundo esta crecientemente encerrado en las pantallas,
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18. Dimos algunos pasos en direccién a esta relectura en On the Existence
of Digital Objects (Mineapolis, University of Minnesota Press, 2016). Ver
especialmente los capitulos 3 y 4.

19. Ver Martin Heidegger, El ser y el tiempo, México, FCE, 1971, pp. 90-104.
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sobre todo considerando que hoy es posible hacer virtual-
mente todo mediante aplicaciones en dispositivos movi-
les. La potencia de estas plataformas es su capacidad para
constituir un mundo basado enteramente en datos que
pueden ser acumulados, analizados y modelizados. Gracias
al incremento de la masa de datos y al desarrollo de mo-
delos matematicos mas complejos, las maquinas pueden
lograr mayor precisién en sus funciones predictivas.

Cuando el mundo estd camino a convertirse en un sis-
tema técnico, por asi decirlo, el mundo que Heidegger
habia descrito como fundamento de la verdad -entendida
como a-letheia o desocultacién- se ve reducido a conjun-
tos de datos analizables y calculables mediante herra-
mientas légicas y aritméticas, a una mathesis universalis.
El mundo deja de ser incalculable; en otras palabras, deja
de ser el fundamento en una epistemologia basada en la
computacion. Por eso se impone hoy la nocién de que la in-
teligencia artificial se estd volviendo mas y mas potente,
y que en la misma proporcién va perdiendo importancia la
cuestion del mundo enfatizada tanto por Heidegger como
por Dreyfus. Porque vivimos en un mundo digitalizado,
un mundo del Gestell [estructura de emplazamiento]. La
potencia de la inteligencia artificial se basa en la reduc-
cidn del mundo a modelos computacionales. Esto puede
sonar como la tipica critica contra el reduccionismo, pero
el asunto no es tan sencillo. No es que el reduccionismo
sea malo, sino que es malo cuando es considerado como la
totalidad de la realidad, que fue el error en el que incurrid
en su momento el mecanicismo cartesiano.

Esto es lo que denominamos mas arriba la paradoja de
la inteligencia: a través de su exteriorizacién, la inteligen-
cia se confunde con un mundo construido por ella misma.
A lo largo de la historia humana, constantemente estamos
renovando nuestra concepcién del universo y el mundo.
Cada nuevo descubrimiento hace necesaria una renova-
cién del concepto de lo humano. Por ejemplo, con el giro
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copernicano del geocentrismo al heliocentrismo, la especie
humana deja de estar en el centro de un universo finito y se
enfrenta a una infinitud y un vacio que la trascienden. En
paralelo, se observa el surgimiento de un nuevo discurso
acerca de la subjetividad humana que comienza con el
cartesiano cogito, ergo sum. Luego vino la Ilustracion con
perspectivas variadas sobre el mecanicismo. Por un lado
estaban los enciclopedistas, que veian en el mecanicismo
la posibilidad de un progreso infinito y en la organizacion
esquematica del conocimiento (ejemplificada por la propia
Enciclopedia) la aspiracién a la democracia y la tecno-
cracia. Por otro lado, la Ilustracién también dio origen a
una filosofia organicista que reconocia en el organismo
una nueva forma de organizacién y de funcionamiento, y
que en consecuencia rechazaba la visién mecanicista de la
vida y del Estado. El Estado, mecanicista por naturaleza,
debia ser reformado para que pudiera surgir una auténtica
comunidad en la que el reconocimiento mutuo se volviera
realizable.

La evolucién de la inteligencia de las maquinas anun-
cia el fin del humanismo, pero también la condicion orga-
nica del filosofar que estableci6 Kant. Nuestra tarea, por
lo tanto, es precisar esta condicion del filosofar y sefialar
la direccién posible de una filosofia posteuropea. El fin
de lo humano tiene menos que ver con la hipdtesis de un
reemplazo completo de los seres humanos por las maqui-
nas -ya que ello podria llevar mas tiempo que la extincién
misma de la especie humana-, que con el hecho de que la
inteligencia de las méquinas transforme a los humanos
en una medida que excede nuestra imaginacién. Estamos en
medio de un flujo de fuerza metafisico que esta arrastrando
a los humanos a un destino desconocido. Ese es también
el misterio de la tecnologia moderna. ;Llevara esta trans-
formacion de lo humano a la extincién del homo sapiens?
¢0 llevara en cambio a un claro en el que no solo se im-
pugne el humanismo, sino que pueda también reabrirse la
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cuestion de la historia y la cultura, asi como la cuestién
de la vida?

La dualidad que establece Bergson entre mecanicis-
mo y vitalismo -al igual que entre otros pares dualistas,
como duracion y espacio, materia y espiritu, ciencia y
metafisica, los cuales suscitan la impresién equivocada
en los lectores de que él mismo era un dualista- no es
exactamente una discontinuidad oposicional. Lo que le in-
teresa a Bergson es la relacién entre ambos. Como escribif
en Las dos fuentes de la moral y la religion:

Hemos hablado en otra ocasiéon de esas lineas de hechos
que tomadas aisladamente no proporcionan sino la di-
reccién de la verdad, porque no van bastante lejos; al
prolongar dos de ellas hasta el punto en que se cortan,
se llegard sin embargo a la verdad misma [...]. Estimamos
que este método de interseccion es el inico que puede
hacer avanzar definitivamente a la metafisica.?’

Por eso Gilles Deleuze comenta en su estudio del berg-
sonismo: “El dualismo es entonces solo un momento, que
debe desembocar en la reconstitucién de un monismo”.*!
Si “monismo” es el término adecuado es una cuestion para
abordar en otro lugar; para nuestro propdsito en este en-
sayo, podemos llamar a esta relacion entre los dos polos
un uno organolégico.22 Porque Bergson concibe las herra-
mientas y los instrumentos como partes de un organismo

20. Henn: Bergson, Las dos fuentes de la moral y la religion, op. cit.,
p- 245; citado también en Gilles Deleuze, El bergsonismo, Buenos Aires,
Cactus, 2017, p. 25.

21. Gilles Deleuze, El bergsonismo, op. cit., p. 25.

22. En el capitulo 2 de Recursivity and Contingency desarrollo el concepto
de “organologia general” en relacién con la filosofia de Bergson. El término
fue acufiado por Georges Canguilhem en su articulo de 1947 “Maquina
y organismo”, en el que considera como precursor de dicho proyecto el
ensayo de Bergson de 1907 La evolucion creadora.
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artificial,”’ y ve en esa mecanizacién una tendencia de
la evolucién de los seres humanos. En vez de percibir la
mecanizacién como una amenaza, deberiamos resituar a
las maquinas dentro de la vida, o dentro de una “mistica”:

Los origenes de esta mecénica son tal vez mas misticos
de lo que pudiera creerse, y no volverd a encontrar su
direccién verdadera, ni rendira servicios proporcionados
a su poder, mas que si la humanidad, a quien ha encor-
vado todavia més sobre la tierra, llega, gracias a ella, a
enderezarse y mirar al cielo.?4

El impetu vital es vida misma y el mecanicismo tiene
que reconocer su origen en él y regresar a la vida. Por
eso Bergson afirma que “la mecanica exigird una misti-
ca”. El mecanicismo queria explicar la vida prescindiendo
de la vida, Bergson quiere devolverlo a un fundamento
mas primordial, y al hacerlo supera las dualidades que
él mismo habia establecido. Volver al impetu vital y al
mundo no significa repetir lo que ya han dicho Bergson
y Heidegger, sino resituar las tecnologias en realidades
mas amplias que el mundo calculable. Nuestra manera de
hablar sobre el progreso desde el siglo XVIII esta marca-
da por el deseo de medir, calcular y dominar. Al mismo
tiempo, hemos sido testigos de catastrofes que pueden sey
concebidas como actos de resistencia de la naturaleza o la
Tierra. Estos no surgieron de errores de calculo, sino de
una mas fundamental “ilusién trascendental” del calculo,
El concepto de lo no-racional que introdujimos en “Limite
y acceso” es una invitacién a pensar mas alla de lo com-
putable, y por consiguiente también a entender cdmo lo
no-racional en cuanto incalculable se articula en el arte
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23. Ver Henri Bergson, Las dos fuentes de la moral y la religién, op. cit.,
p. 296.

24. Thid., p. 297.
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y puede proporcionar un método para reflexionar sobre
otras posibilidades de la computacién.

INTELIGENCIA Y COSMOTECNICA

Me gustaria volver sobre el primero de los epigrafes que
encabezan este ensayo, tomado del articulo fundacional
de Marvin Minsky “Steps Toward Artificial Intelligence”
[Pasos hacia la inteligencia artificial], publicado en 1961.
Antes de delinear su proyecto de investigacion sobre la in-
teligencia, Minsky comenta: “No existe, desde luego, una
teoria de la inteligencia universalmente aceptada; el ana-
lisis que sigue es propio y puede resultar controvertido”.?
Méas que afirmar que no sabemos qué es exactamente la
inteligencia, prefiero entender que Minsky estaba invitan-
donos abiertamente a problematizar e incluso reinventar
el concepto de inteligencia. La inteligencia, en la medida
en que es realizable en un aparato digital, es computable.
£ Qué significa que sea computable? Significa que es recur-
sivamente enumerable. Pero lo recursivamente enumerable
constituye solo un tipo de inteligencia entre varios. 0 mas
precisamente, en el lenguaje de Bergson, es solo una de
las tendencias de la inteligencia.

Es, no obstante, una tendencia técnica en el sentido
que le da a este término André Leroi-Gourhan, porque se
basa en principios para maximizar decisiones racionales y
minimizar influencias contingentes. Esta tendencia téc-
nica sigue y es impulsada por una racionalidad geomé-
trica, lo que para Bergson es también un obsticulo que
la vida debe superar, porque aliena a la inteligencia de
si misma y la hace olvidar su fundamento. Es necesario
impugnar hoy la fantasia de una superinteligencia que
llegaria finalmente a superar a todas las otras y termina-

25, Marvin Minsky, “Steps Toward Artificial Intelligence”, op. cit., p. 8.
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ria ocupando un dia el lugar del Estado. Esta fantasia de
una superinteligencia es la expresién de una forma ex-
trema de computacionalismo, segin la cual el mundo es
calculable y puede ser agotado mediante la computacion.
Al mismo tiempo, representa la forma mas avanzada de
la neutralizaciéon y despolitizacién por medio de 1a tec-
nologia analizada por Carl Schmitt. Nuestra critica no es
meramente ética, en el sentido de un cuidado de las buye-
nas relaciones entre los humanos y entre seres humanos
y no-humanos. Por un lado, no es seguro que sea posible
desmarcarse de una epistemologia humanista tomando
como modelo para la inteligencia artificial a los insectos
u otras formas de vida animal o vegetal. Las plantas y los
mohos pueden proporcionarnos un entendimiento de prin-
cipios organicistas y de esa manera servir de inspiracién
para desarrollar mejores algoritmos, como se hace en la
rama de la informatica conocida como “computacién na-
tural”. Pero esto es basicamente subordinar esas formas de
vida a la calculabilidad. Por otro lado, en lo que concierne
a la inteligencia humana -y aqui tenemos que seguir a
Bergson cuando afirma que la potencia de la inteligencia
humana deriva de su capacidad para inventar herramien-
tas y simbolos inorgénicos-, el ser humano es ante todo
un animal symbolicum en el sentido de Ernst Cassirer, o un
ser técnico segin la definicién de Bernard Stiegler. Los
animales y las plantas pueden no ser menos “inteligentes”
que los humanos, pero claramente emplean muchos menos
simbolos. Definida asi, la inteligencia pertenece al mismo
proceso evolutivo que la hominizacién. Nuestro mundo
es un mundo simbélico, constituido no solo por repre-
sentaciones o esquemas mentales, sino por operaciones y
procesos basados en esas formas simbélicas. Lo que dice
Bergson sobre la mecénica y la mistica no es solo intere-
sante, también reviste una importancia crucial, porque se
niega a ver el mecanismo como una operacion repetitiva
y sin vida. En cambio, quiere encontrar ese “suplemento
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de alma” capaz de devolver el mecanismo a la vida. Este
regreso del mecanismo a la vida tiene su posibilidad en
el mecanismo, como dicen los versos del poema Patmos
de Holderlin que cita Heidegger en “La pregunta por la
técnica”: “Pero donde esta el peligro, crece también lo
que salva”.”®

Ahora bien, ;como funciona este regreso? El vitalismo
bergsoniano tiene una direccién tnica, por lo que debe-
mos explorar también otras vias que prolonguen y vayan
mas alld del pensamiento de Bergson. Esto nos lleva al
punto al que habiamos arribado en “Maquina y ecologia” y
“Limite y acceso”, y nos permite continuar desarrollando
el concepto de tecnodiversidad siguiendo el hilo conduc-
tor de la inteligencia artificial. Tomaremos el pensamiento
chino a modo de ejemplo para indagar en la nocién de
inteligencia y ver cémo funciona en ella lo incalculable,
que es diferente del concepto heideggeriano de mundo y
del impetu vital de Bergson. Queremos enfatizar que este
es solo un ejemplo, puesto que China y Europa representan
solo fracciones de la diversidad que necesitamos pensar.
En chino, el término “inteligencia” suele traducirse como
zhihui [&%] o zhineng [%5'§E]. Zhihui significa literalmen-
te “sabiduria”, mientras que zhineng se refiere a una ca-
pacidad, la capacidad de pensar o actuar de manera inte-
ligente, de usar la razén o de volverse sabio. Inteligencia
no es lo mismo que sabiduria. Sabiduria es algo que suele
atribuirse a los pensadores orientales, jprecisamente por-
que no tienen filosofia! ;Qué significado tiene entonces la
inteligencia en el pensamiento chino?

Cuando el filésofo neoconfuciano contemporaneo
Mou Zongsan (1909-1995) leyé la Critica de la razon pura
de Kant, quedd deslumbrado y tuvo al mismo tiempo una
iluminacién: la razén especulativa que Kant queria limitar

26. Citado en Martin Heidegger, “La prequnta por la técnica”, en
Conferencias y articulos, Barcelona, Ediciones del Serbal, 1994, p. 30.
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era exactamente lo que la filosofia china habia aspirado a
cultivar. En su ambicioso libro Intellectual Intuition and
Chinese Philosophy [Intuicién intelectual y filosofia chi-
na] Mou intenta mostrar que si se siguen las definiciones
sistematicas y los limites que Kant traza a las facultades
del espiritu para fundamentar el conocimiento cientifi-
co, la intuicién intelectual tal como queda excluida del
ambito del conocimiento descxibe una operacién que es
central para el pensamiento chino. En la Critica de la
razén pura, Kant delimita la razén especulativa alején-
dola de la Schwdrmerei [fanatismo] y confinandola en
una tierra “rodeada de un océano vasto y tempestuoso”,?’
Kant distingue dos ambitos: el ambito de los fendmenos,
de todo aquello que es dado en la mtu1c1on sensible y
es objeto de una experiencia posible,? y el ambito del
noimeno, de cosas que son meros objetos del enten-
dimiento y de los que no hay una intuicién sensible.?
La intuicién sensible humana no puede penetrar en el
noimeno, es decir que no puede haber una demostracion
positiva de las entidades nouménicas, por ejemplo, la
cosa en si. En la ética de Kant, el notiimeno es también
el ambito de los postulados de la razén practica, como la
voluntad libre, l1a inmortalidad del alma o la existencia de
Dios. El conocimiento, en la medida en que aspira a una
validez objetiva, tiene que estar basado en la intuicién
sensible (de fenémenos). Claro que siempre es posible
especular sobre aquello que estd més alla de los fendme-
nos, ya que es una capacidad inherente a la libertad hu-
mana, asi como siempre es posible soiiar; pero en la me-
dida en que no hay alli algo que pueda ser fundamentado
como conocimiento, se trata de una mera especulacién y
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27. Immanuel Kant, Critica de la razén pura, Buenos Aires, Colihue, 2007,
p.329 [A235, B295].

28. “Los fenémenos, en la medida en que son pensados como objetos segiin
la unidad de las categorias se llaman phaenomena.” Ibid., p. 343 [A248].
29. Thid., p. 344 [A249, B307].
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como tal queda excluida del conocimiento cientifico. El
notimeno tiene por lo tanto un sentido negativo y solo
puede adquirir un significado positivo si suponemos que
existe una intuicidn intelectual en la que fuera conoci-
do.> Ya en la primera Critica, Kant rechaza la posibilidad
de que los seres humanos posean esta intuicion intelec-
tual e insiste en que toda intuicién humana es intuicién
sensible. La intuicién sensible es la tierra que la razén
tiene para trabajar, y de alejarse de ella, corre peligro de
ahogarse en el océano.

Segtin Mou, la sintesis de confucianismo, taoismo y
budismo que hoy llamamos “pensamiento chino” se carac-
teriza por otorgar un lugar preeminente al cultivo de una
intuicién intelectual capaz de penetrar mas alli de los
fendémenos y unificar lo fenoménico y lo nouménico. Para
Mou, esta intuicion intelectual no es una facultad innata.
Al nacer, el ser humano esta dotado de intuicién sensible,
mas no posee necesariamente intuicién intelectual. Esto
es algo que diferencia a Mou Zongsan de filésofos poskan-
tianos como Schelling (y también Fichte), ya que en la
medida en que la intuicién intelectual necesita ser desa-
rrollada, no puede ser algo dado de antemano y que sirva
de fundamento para la sistematizacién del conocimien-
to. La intuicién intelectual de Mou no es ni puramente a
priori, ni puramente a posteriori. No es puramente a priori
porque no es como la intuicién sensible, que se hereda
como caracteristica de la especie; y no es puramente a
posteriori porque no se desarrolla enteramente a partir de
la experiencia, ya que llegar a poseer una intuicién inte-
lectual distingue a los seres humanos de otros animales.
Figuras ideales como las del sabio para el confucianis-
mo, el zhenren (literalmente, “hombre verdadero”) para el
taoismo y el Buda para el budismo, son todos ejemplos del
cultivo de la intuicién intelectual.

30. Ibid., p. 342 [B307].
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:Pero qué es exactamente esta intuicién intelectual
y como funciona de acuerdo con la lectura que hace Mou
del pensamiento chino? A riesgo de simplificar demasiado,
podemos formularlo de la siguiente manera: la intuicién
intelectual es la razon sintética que entiende la relacién
entre el yo y los otros seres (o el cosmos) desde la pers-
pectiva del sujeto moral, y no del sujeto del conocimien-
to. Sujeto moral y sujeto del conocimiento son dos ten-
dencias del desarrollo humano. El sujeto moral es anterior
al sujeto del conocimiento. Cuando el sujeto del conoci-
miento mira el mundo, quiere entenderlo mediante una
descomposicion analitica; en cambio, cuando el sujeto
moral mira el mundo, ve la interconexion de las cosas en
una inteleccion sintética que busca siempre la unificacién
entre los 6rdenes cosmico y moral. Ese es también el fun-
damento del concepto de cosmotécnica.

;Qué quiere decir esto? En Intellectual Intuition
and Chinese Philosophy [Intuicion intelectual y filosofia
china], pero también su obra mas tardia Phenomenon
and Thing-in-Itself [Fenomeno y cosa en si], Mou Zongsan
intenté mostrar que la intuicion intelectual es fundamen-
tal para el confucianismo, el taoismo y el budismo. Para
Mou, la intuicién intelectual estd asociada a la creacién
(por ejemplo, en la cosmogonia) y a la metafisica moral
(diferente de la metafisica de la moral de Kant, que se
basa en las facultades cognoscitivas del sujeto). Mou apo-
ya su tesis en textos chinos clasicos, sobre todo neocon-
fucianos, como las obras de Zhang Zai. Zhang Zai es un
pensador del siglo XI que es conocido por su cosmogonia
moral basada en una elaborada teoria del gi (energia, li-
teralmente “gas”). Vale la pena detenerse en un pasaje
citado por Mou:
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El resplandor del cielo no es més resplandeciente que el
sol; cuando uno lo mira, no sabe cuan lejos esta. El ruido
del cielo no es mas fuerte que el trueno; cuando uno lo
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oye, no sabe cudn lejos estd. La infinitud del cielo no es
mayor que el gran vacio [tai xu], por eso el corazén [xin]
conoce el contorno del cielo sin explorar sus limites.

Mou comenta que las primeras dos oraciones se refie-
ren a la posibilidad de conocer mediante la intuicién sen-
sible y el entendimiento. La tercera, en cambio, insinia
la posibilidad de que el corazon conozca cosas que estan
més alla de los fendmenos. Para Mou, esta capacidad del
corazén [xin] de “conocer el contorno del cielo” es preci-
samente la intuicion intelectual: no se refiere a un conoci-
miento basado en intuiciones sensibles y determinado por
el entendimiento, sino a una iluminacién plena, que bro-
ta del “cheng ming del xin moral universal, omnipresen-
te e infinito”.?? En esta iluminacién plena, el ser aparece
como cosa en si en vez de como objeto de conocimiento.
Cheng ming, que significa literalmente “sinceridad e inte-
ligencia”, es un término que viene del clasico confuciano
Zhongyong [La doctrina del medio].>® Segiin Zhang Zai, “el

31, “KZMKARA, HHEBEZ, FHHSNBHh, KZ#F
BHARER, ¥HEEZ, ¥ mEEMEZEN, KZRBERKRK
&, sebxnBiz, HFEHMih, 7 Citado en Mou Zongsan, Intellectual
Intuition and Chinese Philosophy (8#)iEL B4 BT 4:), Taipéi, Taiwan
Commercial Press, 2006, p. 184. Tomo la traduccién de tai xu como “gran
vacio” de Sebastian Billioud. Ver Sebastian Billioud, Thinking through
Confucian Modernity: A Study of Mou Zongsan's Moral Metaphysics, Leiden,
Bill, 2011, p. 78.

32. i@, W, —MERHEE LZBPFTEHMRBZH, " Mou
Zongsan, Intellectual Intuition and Chinese Philosophy, op. cit., p. 186.
33. En el texto canénico Zhong yong (de autoria y fecha desconocidas),
se lee: “MEFRZEh, WrH, AZEt;EH B, #HAzt ] B
WA, HzM A, A%, BRIBE, BAIER, ”: “La sinceridad
es el camino del cielo. El logro de la sinceridad es el camino del hombre.
[...] Cuando la inteligencia surge de la sinceridad, debe ser atribuida
a la naturaleza; cuando la sinceridad surge de la inteligencia, debe ser
atribuida a la instruccién. Pero dada la inteligencia, habra sinceridad; y
dada la sinceridad, habra inteligencia”. [Traducido de la versién inglesa de
James Legge (1893), ligeramente modificada por el autor. Disponible en
www.esperer-isshoni.info/spip.php?article66. N. del T.]
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conocimiento del cheng ming alcanza el liangzhi [concien-
cia moral] del cielo, y es completamente diferente del co-
nocimiento por medio del ver y el oir”.** El conocimiento
basado en la intuicién intelectual resulta asi caracteristi-
co de la filosofia china y de su metafisica moral.

Podemos referirnos también a un pasaje del Xici, uno

de los mas importantes comentarios al I Ching o “Libro de
las mutaciones”, que también cita Mou Zongsan. Alli se lee:
“¥i es no pensar y no hacer, es silencio sin movimiento. Sin

embargo, cuando se lo pone en practica, siente y conecta el
universo entero”.® Yi tiene tres sentidos: no-cambio (=5,
buyi], cambio [£5}, bianyi] y simplicidad [{fi5, jianyi).
Comentando el pasaje que sigue a este, en el que se discute
el uso de caparazones de tortugas y tallos de milenramas
para fines adivinatorios, Mou escribe:

Aungque el caparazon de tortuga o los tallos de milenrama
carecen de pensamiento, cuando se trabaja sobre ellos
y se les hace una pregunta, conocen el mundo entero,
[...] Sentir para conocer el mundo es como sentir todo el
cosmos. La idea de sentir todo el cosmos ha sido expre-
sada con la mayor solidez en el confucianismo anterior q
la dinastia Qin. Esto es que lo que Kant llamé intuicign

intelectual.36
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Mou equipara asi esta capac:dad de sentir con lo que
Kant llama intuicién intelectual.’” Seria necesario hacer

34, “IIATT N TH R B HERA RN B “ Mou Zongsan, Intellectual
Intuition and Chinese Philosophy, op. cit., p. 188,

35, “SaEE, EAN, WATH), BMBBARTZH."

3. “ERSHAREE, EHOGER, FEOGEFCHTR K-
R, IR AT PR SRHEAORER, E—BRBR T2, (...] FIOVEmZER
Tz, ERER—BLE, FELTH, RILTHIERSE
BIEZBA KR, EMELRFEENRL Intellectual intuition,” Mou
Zongsan, “Lectures on Zhou Yi” ( (/& 5 &z#4) ), en The Collected Works
of Mou Zongsan, vol. 31, Taipéi, Linking Books, 2003, p. 137.

37. Ver también ibid., p. 141.
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algunas salvedades, pero podemos decir que Mou intuye
que existe una forma de conocimiento que va mas alla de
los fenémenos y que este conocimiento es la fuente de la
moral. Porque la moral no puede fundarse en la analitica,
ya que seria una mera axiomatizacién de lo que tiene para
decir hoy la ética de la tecnologia. Sin embargo, cuando
hablamos de una ética de la tecnologia, estamos presupo-
niendo un sujeto de conocimiento y una forma de razo-
namiento especificos, es decir que damos por sentada ya
determinada normatividad. En vez de axiomatizar la mo-
ral, necesitamos volver sobre una variedad de diferentes
modos de conocimiento que los ingenieros e investigado-
res que trabajan sobre la inteligencia artificial aiin no han
tomado en consideracién.

Si Mou Zongsan tiene razon y en el nicleo del pensa-
miento chino hay una forma de intuicién intelectual, y
no un razonamiento analitico, esto acarrea una diferen-
cia fundamental para la definicién de inteligencia. Esta
diferencia contribuye a la tecnodiversidad del desarrollo
tecnoldgico futuro. Esto no quiere decir que la inteligen-
cia artificial deba proponerse implementar la intuicién in-
telectual -aunque seria un experimento interesante, que
podria sefialar el camino hacia una auténtica singularidad
tecnoldgica o “explosién de inteligencia” (imaginense una
maquina capaz de producir lo que intuye)-. En cambio,
la breve investigacién que hemos llevado a cabo aqui es
un intento de mostrar que la inteligencia no se limita al
calculo o al andlisis de lo fenoménico, y que su defini-
cién, ademas de incluir su medio o soporte técnico, tie-
ne que ser ampliada en dos sentidos. En primer ltugar, la
inteligencia debe ser resituada dentro de realidades mas
amplias que excedan la racionalidad pura y tomen en con-
sideracion lo no-racional. En sequndo lugar, es necesario
comprender a la inteligencia junto con su soporte simbé-
lico, en vez de excluir a los simbolos de la inteligencia o
considerarlos secundarios (como sucede a menudo cuando
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se piensa que es posible “extraer” simplemente modelos
de inteligencia de los insectos o de organismos como los
mohos mucilaginosos).*® El desafio de la inteligencia ar-
tificial no es construir una superinteligencia, sino hacer
posible una noodiversidad. Y para que sea posible una
noodiversidad, necesitamos desarrollar una tecnodiversi-
dad. Es alli donde la cosmotécnica se diferencia del “giro
ontoldgico” (que mira a la naturaleza desde la perspecti-
va de maltiples culturas) y del naturalismo politico (que
mira a la cultura desde la perspectiva de una naturaleza
organicista), porque sostenemos la hipétesis de que es
necesario y urgente desarrollar una tecnodiversidad como
orientacion hacia el futuro y como politica de descoloni-
zacion. Es al mismo tiempo una tarea de reconstruccién
de las historias de cosmotécnicas que han sido oscurecidas
por la bisqueda de una historia universal de la tecnologia
(v de una historia universal de la humanidad), y un lla-
mado a la experimentacion en el arte y la tecnologia del
futuro. Para que esos experimentos sean posibles, seran
necesarias nuevas disciplinas y nuevas instituciones dedi-
cadas al estudio del arte, la tecnologia y la filosofia. Por el
momento, carecemos de tales disciplinas e instituciones;
precisamente por esta carencia tendremos que atrevernos
a pensar y actuar juntos.

<>

38. Sobre la funcién de los simbolos (o memoria artificial) en la cognicién,
algo que Kant desatendi6 expresamente, ver Bernard Stiegler, Technics and

Time, 3: Cinematic Time and the Question of Malaise, Stanford, Stanford
University Press, 2010.
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Nuestra civilizacién, basada en el pensamiento europeo ilustrado, exige
hoy una fragmentacién y diversificacion. La globalizacion fue un proceso
de colonizacién tecnolégica y de sincronizacion que hizo converger
diferentes temporalidades historicas en un tnico eje definido por la
secuencia Premodernidad-Modernidad-Posmodernidad-Apocalipsis. Los
problemas que acarrea esta cultura monotécnica, que prioriza formas
especificas del conocimiento vinculadas al deseo de medir, calcular
y dominar, estan llevando al agotamiento de los recursos naturales,
la degradacion de la vida sobre la Tierra y la destruccién del
medioambiente. Fragmentar este futuro que se presenta hoy como
inevitable no supone oponerse a la inteligencia artificial o el
aprendizaje automatico. Tampoco volver el tiempo atrds. En todo
" caso lo que busca es escapar de la fantasia transhumanista que
subordina a los otros seres a los términos de su propio destino y
proponer una nueva agenda y una nueva imaginacion tecnoldgica que
abran paso a diferentes dinamicas entre lo humano y lo no-humano.

¢Pero es posible afrontar este desafio sin pretender restaurar una
naturaleza perdida? ;Qué aportes podrian hacer una cosmovision
amazonica, confuciana o maya que nos permitan desviarnos del eje
temporal global sin que esto implique caer en el tradicionalismo? Para
el filosofo Yuk Hui no existe un Gnico patrén tecnolégico universal
respecto del cual algunos paises y culturas estarian mas avanzados
o relegados, sino miltiples cosmotécnicas que expresan diferentes
modos de sentir y ordenar la experiencia. La recuperacion de esa
tecnodiversidad histéricamente trazable y atin productiva es una tarea
crucial si queremos poner en cuestion los supuestos ontolégicos y
epistemoldgicos de la tecnologia moderna y resituarla en realidades
mas amplias que el mundo calculable. En estas paginas, Hui analiza la
modernizaci6n hiperrapida de China como un caso paradigmatico de
colonizacién tecnolégica, a partir del cual el razonamiento analitico
eclips6 otras formas de conocimiento intuitivo capaces de penetrar
mas alla de los fenémenos y unificar los 6rdenes césmico y moral.

s s N

72987162289

FRAGHENTER EL l—UHlnu

!ll\ll”"!ll' I lllih
3718635



