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1. INTRODUCCION

El pliegue es la subjetivacion. El pliegue produce la subjetividad.
El ser del sujeto, o la subjetividad, es el plegamiento del afuera.
Deleuze, Gilles, La subjetivacion

I

Esta investigacion se propone analizar la narrativa chilena contemporanea desde la
perspectiva de los conceptos de subjetivacion y fuga. El concepto de subjetivacion, segin
Berardi (2017) y Lazzarato (2018), es indisociable de lo que Deleuze y Guattari llaman
ritornelo, esto es, el proceso creativo de vinculacion de la mente y el espacio vital que,
oscilando entre el pensamiento y las circunstancias vitales, crea un ritmo a-significante que
ayuda a los seres a orientarse en el mundo e imprime en estos una marca diferencial, distintiva
e irrepetible, que seria la subjetividad. Asi comprendida, la subjetivacion es un proceso de
creacion tendiente hacia la heterogeneidad y que no es exclusivo de los seres humanos,
porque

incluso en la vida mineral o biologica podemos observar un repliegue sobre si de la
fuerza que constituye lo esencial del proceso de constitucion del individuo. Del
encuentro entre corrientes diferentes, se forma un ritornelo, un remolino, un pliegue de
la fuerza que, en lugar de propagarse y multiplicarse, se envuelve sobre si misma. La
fuerza reflejada y replegada sobre si impide la progressio in infinitum de la repeticion,
y desarrolla la organizacion, la caracterizacion y la diferenciacion del individuo
(Lazzarato, 2018: 132).

La operacion por la cual se constituye una subjetividad, Deleuze (2015) la denomina
pliegue: es preciso arrancarse de la muerte formando un pliegue, plegar el afuera donde ya
no se respira, donde ya no se vive, para formar una interioridad, un adentro, pero también
una memoria que seria, de hecho, el otro nombre de la subjetividad. Es posible equiparar la
subjetividad y la memoria a un pliegue, porque conseguimos una subjetividad y una memoria
cuando los flujos se enrollan sobre si mismos y consigue retenerse algo. Ese adentro
producido por el plegado de la fuerza es la subjetividad, y los modos de plegar la fuerza son
modos de subjetivacion, es decir, creacion de modos de existencia. Es preciso considerar,
segin consignan Berardi (2017), Lazzarato (2018) y Braidotti (2009), que esta primera
concepcion de la subjetividad, sobre la cual volveremos a lo largo de este trabajo, deriva del

intento de formular unos fundamentos filosoficos antiesencialistas y posthumanistas que



expliquen la construccion de la subjetividad, al margen de la concepcion de individuo
concebido por el humanismo, el liberalismo y el utilitarismo.

Pero también la subjetivacion es un fendmeno que ocurre en dos niveles: este
concepto, por un lado, remite a la creacion de la identidad personal, e/ yo signado por la
unidad nominal de los nombres propios, que efectia este plegamiento de la fuerza sobre si
misma; y, por otro lado, este comporta la creacion de las identidades colectivas o ritornelos
sociales, en palabras de Lazzarato (2018), que producen lo que designamos usualmente
mediante los conceptos de nacion o pueblo. A la manera de una proyeccion hologramatica
de la relacion que sostenemos con nuestro cuerpo, las comunidades politicas se piensan y
gobiernan a si mismas teniendo como referencia la concepcion orgéanica y psicofisica de la
subjetividad. Las metéaforas biologicas y corporales, como constata Sloterdijk (2006b), han
sido ampliamente utilizadas en la historia del pensamiento occidental por los primeros
pueblos con Estado para procesar las oscuridades de la coexistencia, en miras a posibilitar la
salvacion de la cosa publica y la recuperacion de la concordia, mediante la estrategia retorica
de una comparacion entre la comunidad y el organismo donde, aun frente a la multitud
rebelde y la evidencia de una fractura irreconciliable, la comunidad pueda ser aprehendida
bajo la trampa figurativa de la unidad corporal y la organizacion jerarquica de sus diversos
apéndices.

Como el lector podra intuir, esta discusion hunde sus raices en la antigiiedad. Los
egipcios y los griegos antiguos ya pensaban el ser como un compuesto psicofisico, es decir,
regido por una estructura ontologica que divide y jerarquiza las relaciones entre el cuerpo y
el alma; aquel otro cuerpo, el cuerpo interior, ausente, invisible, para recurrir a los términos
Torras (2012), y cuya importancia en la tradicion del pensamiento occidental pareciera
eclipsar desde siempre la materialidad del primero. Los cristianos profundizaron esta
concepcion hasta el paroxismo, supeditando la existencia material al plano metafisico, y
pensando al ser humano en una encrucijada, entre Dios, cuya consecucion coincide con el fin
de la carne y del tiempo histérico, y la perpetuacion del orden revelado de las formas
sustanciales, y lo demoniaco que, por el contrario, se corresponde con la temporalidad
historica y el devenir que subvierte dicho orden. En la tradicién del pensamiento occidental,
mientras el cuerpo o la carne se encuentra suscrita a la temporalidad y, por tanto, a los

accidentes que la desfiguran hasta lo irreconocible, por el contrario, las sustancias



corresponden a lo que pervive mas alla de toda existencia singular y que se alcanza mediante
un trabajo perpetuo e incansable de los individuos y las sociedades sobre si mismas, o bien,
mediante un proceso de transferencia genealdgica, que Sloterdijk (2002) llama e/ arte de la
repeticion, que da continuidad en el tiempo a los codigos sociales y patrones culturales.

A partir del estudio de esta tradicion, Agamben (2006) acuiia el concepto de maquina
antropogenica, la cual remite al conjunto de técnicas que verifican la ausencia en el hombre
de una naturaleza que, sin embargo, paraddjicamente, les es propia, a saber, lo animal, para
producir, sobre y por oposicion al soporte material de la existencia, es decir, el cuerpo, unas
formas, el hombre, o bien, la mujer. Este problema constituye un aspecto central en esta
investigacion: la subjetividad se pliega o dobla, para ser més que si misma, para dominar o
separarse de su soporte material, pero el cuerpo y la vida en general funcionan al margen de
esta cesura. Desde la perspectiva de la matriz tedrica que fundamenta este trabajo, la vida se
encuentra sitiada por una vision sustancializadora, que busca conjurar los violentos estertores
de los cuerpos y hacer coincidir el lenguaje y la naturaleza, la gramatica y la vida, las palabras
y las cosas. Esto es lo que Deleuze (2008) llama el pensamiento del ser, que seria el
imperativo sociopolitico de la realizacion de las formas sustanciales, en nombre de las cuales
se nos dan toda clase de ordenes y se nos juzga en concordancia con nuestro grado de
proximidad o lejania en relacion con ellas. La subjetivacion cifie el cuerpo o la carne, siempre
tendiente al exceso animal, a las formas sustanciales, pero sucede que estas ultimas nunca
estan dadas por si mismas y, mas bien, se encuentran siempre en vias de consecucion.

Las religiones son el paradigma del pensamiento del ser. Segiin apunta Agamben
(2005), la religion se define por constituir y proteger un pliegue, cesura o reparticion
primigenia entre lo divino y lo profano, por sustraer, mediante la consagracion, las personas,
las uniones, las cosas, los lugares y los animales de la esfera del derecho del hombre. Esta
distribucion es siempre el efecto de un acto fundacional que, segiin plantea Lapoujade (2016),
sustrae a la comunidad y a los individuos la posibilidad de dirimir en torno a la idoneidad o
pertinencia de estos pliegues, cesuras o clivajes, en el sentido de que estas formas sustanciales
no pueden ser afirmadas o rechazadas por la comunidad, ya que estas, mas bien, son el efecto
de un juicio repartidor de las identidades de las cosas, que nos remonta a un tiempo siempre
anterior a toda memoria individual y que determina los términos con que dicha memoria se

percibe a si misma, a los otros y a la vida en general. Se nos exige continuamente pensar y



pensarnos en correspondencia a determinadas formas sustanciales, a actualizar y afirmar la
reparticion convenida de las identidades, a sustantivar lo multiple para integrar lo pequefio,
lo disgregado y lo heterogéneo, en lo grande, lo total y lo univoco.

Si bien puede parecer que este problema nos retrotrae a una discusion antigua y
superada, su contingencia es todavia patente. Por ejemplo, los discursos de odio en contra de
las minorias sexuales, raciales o la inmigracion, tienden invocar las formas sustanciales de
los cuerpos y los pueblos, para asi conjurar las alianzas y mezclas que se construyen en el
plano de la existencia material. Invocamos la esencia de las cosas para replegar una discusion
o problema hasta el grado cero de la ideologia, con el objetivo de impugnar y conjurar una
dimension de la realidad o una accién de los seres que no se corresponde o erosiona las
formas sustanciales a las cuales deberian cefiirse. De modo que esta discusion es
politicamente relevante porque, como destaca Nancy (2001), e/ pensamiento del ser es el
principal obstaculo para crear un pensamiento de la comunidad, en el sentido de que este
desplaza la apremiante necesidad de pensar la comunidad del ser o la existencia, en provecho
de pensar la esencia de la comunidad. A contrapelo de la moral que confronta a los seres con
el problema de realizar sus respectivas formas sustanciales, nosotros seguimos la ética
deleuziana, segtn el cual las cosas no se definen por lo que son, sino por lo que pueden, por
las acciones y pasiones de las que algo es capaz, por los grados o umbrales de potencias que
son capaces de alcanzar.

En la recepcion que Deleuze (2015, 2017a) hace de los estudios de Foucault, este
recurre a los binomios saber y poder, archivo y diagrama para abordar esta discusion. Deleuze
(2017a) introduce el concepto de diagrama, cuando responde, en el capitulo homénimo, a la
pregunta “;Qué quiere decir que el poder es una relacion de fuerzas?” (2017a: 65). El
diagrama es un campo de manejo de una multiplicidad molecular de fuerzas en relacion, o
bien la puesta en relacion de materias no formadas o desnudas (los cuerpos) con funciones
no formalizadas (una accion cualquiera). Este concepto es empleado para poner de relieve el
cardcter transcualitativo del poder, esto es, que atraviesa las cualidades, solo retiene materia
no formada, materia no cualificada, materia desnuda, es decir, sin subjetivar. Si el poder es
diagramatico y concierne “la relacion de una materia no formada y funciones no
formalizadas” (Deleuze, 2017a: 78), por su parte, el saber corresponde al ambito de lo

estratificado y lo archivistico, de lo que permanece en equilibrio, ya que este trabaja sobre
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las materias formadas o formas sustanciales, y con funciones formalizadas, es decir, con
acciones que remiten a unos fines, a saber, el fin de producir unas formas determinadas de la
subjetividad. Por ejemplo, la materia desnuda del individuo, el cuerpo, pasa a lo largo de su
trayectoria vital por diversas funciones formalizadas, del tipo corregir, disciplinar, hacer
trabajar, genderizar, que lo constituyen como una materia formada, del tipo, el escolar, el
prisionero, el obrero, el hombre o la mujer, etc.

En definitiva, el poder es diagramdtico, en cuanto que exposicion de un conjunto de
relaciones de fuerzas, en el que se ha repartido desigualmente el poder de afectar y de ser
afectado, y en el que se pone en relacion materias no formadas y funciones no formalizadas.
Cuando Deleuze afirma, a proposito de esta misma discusion, que el poder es “el elemento
no estratificado” (2017a: 71), lo hace pensando en su relacion con el saber, en tanto que arte
de manejar las formas sustanciales o comunes. Dos son las formas bajo las cuales aparece el
saber: “produccion de enunciados y produccion de luz. El saber es luz no menos que
lenguaje” (Deleuze, 2014: 47; énfasis anadido). El poder no cesa de integrarse en el saber, o
bien, las estrategias de fuerzas no cesan de integrarse en formas estratificadas, creando
convergencias entre el campo de lo visible, de la luz, y de lo enunciable, del lenguaje, cuya
alianza construye lo comuin. Mientras las formas siempre pertenecen al archivo del saber,
porque lo que estd formado estd siempre ya archivado, las fuerzas, siempre en devenir, en un
permanente proceso de transformacion, son objeto de un diagrama del poder que determina
lo posible.

Las instituciones, tal como las comprendemos hoy dia, son el lugar privilegiado de
encuentro del poder y el saber, del diagrama y el archivo, porque estas definen el destino de
las subjetividades poniendo en interaccion a los cuerpos con el arte de hacer ver y hacer
hablar, ya que el poder en si mismo es ciego y mudo, “no ve él mismo, muestra; no habla él
mismo, fuerza a hablar” (Deleuze, 2017a: 179). Ahora bien, el poder no es tributario de las
instituciones, porque este se despliega en el cuerpo social a través de lo que Foucault llama
dispositivo, esto es,

un conjunto decididamente heterogéneo que comprende, discursos, instituciones,
instalaciones arquitectonicas, decisiones reglamentarias, leyes, medidas administrativas,
enunciados cientificos, proposiciones filosoficas, morales y filantropicas (...) El
dispositivo es la red que se establece entre estos elementos (...) una especie —por asi
decir- de formacion que en un determinado momento histérico tuvo como funcion
esencial responder a una urgencia. (...) He dicho que el dispositivo es de naturaleza
esencialmente estratégica, ello implica que se trata de una cierta manipulacion de
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relaciones de fuerza, de una intervencion racional y convenida en las relaciones de
fuerza, sea para desarrollarlas en una determinada direccion, sea para bloquearlas o para
estabilizarlas y utilizarlas. El dispositivo siempre esta inscripto en un juego de poder,
pero también siempre esta ligado a los limites del saber que derivan de él y, en la misma
medida, lo condicionan. El dispositivo es esto: un conjunto de estrategias de relaciones
de fuerza que condicionan ciertos tipos de saber y son condicionados por ellas (Cit. en
Agamben, 2014: 7).
Agamben (2014), quien extrae esta definicion de la obra de Foucault, rastrea la herencia

teoldgica de este concepto hasta la palabra oikonomia con que los griegos designaron el
conjunto de praxis, saberes, medidas e instituciones cuyo fin es gestionar, controlar y orientar
en un sentido que se pretende util, los comportamientos, los gestos y los pensamientos de los
individuos; y que, por su parte, los padres de la iglesia cristiana tradujeron como dispositio,
que en la teologia se emplea para designar el gobierno salvifico del mundo, el modo en que
se “articula en Dios el ser y la praxis, la naturaleza o la esencia y la operacion a través de la
cual ¢l administra y gobierna el mundo de las criaturas” (2014: 16).

En concordancia con la lectura que hace Deleuze sobre Foucault, Agamben (2014)
propone una particion general de lo existente en dos grandes conjuntos: por una parte, la
ontologia de las criaturas, es decir, el conjunto que agrupa a todos los seres vivientes, y, por
otra, los dispositivos que conjugan el archivo y el diagrama, el saber y el poder, para
capturarlas y guiarlas hacia el bien, para orientar, determinar, interceptar, modelar, controlar
y asegurar los gestos, las conductas, las opiniones y los discursos de los individuos; de modo
que los dispositivos no solo integran las instituciones, cuya conexion con el poder es mas
evidente, sino que también, la escritura, la literatura y la filosofia, es decir, el lenguaje mismo.
De la captura de lo existente por parte de los dispositivos, se produce un tercer elemento
correspondiente a la subjetividad que es el resultado de “las relaciones y, por asi decir, del
cuerpo a cuerpo entre los vivientes y los dispositivos” (Agamben, 2014: 18), ya que los
dispositivos siempre implican “un proceso de subjetivacion, es decir, deben producir su
sujeto” (2014: 16; énfasis afiadido).

En la actualidad apreciamos una proliferacion y diversificacion explosiva de los
dispositivos de produccion de la subjetividad en virtud de la necesidad de suplementar
técnicamente la existencia. Paul B. Preciado constata en sus estudios que en las ultimas
décadas ha emergido toda una nueva generacion de técnicas de gobierno de lo vivo que, junto
con ofrecer libertades y abrir opciones existenciales derivadas de sus usos, poseen la

inquietante facultad de integrarse imperceptible y comodamente a la vida cotidiana de sus
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usuarios, al punto de conformar entre si una amalgama, donde la frontera entre lo humano y
lo técnico se difumina. Pese a que es imposible vislumbrar los alcances de la revolucion
tecnoldgica de las ultimas décadas, todo un campo de investigacion se abre en torno a la
relacién entre estas y los cuerpos. En el estudio de la amalgama que vida y técnica
constituyen, se cifra la posibilidad de ingresar en el campo de lo que Guattari y Rolnik (2006)
llaman economia subjetiva, esto es, el dispositivo que realiza un cribaje en los modos de
subjetivacion, “hac[iendo] pasar la singularidad de las diferentes maneras de existir por un
solo y mismo cuadro de referencia identificable” (Guattari y Rolnik, 2006: 86).

Sin embargo, no existe quien pueda resistir entregarse a la increible impresion que
suscita aquella fuerza de naturaleza desconocida, los afectos, capaces de desestabilizar las
categorias psicologicas mas arraigadas. Es preciso no confundir este concepto con los
sentimientos, ya que mientas estos ltimos arraigan la subjetividad a una identidad personal,
los afectos apelan a la efectuacion de lo que Deleuze y Guattari (2002) describen como una
potencia, una descarga rapida de emociones innominables, devenires que atraviesan el cuerpo
como flechas, fendémenos de borde, alucinaciones de la experiencia sensible, que
desencadenan y hacen vacilar la unidad del yo. Esta tesis no toma los procesos de
subjetivacion como su eje conductor, aunque nos veamos forzados a pasar continuamente
sobre estos, sino que, mas bien, todo lo contrario, a saber, el movimiento que
denominaremos, siguiendo a estos pensadores, como [linea de fuga, el cual estd
intrinsecamente ligado a estos afectos. Si tomamos este concepto en un sentido amplio y
desglosamos su campo semantico, un primer significado de la fuga es el que sustenta la
investigacion de Antonio Pau titulada Manual de escapologia (2019). En este texto, Pau
(2019) se ocupa de las expresiones literarias e iconograficas de la huida en cuanto patron de
conducta que responde a la necesidad de escapar de un espacio hostil o perjudicial, para
alejarse de este y refugiarse en entornos mas propicios.

La huida comprendida en estos términos tendria lugar en dos fases: la fase estatica de
la apetencia o el impulso, donde, cautivo en el entorno hostil, el individuo cultiva el anhelo
de la huida; y la fase dindmica de la consumaciéon de la huida, que se abre como un
heterogéneo abanico de trayectorias, siempre susceptibles de variaciones e interrupciones.
Desde esta perspectiva, la huida implica desasirse, distanciarse, soltarse de si mismo frente a

la adversidad que se presenta inalterable, en miras a alcanzar el sosiego o la felicidad. Asi
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concebida, una linea de fuga integra comportamientos que van desde el suicidio, el consumo
de drogas y la elusion de los compromisos contraidos con la comunidad; hasta aquellas que
se desarrollan en el seno de diversas tradiciones espirituales, como pueden ser los ejemplos
recuperados por Pau de la ataraxia estoica, que es el estado de plenitud y tranquilidad que se
alcanza tras la consecucion del gobierno de si, y la fuga saeculi cristiana, que constituye la
prueba mas elocuente de la capacidad de sacrificio y negacién de si requerida para la
contemplacion de Dios. Sin embargo, estos dos tltimos ejemplos evidencian que la huida
puede coincidir con el pliegue subjetivo y el concepto de un sujeto soberano. Por tanto, este
primer significado de la fuga como huida de mundo no puede satisfacernos, ya que esta, por
si sola, no es garantia de haber escapado a la subjetividad, de haber alcanzado el afuera, sino
que, al contrario, esta puede erigirse como la evidencia mas excelsa de la consecucion del
gobierno y la negacion de si.

En efecto, segin Deleuze y Guattari (2002) la huida no garantiza que hayamos
emprendido una linea de fuga, porque en esta podemos reencontrar todo aquello de lo que se
ha huido. Por lo tanto, a diferencia de Pau, entenderemos por linea de fuga, en primer lugar,
a un ser, elemento o accion cualquiera que afecta a un sistema impidiendo su homogeneidad
y unificacion, por lo que este concepto, lejos de implicar inicamente un desplazamiento, o
bien, una huida lisa y llana de la adversidad, equivale a un hacer huir, “hacer huir un sistema
como se agujerea un tubo” (Deleuze y Parnet, 1997: 45). Para efectos de nuestro problema
de investigacion, la linea fuga sefiala lo que desorganiza o arrastra a su catastrofe el proceso
de subjetivacion y la estructura ontologica de la subjetividad. Podemos estar seguros de
contemplar una fuga cuando se traicionan las fuerzas estables que retienen a los cuerpos en
los contornos de una subjetividad soberana y unificada, como, por ejemplo, el sentido de
pertenencia genealdgica o nacional. En una linea de fuga siempre encontramos una traicion,
a un traidor, que no es lo equivalente a una trampa, a ser un tramposo, donde hay una
preocupacion por el porvenir, una ruptura de las normas, pero en miras a conquistar un futuro
prometedor. En una linea de fuga se traiciona el sexo, la raza, la clase, la lengua, toda la
constelacion de formas sustanciales que se cifien a los cuerpos, para asi, mas ligeros de peso,
sin pasado ni futuro, los cuerpos puedan efectuar agenciamientos o conjunciones que amplian

sus potencias e inutilizan el poder sustancializador del lenguaje significante.
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Como queda en evidencia en esta breve exposicion, en la cual maés tarde
profundizaremos, la linea de fuga segrega “una extrafia desesperacion, como un olor a muerte
o a inmolacién, como un estado de guerra del que se sale destruido” (Deleuze y Guattari,
2002: 232), por lo que estos pensadores se preguntan: “; Por qué la linea de fuga es una guerra
en la que hay tanto riesgo de salir derrotado, destruido, tras haber destruido todo aquello que
uno era capaz de destruir?” (idem). Si bien esta puede conllevar un proceso autodestructivo,
en cuanto que arrastra a la subjetividad hacia experimentaciones en el limite de lo vivible que
la arrancan de si misma, esta también remite a un proceso creativo y afirmativo, por el cual
un cuerpo consigue franquear sus formaciones subjetivas que son fuente de sufrimiento, para
permitirle construir y acoplarse con otros, creando agenciamientos o conjunciones, en miras
a ver colmadas sus potencias. Sin embargo, de esta exposicion no debe desprenderse que una
linea de fuga responde a un anhelo subjetivo, porque lo que esta hace es liberar la vida de la
existencia privatizada y de los significantes que mortifican el cuerpo. Quien piense que este
concepto apela a la libertad concebida por el liberalismo se equivoca, puesto que esta
discusion incluso es afin con el materialismo marxista que propone como un horizonte ético
y politico la necesidad de franquear nuestras formas constituidas, porque solo se puede
superar la alienacion saliendo de si mismo y de lo que nos enraiza en una identidad.

Al respecto, las palabras de Blanchot son elocuentes:

Todo aquello que arraiga a los hombres mediante los valores, los sentimientos, en un
tiempo, en una historia, en un lenguaje, es el principio de alienacion que constituye al
hombre como privilegiado tal cual es (...), que lo encierra en su complacencia de su
realidad y le lleva a proponerla como ejemplo o imponerla como afirmacion
conquistadora. Marx dijo con una fuerza tranquila: el fin de la alienaciéon no empieza
mas que cuando el hombre acepta salir de si mismo (de todo aquello que instituye como
interioridad); salir de la religion, de la familia, del Estado. La llamada al-afuera, un
afuera que no sea ni otro mundo ni un transmundo: no hay otro movimiento que pueda
oponerse a todas las formas de patriotismo, cualesquiera que estas sean (Blanchot, 2010:
155).
Asimismo, tampoco debe comprenderse que la relacion entre una linea de fuga y las

formaciones sociales, psiquicas u organicas sea de antagonismo u oposicion, porque, como
senala Pardo (2014), toda formacion social, mas que por sus contradicciones internas, se
define por las lineas de fuga que traza, es decir, por todos aquellos puntos donde el adentro
se conecta con el afuera, donde se hace una componenda, agenciamiento o conjuncion, por
lo que, incluso, seglin este autor, el proposito de la filosofia politica es detectar estas salidas.

Lo mismo podriamos decir en relacion con la gramatica y la literatura: mientras la gramatica
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traza la linea de segmentacion dura de la lengua, la literatura moderna, por el contrario, traza
la linea de fuga de la misma al arrastrarla hacia lo asignificante, lo agramatical, sin perjuicio
de que esta también pueda ser empleada, como en el caso de la literatura hispanoamericana

del siglo XIX, para colaborar, por ejemplo, en la construccion de una identidad nacional.

II

Segun Agamben (2008), es en la poesia donde el lenguaje abole y supera al yo, porque
lo que habla en la poesia no es el sujeto del lenguaje, porque esta hace de la alienacion la
condicién normal de su acto de habla, esto es, donde no habla el Yo, ya que el hablante lirico
recibe su palabra de otro lugar, de un afuera al que cominmente se le denomina inspiracion.
Sin embargo, es en la narracion, en la novela y el cuento, donde encontramos, en todo su
esplendor y dificultad, el movimiento de la traicién que es, en definitiva, el problema que nos
compete: “El traidor es el personaje esencial de la novela, el héroe” (Deleuze y Parnet, 1997:
51). Como plantea Bajtin en Teoria y estética de la novela (1989), los géneros literarios en
prosa se forman historicamente alrededor de corrientes descentralizadoras, que van a
contrapelo de las tendencias unificadoras de la vida de la lengua, como lo son la gramatica,
la filosofia del lenguaje y la estilistica y, anade Foucault, el discurso filoldgico y lingiiistico.
La novela, sensible a los cambios de las sociedades, hace confluir una multiplicidad de
codigos, elementos plurilingiiisticos, polifonicos y dialdgicos, que liberan el universo
ideologico verbal del lenguaje unico que se impone al pluralismo real, segun el proposito de
conseguir una comunicacion efectiva y transparente, capaz de unificar cultural, nacional y
politicamente las comunidades.

La narrativa trabaja sobre las materias formadas, poniendo en juego el archivo de la
cultura, pero para efectuar toda clase de desplazamientos sobre estas. En Hispanoamérica, el
discurso narrativo ha acompafado el proceso de consolidacion de los Estados nacionales, e,
incluso, ha sido utilizado como un instrumento positivo de subjetivacion individual y
colectivo. Al respecto es ilustrativo el estudio de Ana Figueroa (2002), quien destaca al
Movimiento literario del 42 por inaugurar en Chile el uso instrumental o funcionarizado del
cddigo escrito, en general, y la literatura, en particular. Estimulados por la presencia de los

proscritos argentinos, especialmente por Domingo Faustino Sarmiento, los escritores del 42
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se abocaron a la creacion de un corpus de textos que dibujara un mapa del espacio urbano y
una nueva forma de subjetividad, el ciudadano. El heterogéneo corpus de textos producidos
por estos autores se encuentra orientado a vehicular y reforzar la identidad nacional, por
medio de la representacion y promocion de atributos considerados como propios, y donde
los espacios fisicos y escriturales son concebidos como monumentos capaces de reflejar la
identidad comun de los habitantes de la nacion. Por consiguiente, resulta ineludible
considerar la narrativa como un correlato de los procesos modernizadores de la nacion,
incluyendo, por cierto, la reciente modernizacion neoliberal.

Dicho lo anterior, este estudio se propone analizar las des/figuraciones de la
subjetividad en un corpus de textos de la narrativa chilena contemporanea, a fin de identificar
y describir la naturaleza de las fuerzas que operan en la configuracién de unos modos de
subjetivacion en estos textos; y, por otro lado, analizar el modo en que estos mismos deshacen
o problematizan estos modos de subjetivacion y, en especifico, la subjetividad concebida
como un compuesto psicofisico, regido por una estructura ontologica que divide y jerarquiza
las relaciones entre el cuerpo y el alma. Pero en lugar de concentrarnos en el andlisis de la
representacion de los sujetos historicos que presenta la ficcion narrativa, nos preguntamos
por el modo en que nuestro corpus monta o desmonta, afirma o discute, los modos de
construccion de la subjetividad y/o la memoria. En continuidad con este enfoque, empleamos
el motivo de la fuga o la huida y el conjunto de connotaciones adyacentes a este término, a
saber, la traicion, la profanacion, la renuncia, la liberacion, el suicidio, la revolucion, etc.,
como el eje conductor de esta investigacion. En este sentido, lo que nos convoca es el analisis
de un movimiento, de un vaivén, oscilacion o zigzag.

A lo largo de esta investigacion pretendemos ocuparnos de los movimientos de
subjetivacion, de estratificacion, de sedimentacion, de articulacion, en los que apareceran
materias formadas, territorialidades y segmentos duros que van a remitir a escenas
conyugales y retratos familiares que garantizan la adscripcion de los sujetos a un clan, a una
ciudadania, a una patria, a una especie, relatos que discurren en torno a cuerpos absorbidos
por el agujero negro de la subjetividad y que se prestan como vehiculos de las disposiciones
verticales de la herencia; todo un conjunto de fendmenos que, en suma, podemos agrupar
bajo la nociébn movimientos geologicos de la narracion. Pero también, por otro lado,

atenderemos a los movimientos aberrantes y azarosos, a las alianzas, simpatias y bodas
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contranatura, a los afectos y devenires minoritarios a través de los cuales se emprenden
huidas liberadoras de mundo, lineas de fuga o traiciones, que avizoran la consecucion de la
libertad del anonimato, o bien, del devenir-imperceptible, a través del cual se agrieta la
subjetividad en miras a la consecucion de la continuidad de los flujos cosmicos, vegetales y
animales; todo un conjunto de fendmenos que, en suma, podemos agrupar bajo la nocién de
movimientos geogrdficos de la narracion’. Si empleamos estos términos relativos a la tierra,
lo geologico y lo geogrdfico, es porque nuestro objeto de estudio son dos movimientos de
naturaleza disimil: el primero vinculado con el juicio que reparte la identidad de las cosas y
que aprisiona lo singular y lo heterogéneo en lo que Deleuze y Guattari llama estratos y
Gabriel Giorgi formas comunes; y el segundo relativo a los movimientos de aproximaciéon o
alejamiento que realizan las subjetividades respecto de las formas que emanan de dicho juicio
repartidor.

Como objetivos especificos, derivados de este propdsito general, nos planteamos: (1)
cartografiar los movimientos geoldgicos y geograficos que efectua la narrativa chilena, a
partir de un corpus representativo de textos narrativos; y (2) analizar las resonancias que tiene
en el discurso narrativo, al nivel de los procesos de subjetivacion y fuga, las recientes
innovaciones tecnoldgicas y la cultura de masas, asi como los prestamos y funciones que
desempefian los lenguajes e interfaces de dispositivos tecnoldgicos de la informacién y la
comunicacion, asi como de la imagen técnica y otras tipologias textuales. Asimismo, esta
investigacion aspira a responder las siguientes preguntas: ;Qué hace huir la narrativa chilena
a través de sus des/figuraciones de la subjetividad? ;Qué connotaciones adquiere en la
narrativa chilena la huida, la pérdida de la individuacion y la destruccion de la subjetividad?
(Como la narrativa chilena afianza o problematiza la concepciéon normativa de la
subjetividad, esto es, como un compuesto psicofisico que, plegado sobre si mismo, alcanza
una forma univoca, fija y centralizada? ;Como la narrativa chilena tematiza la sujecion o
liberacion del cuerpo de la funcion trascendental del lenguaje y la estructura ontologica de la
subjetividad como compuesto psicofisico? ;Coémo la concepcién psicofisica de la
subjetividad se proyecta en la narrativa chilena y, cdmo esta tltima, a su vez, recurre a esta
concepcion para abordar los procesos de subjetivacion individuales y colectivos? (Como la

narrativa chilena representa la tension entre la subjetividad y esa dimension irreductible que

! Esta nomenclatura proviene de la lectura de la obra de Gilles Deleuze.
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la hace tender hacia el exceso, a saber, el cuerpo? En suma, nos preguntamos por el modo en
que el discurso narrativo constituye unas subjetividades, unos modos en que los individuos
se relacionan consigo mismos y sus cuerpos, a la vez que por el modo en que este precipita
dichas subjetividades en la catastrofe, en provecho de la efectuacion de agenciamientos o
conjunciones aberrantes.

El corpus que analizaremos en funcion de estos presupuestos y preguntas, estd
compuesto por las siguientes obras: Animales domésticos, Imposible salir de la tierra y
Sistema del tacto de Alejandra Costamagna (1970), Sangre en el ojo y Sistema Nervioso de
Lina Meruane (1970), Ruido, Brujo y Laguna de Alvaro Bisama (1975), Fuenzalida, Chilean
Electric, Space Invaders y La dimension desconocida de Nona Fernandez (1971) y Formas
de volver a casa, Facsimil y Mis documentos de Alejandro Zambra (1975). Los proyectos
literarios de estos autores comparten varios rasgos tematicos y estilisticos comunes, que
podriamos reunir, siguiendo a Zambra en su ensayo De novela, ni hablar (2012) y a Bottinelli
en su articulo Narrar (en) la post (2016), bajo los conceptos de la falla, las ruinas, las
renuncias, por un lado, pero también de las necesidades y las rebeldias, por otro. Asimismo,
estos escritores han nacido en la primera mitad de la década del 70", por lo que se han visto
indirectamente determinados en su trayectoria biografica, especialmente durante su infancia,
por la dictadura militar (1973-1990), y han publicado sus obras en Chile o el extranjero,
alcanzando notoriedad después de la primera década de este siglo.

Siguiendo a Macarena Areco en Cartografia de la narrativa chilena reciente (2015),
podriamos catalogar estas obras como hibridas. Para Areco la novela hibrida se desarrolla y
alcanza notoriedad en el contexto del capitalismo tardio y la posmodernidad, y se
caracterizaria por una escritura compuesta por una

mezcla de subgéneros narrativos y discursivos, especialmente masivos, como el policial,
pero también la novela historica y el testimonio; multiplicidad y fragmentacion en
ambitos como la estructura, el tiempo, el espacio, las voces y las tramas;
desterritorializacion que puede ser entendida como diseminacion geografica que supera
el espacio hispanoamericano o como el cuestionamiento de los limites entre literatura y
ficcion, seres y objetos, y también entre géneros narrativos; y transtextualidad, dentro de
lo cual son fundamentales la metaliteratura y la relevante presencia de citas
pertenecientes a la cultura popular mezcladas con referencias canonicas, ademas de la
aparicion de formas no-discursivas, como esquemas graficos, la fotografia y el cine
(Areco, 2015: 77)
En efecto, nuestro corpus se compone por obras que ficcionalizan episodios histéricos, o

bien, se enuncian en las fronteras de lo literario, empleando diversos géneros discursivos,
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audiovisuales y literarios que se entremezclan. La transtextualidad (intertextualidad,
metatextualidad, hipertextualidad, architextualidad) seria también un rasgo dominante de la
novela hibrida en cuanto que esta utiliza elementos y materiales provenientes de tradiciones
diversas, ya sean de la alta cultura occidental y nacional, como también referencias de la
cultura popular y de masas, de la musica y el cine, ademas de combinar diversos sistemas
semiodticos, como es el codigo lingiiistico y los codigos auditivos y visuales. Asimismo, estas
obras tienden tanto hacia el minimalismo y la fragmentacion estructural, narrativa y
diegética, como hacia la desterritorializacion de los limites entre la literatura y la vida, y las
formas comunes de la identidad, privilegiando agenciamientos aberrantes, huidas liberadoras
de mundo y posiciones de enunciacién ambivalentes, es decir, situadas en un entre-dos.
Pero también estas novelas se inscriben en dos tendencias més generales y propias de
la narrativa chilena: por un lado, en lo que Grinor Rojo (2016) ha denominado como el ciclo
sistemdtico de las novelas de dictadura y posdictadura chilena; y la tendencia que Canovas
(1997) ha calificado como la narrativa de los huérfanos. Las obras que componen nuestro
corpus vuelven incansablemente sobre las secuelas de la dictadura, pero también adoptan una
posicion de enunciacion que seria, al decir de Canovas (1997), la del envés de Telémaco, es
decir, de quienes efectlian acciones orientadas a preservar una tradicion, honrando a sus
progenitores. Hablar como un huérfano o expdsito, implicaria claudicar de la subjetividad, a
fin de interrumpir la continuidad genealdgica de una memoria que se juzga asentada sobre la
violencia y el expolio. En este sentido, esta tendencia hacia “el eclipse del sujeto” (Canovas,
1997: 44) convierte la nueva novela chilena en un objeto privilegiado de exploracion de
nuestro problema de investigacion. Sin embargo, es preciso considerar que estos autores
pertenecen a una generacion que no alcanzo a experimentar directamente la censura, el exilio
y la persecucion por parte del régimen militar. A diferencia de una porcion significativa de
los autores que Rodrigo Cénovas llama los huérfanos, quienes se vieron determinados por la
precariedad econdmica y por la presencia de un enemigo comun que los orillo, en muchos
casos, a adoptar una posicion artisticamente comprometida; los autores de las obras que
componen nuestro corpus no se han afiliado a movimientos o sensibilidades politicas, al
menos en el sentido tradicional del término, lo que, por cierto, no implica que estos no
sostengan una relacion critica con el presente, ya que la escritura que elaboran, nace de la

conciencia de un malestar asociado al decurso de la historia reciente.
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Finalmente, cabe agregar que esta tesis se divide en dos partes. En la primera, que se
subdivide a su vez en dos conjuntos de capitulos, se discuten las aristas tedricas de este
problema de investigacion: por un lado, en el capitulo titulado Las formas de la subjetividad,
exponemos el modo en que la tradicidon del pensamiento filoséfico occidental ha pensado o
concebido la subjetivacion; y, por otro lado, en el capitulo titulado Tras la subjetividad o lo
que el sujeto hace impensable, se problematiza este enfoque a partir del pensamiento
inspirado en la obra de Deleuze y Guattari y su critica del lenguaje y la representacion. La
organizacion de esta parte de la tesis obedece a la metafora que ilustra el movimiento del
pliegue-despliegue, que constituye nuestro objeto de investigacion, a saber, la figura de
papiroflexia: mientras la primera parte de nuestro marco tedrico se concentra en el conjunto
plegamientos o dobleces con que se constituyen unas determinadas formas de la subjetividad,
la segunda parte atiende al modo en que estas ultimas se des-pliegan deshaciendo sus formas
constituidas.

La segunda parte de la tesis se encuentra organizada en cuatro capitulos. En el capitulo
titulado Disquisiciones metodologicas ahondamos en los problemas que reviste tomar como
objeto de estudios estos desplazamientos de la subjetividad en el discurso narrativo y
precisamos los criterios y aspectos a los que atenderemos al analizar el contenido de las obras
que componen nuestro corpus. En La narrativa chilena de posdictadura. La escritura
alegorica del duelo y la orfandad, presentamos los antecedentes de nuestro problema de
investigacion, atendiendo a un conjunto de consideraciones sociologicas relativas a este
periodo historico y al modo en que la narrativa del momento aborda o tematiza las mismas.
Luego, en el capitulo titulado La nueva narrativa chilena. Recepcion critica de un corpus de
literatura menor, atendemos al estado del arte de nuestro problema de investigacion,
analizando la recepcion de los autores que nos ocupan por parte de la critica especializada.
Finalmente, en el capitulo titulado Subjetivacion y Fuga en la narrativa chilena
contemporanea, nos ocupamos de analizar el contenido de nuestro corpus, desde una

perspectiva comparativa y tematica.
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2. LAS FORMAS DE LA SUBJETIVIDAD

El hombre es el animal que no puede irse. Lo que llamamos el hombre es, en verdad, la forma
de vida aporética, sin salida. Es el ser que tiene que hacer algo consigo para soportar su falta
de salida.

Sloterdijk, Peter, Extrariamiento de mundo

Las relaciones de dominacion, que asociamos comunmente con el problema del poder
y la subjetividad, constituyen la més evidente y simple relacion de poder, en cuanto relacion
de poder en crisis, mientras que la cuestion del gobierno, mucho mas eficaz, implica “una
técnica que permite utilizar el si mismo de la gente y la conduccion de si de la gente, con un
objetivo de dominacion” (Foucault, 2016a: 132). Por lo tanto, segin la sugerencia de
Foucault, méas que el andlisis de las estructuras de coercion, es preciso centrarse en la
interseccion, punto de contacto o aleacion entre los modos en que se es dirigido por otros y
los modos en que nos conducimos por nuestra propia cuenta, o bien, “tener en cuenta los
puntos donde las tecnologias de dominacion de unos individuos sobre otros apelan a los
procesos por los cuales el individuo actia sobre si mismo; y a la inversa, los puntos donde
las técnicas de si se integran a estructuras de coercion y dominacion” (2016a: 45). En esta
linea, Sloterdijk en Has de cambiar tu vida (2013) plantea la necesidad de ocuparse del
conjunto de modalidades mediante las cuales los individuos en lucha consigo mismos,
preocupados por su forma, se dotan de una armadura simbolica, de una forma de vida, que
optimiza el propio estado inmunolodgico frente a los riesgos de la vida y la certeza de la
muerte.

Segtn Sloterdijk (2003), Nietzsche es el primero en postular una historia del sujeto,
no desde las relaciones de dominacion, sino que desde la perspectiva de una doctrina de la
vida basada en la ejercitacion, en el sentido de que su proyecto filosofico es el de la
naturalizacion de la ascesis, “cambiando el proposito de negacion por un proposito de
fortalecimiento” (Cit. en Sloterdijk, 2013: 163). Este autor propone que los individuos,
inmersos en sistemas de practicas simbolicas, psico-inmunologicas, consiguen afrontar su
inherente vulnerabilidad ante el destino y adquirir la forma de un hombre ético, es decir,
inmerso en la ejercitacion, en la repeticion, en el training. “;Qué es y ha sido siempre la
historia universal, sino historia, también, de guerras entre sistemas de inmunidad?”

(Sloterdijk, 2003a: 68) se pregunta en otro texto para resaltar la omnipresencia del problema
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de la inmunidad, llegando a concluir que habitar un espacio siempre adquiere el sentido de
“una medida de defensa por la que se delimita un d&mbito de bienestar frente a invasores y
otros portadores de malestar. Todos los sistemas de inmunidad reivindican un derecho a la
defensa frente a los trastornos que no necesitan justificacion” (Sloterdijk, 2006b: 408).

Si bien las perspectivas de analisis de Foucault y Sloterdijk resultan, en apariencia,
antitéticas y divergentes, me parece que ambas conforman el anverso y reverso de un mismo
problema: mientras el ultimo Foucault (2008), con el concepto de tecnologias del yo,
comprueba, por emplear las palabras de Butler, que “no hay creacion de uno mismo (poiesis)
al margen de un modo de subjetivacion (assujettissement) y, por lo tanto, tampoco
autorrealizacion con prescindencia de las normas que configuran las formas posibles que un
sujeto puede adoptar” (Butler, 2009: 31; énfasis afiadido); por su parte, Sloterdijk acuia el
término antropotécnica para resaltar el caracter antropogénico de los ejercicios en los que se
encauza la preocupacion del individuo por su forma, asi como por los amplios alcances
antropo-inmuno-légicos que comporta el problema de la constitucion de la subjetividad. De
ahi que este ultimo autor describa al hombre como un homo inmunologicus: dada la
abrumadora evidencia de su hechura autopléstica, de que el sujeto actiia sobre si mismo,
trabaja en si mismo y concibe el mundo a través de metaforas que extrae de si mismo, “ser
hombre significaria existir dentro de un espacio operativo curvado, donde las acciones
repercuten en el propio agente, los trabajos en el trabajador, las comunicaciones en el que se
comunica, los pensamientos en el pensante y los sentimientos en el sintiente” (2013: 148).

En este capitulo, nos proponemos discutir el sentido y los alcances historicos del
problema de la constitucion de la subjetividad. El centro de nuestra discusion radica en
explorar el modo en que ha sido teorizado el vinculo del individuo consigo mismo a lo largo
de la tradicion del pensamiento occidental, y que podemos dividir en cuatro momentos: desde
la cultura grecolatina a la cristiana, en lo que podemos describir como una “transferencia del
ascetismo atlético y filosofico al modus vivendi monéstico y eclesial” (Sloterdijk, 2013: 172),
y de esta tlltima, a la forma-hombre pensada en relacion con las fuerzas de finitud “de la vida,
el trabajo y el lenguaje” (Deleuze, 2017a: 358), hasta la forma superhombre aliada del silicio,
las moléculas y la arquitectura. Si comenzamos retrotrayéndonos tan atras en el tiempo, se
debe a que este problema encuentra sus fundamentos en la recepcion cristiana de la cultura

grecolatina, asi como en la ampliacion y diseminacion de una preocupacion trascendente por
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el contenido y los movimientos del pensamiento, aparejada de una descalificacion del cuerpo
como garantia de acceso a la verdad y el conocimiento. Asimismo, esta decision obedece a
las recomendaciones de Deleuze (2015), segln el cual, en lo que concierne a este problema
no hay arcaismos, siendo preciso considerar largas duraciones, ya que, si bien hay formas de
saber y poder superadas y olvidadas, en lo que concierne a las practicas con que construimos
conocimiento sobre nosotros mismos y nos conducimos en la vida, estas antiguas técnicas
nunca se abandonan y no cesan de trabajarnos de modo imperceptible. De modo que estos
cuatro momentos no han de concebirse como periodos histéricos separados, concluidos o
cerrados sobre si mismos, sino que, mas bien, como discontinuidades coextensivas, o bien,

como un problema palimpséstico que es preciso abordar por capas.

2.1. EL 8{ MISMO GNOMICO. VERDAD, ENTRENAMIENTO Y ESTETICA DE LA EXISTENCIA

He oido decir a un sabio que nosotros ahora estamos muertos, que nuestro cuerpo es un
sepulcro, y que la parte del alma donde se encuentran las pasiones es de tal naturaleza que se
deja seducir y cambia stubitamente de un lado a otro. A esta parte del alma, hablando en
alegoria y haciendo un juego de palabras, cierto hombre ingenioso, quizas de Sicilia o de
Italia, la llamo tonel, a causa de su docilidad y obediencia, y a los insensatos los 1llam6 no
iniciados; decia que aquella parte del alma de los insensatos en que se hallan las pasiones,
atendiendo a lo irreprimido y descubierto en ella, era como un tonel agujereado, aludiendo a
su caracter insaciable. Asi pues, este hombre, me indicd que los no iniciados serian los mas
miserables en el Hades y llevarian agua a un tonel agujereado con un cedazo igualmente
agujereado. Dijo, segiin me manifestaba el que me lo refirio, que el cedazo es el alma; y
compard el alma de los insensatos a un cedazo porque esta agujereada, ya que no es capaz de
retener nada, por incredulidad y olvido.

Platon, Gorgias

A la pregunta sobre si la filosofia puede ser considerada griega, Deleuze y Guattari
(1997) responden que solo si se considera la ciudad griega como el lugar de origen de un
nuevo tipo de sociedad, la sociedad de los amigos, la comunidad de los hombres libres en
tanto que rivales. En la tercera clase del curso dedicado a la cuestion de la subjetividad en la
obra de Foucault, Deleuze introduce la tesis de “Grecia como lugar de revelacion del ser”
(Deleuze, 2015: 85), que también puede quedar formulada, desde una perspectiva historica,
en los términos de que con “los griegos comienza la historia moderna” (Deleuze, 2015: 119),
o bien, al revés, “la antigiiedad es el mundo sin subjetividad” (Nancy, 2014a: 25). En su
Historia de la sexualidad, y en especial en el tomo titulado E/ uso de los placeres (2003),

Foucault habria explorado esta premisa, en la cual se proyecta la transicion del pensamiento
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magico-religioso a la palabra filosofica y, con ello, la fundacion de la democracia ateniense
isonomica. El ser al que Deleuze se refiere en esta cita, se revela en el seno de lo que este
mismo llama el diagrama griego, esto es, la emergencia de una nueva forma de organizacion
del poder basada en una relacion agonistica, es decir, de rivalidad entre hombres libres.

Aqui el concepto de diagrama es atingente, en tanto que hablamos de un campo de
relaciones de fuerza donde la materia desnuda del cuerpo es confrontada con el imperativo
de su propia libertad, el cual coincide tanto con la subjetividad misma, como con el buen
gobierno de la ciudad. Es solo bajo “la regla facultativa del hombre libre” (Deleuze, 2015:
102) que la virtud puede ser erigida como cddigo del saber, como “un arte de la relacion
cotidiana del individuo con su cuerpo” (Foucault, 2003: 91), pero también puede ser
planteada la pregunta por cudl es el mejor hombre libre capaz de gobernar a otros hombres
libres. Cuando hablamos del hombre libre introducimos en el diagrama “un movimiento que
se dirige hacia el yo” (Foucault, 2018: 209), el “afecto de si por si mismo” (Deleuze, 2015:
99), y que corresponde a lo que Foucault llama enkrateia, esto es, la dindmica por medio de
la cual es posible establecer un dominio de uno mismo por si mismo. Cuando la fuerza se
afecta a si misma, se dobla, se pliega sobre si, opera lo que aqui denominamos subjetivacion:
“los griegos plegaron la fuerza sobre si misma, la relacionaron consigo misma, relacionaron
la fuerza con la fuerza (...) y por eso mismo, constituyeron un sujeto, inventaron un adentro
de la fuerza” (Deleuze, 2015: 100).

Ese adentro producido por el plegado de la fuerza es la subjetividad y los modos de
plegar la fuerza son modos de subjetivacion. Estas definiciones no distan demasiado respecto
de lo que nos provee el sentimiento lingiiistico, en el sentido de que, segiin Nancy (2014),
entendemos como sujeto el que estd sometido a una autoridad o a una obligacion, que es lo
que se llama sujecion, por lo que a este repliegue del ser sobre si mismo le es inherente una
violencia o agresion. A esta primera definicion de sujeto, habria que afiadir una segunda
correspondiente a la expuesta por Foucault y que Nancy expresa en los términos de una
“apropiacion para si mismo, de si mismo para si mismo” (2014: 21), o bien, lo que se presenta
como “soporte de una representacién o de una volicidon [deseo] en tanto que el ser para si o
la propiedad de si de esa representacion” (2014: 21-23). De esta ultima definicién, Nancy
desprende una tercera, relativa al sujeto como soporte o materia de tales representaciones: el

sujeto es “el objeto de un discurso, de un analisis (...) es [lo que emerge como resultado de]
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una sumision a la apropiacion y a la inspeccion de un entendimiento, un entendimiento que
da a la cosa su unidad de objeto” (2014: 23; énfasis afiadido).

Ahora bien, es preciso dejar en suspenso esta Ultima definicion, ya que Foucault
insiste en que en la cultura helenistica y romana “el interrogante nunca consiste en saber si
el sujeto es objetivable, si se le puede aplicar el mismo modo de conocimiento que se aplica
a las cosas del mundo, si el sujeto forma parte de las cosas del mundo que son cognoscibles”
(Foucault, 2018: 298); sino que, mas bien, su problema puede quedar expresado en la
pregunta por “;como establecer, al enfocarse a si mismo como objetivo, una relacion plena
de si consigo?” (Foucault, 2018: 210). La consecucion de esa relacion plena pasa por asegurar
la autoridad y la dominacién de si en relacion con el cuerpo y sus placeres, que es, en
definitiva, lo que aqui se denomina como libertad. El sujeto consumado, es decir, el hombre
libre, debe ser mas fuerte que cada estimulo que se le presente, que cada accidente al que
continuamente se encuentra expuesto. De ahi que, segiin Nancy (2014), el sujeto es el
sustantivo, o bien, lo que Aristoteles llama ousia y que traducido al castellano es la sustancia,
la esencia, es decir, aquello que es lo capaz de resistir los accidentes y acontecimientos
contingentes, y que es, por definicion, lo identificado con el sexo masculino. Al respecto, son
elocuentes las palabras que dedica a este concepto Byung-Chul Han:

La esencia es sustancia. Subsiste. Es lo inmutable que al insistir como lo mismo se resiste
al cambio, que por este medio se diferencia de lo otro. En latin substare, verbo del que
deriva substantia, significa, entre otras cosas, ‘resistir’. Y stare se utiliza también en el
sentido de ‘afirmarse’. En virtud de su sustancialidad, en virtud de su esencialidad, uno
resiste al otro, se afirma. La sustancialidad es una estabilidad, una firmeza respecto de
si. Solo quien tiene una posicion segura, firme, quien se posicione firmemente respecto
de si, puede resistir al otro (Han, 2019: 14).

La expresion de Heraclito de Efeso, recuperada por Sloterdijk (2013), ethos anthropo
daimon, ilustra este problema porque sitia al hombre entre las pasiones y los habitos,
representandose al hombre uncido por estos dos tipos de posesion, esto es, la posesion
psiquica o pasional y las formas habituales o /éxicas de la posesion. Sin embargo, insistimos
en este punto, es preciso no confundir la forma de subjetividad concebida por la cultura
grecolatina con lo que podriamos denominar, utilizando el 1éxico cristiano, la exorcizacion
de las pasiones inferiores, las cuales si bien, acercan al hombre al animal y poseen la facultad
de esclavizarlo en la forma de una esclavitud de uno por uno mismo, estas son consideradas
como constitutivas de la existencia, ya que “quien no tenga un daimon no tiene un alma que

lo acompatfie, lo complete y lo mueva, y quien no tenga un alma asi no existe, es mas bien un

26



muerto ambulante” (Sloterdijk, 2013: 221). En este sentido, la virtud no es concebida como
un estado de integridad, ni el cuerpo como una marca de la naturaleza caida del ser humano,
por lo que el dominio de si implica, mas bien, una actitud vigilante hacia el cuerpo. En esta
linea, como destaca Camps (2011), para Aristoteles, en la Etica de Nicémaco, la virtud es
una manera de ser y reconoce tan solo dos virtudes a nivel intelectual: la sabiduria, virtud
teorética, contemplativa, especulativa que nos da a conocer lo que es bueno y bello; y la
prudencia, correspondiente al calculo necesario para descubrir el término medio, la justa
medida de las pasiones, para, de este modo, modularlas y asi no verse dominada por ellas, y
no solo conocer lo bello y lo bueno, sino que también desearlo.

La virtud, asi concebida por Aristoteles, expone el sentido de la ética como doctrina
de la felicidad, donde queda de manifiesto una vinculacion inextricable entre la consecucion
de la felicidad y las pasiones o daimon, en lo que se denomina eudemonismo. De ahi que los
actos que buscan cierta forma de placer, aphrodisia, sean considerados inmanentes al hecho
de contar con un cuerpo, pero puesto que estos implican una tendencia al exceso, al
desbordamiento, exigen el establecimiento de una actitud vigilante, de una relacion de
dominacion-obediencia para con estos. “La cuestion ética que se plantea no es: ;qué deseos,
qué actos, qué placeres?, sino: con qué fuerza nos dejamos llevar por los placeres y deseos?”
(Foucault, 2003: 42). Y agrega después: “Es bien raro, cuando se dibuja el retrato de un
pesonaje, que haga valer su preferencia por tal o cual forma de placer sexual; al contrario
siempre es importante para su caracterizacion moral indicar si, en su practica con las mujeres
o los muchachos, ha sabido dar pruebas de mesura” (Foucault, 2003: 43). De modo que, en
lugar de haber una codificacion sistematica del acto sexual, lo que emerge en la cultura
grecolatina es un uso de los placeres o chresis.

Lo sustantivo, lo sustancial y, por extension, lo masculino, es el estado al que deben
tender todos los seres, lo cual confronta a los individuos a un conjunto de acciones sobre si
mismos orientadas hacia la afirmacion del caracter viril de la templanza, porque constituirse
como un sujeto implica instaurar en si mismo una estructura de virilidad: “e/ dominio sobre
uno mismo es una manera de ser hombre en relacion consigo mismo, es decir, de mandar
sobre lo que debe ser mandado, de obligar a la obediencia a quien no es capaz de dirigirse a
si mismo” (Foucault, 2003: 81; énfasis anadido). Plegar la fuerza sobre si requiere de la virtud

masculina de la templanza, cuya consecucion, recae, sin embargo, sobre hombres y mujeres
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por igual, aunque de modo diferenciado. La relacion entre hombres y mujeres es concebida,
ya en la cultura grecolatina, como una relacion politica, en el sentido de que se trata de una
relacion equivalente a la del gobernante y los gobernados, donde el hombre constituye el
modelo cabal de la templanza, la cual se presenta como una virtud de mando, mientras que
en la mujer como virtud de subordinacion; y puesto que la templanza implica ser hombre en
relacion consigo mismo, encontrarse en una relacion de debilidad o sumision hacia los
placeres del cuerpo, quedara intrinsecamente relacionado con la feminidad.

Esta afirmacion de la virtud viril de la templanza, puede quedar formulada, segln lo
planteado por Sloterdijk (2013), en la expresion ser superior a si mismo, lo cual implica que
en el mismo hombre “hay, en relacion con su alma, algo que es mejor y algo que es peor”
(2013: 217), de modo que seria preciso introducir un sentimiento de desprecio hacia lo peor
para dominar “lo que, de otro modo, nos domina a nosotros, convertir en posesion nuestra lo
que, si no, nos ‘posee’ a nosotros” (2013: 223). Esto nos lleva hasta el problema de la
ascética, aspecto clave en la doctrina de la vida filosdfica, ocupada de la cuestion de la
verdad, y en la que un reducido circulo de privilegiados, desde la més temprana infancia, son
conminados a disponer toda su energia en el entrenamiento (dskesis, ejercicio, y meleté,
practica), que vincula el proceso de la educacion (paideia) con la ensefianza (didaskalia)
(Sloterdijk, 2003), para formar a atletas de estado o, més bien, a sabios, en tanto que “atletas
del acontecimiento” (Foucault, 2018: 303), cuestion sobre la cual volveremos al final de este
capitulo. A través de la prdctica de si el individuo transforma su forma de ser, hexis, supera
el estatus de no sujeto, estultia, y torna la inquietud de si, epimeleia heautou, la ocupacion y
el cuidado por si mismo, coextensiva a su vida (Foucault, 2018; 1994).

La epimeleia en el pensamiento filoséfico de Platon designa un modo de ser, de
actuar, de reflexionar, respecto de si mismo, de la cual se deriva todo un corpus de técnicas
de si orientadas a permitirle al ejercitante transformarse y purificarse (Foucault, 1994); pero
también es concebida como la mirada del alma que se ve, que se capta, a si misma,
estableciendo, en tanto que relacion de lo mismo con lo mismo, una identidad. Ahora bien,
la inquietud de si siempre comporta la presencia de un maestro, que se presenta frente al
joven como principio y modelo de inquietud, porque no es posible superar el estado de la
ignorancia por cuenta propia: se requiere de un maestro “que se preocupa por la inquietud

que el sujeto tiene con respecto a si mismo y quien encuentra, en el amor que tiene por su
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discipulo, la posibilidad de preocuparse por la preocupacion de éste en relacion consigo
mismo” (Foucault, 2018: 70). Segiin Foucault (2018), es en el marco general de la epimeleia
que el famoso aforismo “condcete a ti mismo”, gnothi seauton, atribuido a multiples sabios
de la antigliedad, va a ser formulado en un entrelazamiento dindmico, en una atraccion
reciproca, entre la cuestion de la inquietud de si y del autoconocimiento; en especial para el
platonismo, para quienes la verdad no puede sino darse en las condiciones de un movimiento
espiritual del alma en relacion consigo misma y con lo divino, por lo que conocerse a si
mismo va a constituir para estos en la forma soberana de la ocupacion de si.

Sloterdijk (2013) define las culturas y/o fendmenos culturales desde la perspectiva de
su dimension de cultivo, esto es, como “sistemas de adiestramiento cuyo fin es transmitir a
las generaciones siguientes contenidos cognitivos y morales importantes para la vida” (2013:
348), o, que es lo mismo, sistemas dispuestos al servicio de la produccion de semejanzas, del
“eterno retorno de lo semejante en los descendientes” (2013: 347). El maestro, en tanto que
portador de los discursos de verdad, es concebido como garante de la reforma del individuo,
esto es, como, “guardian de una repeticion” (Sloterdijk, 2013: 410), o bien, en este caso, de
la epimeleia, sirviendo como mediador de la mirada que posa el discipulo sobre si, de la
relacion de identidad que este construye consigo, para que el ejercitante pueda “suscitar el
movimiento del alma hacia lo alto [a saber, hacia aquello que se ubica por encima de las
cosas materiales], hacia las realidades esenciales, y por otra parte, darle acceso a las
realidades esenciales que van a permitirle fundar de manera razonada la accidn politica que
pueda corresponderle” (Foucault, 2018: 423).

En el extremo opuesto al de la epimeleia, ya lo hemos mencionado, se encuentra la
estulticia (Foucault, 1994), correspondiente a la no relacion consigo mismo. Se trata de un
estado de apertura a las influencias del mundo exterior, caracterizada por una recepcion
acritica de las representaciones y la mezcla del contenido objetivo de las representaciones
con las sensaciones y elementos subjetivos de todo tipo. El estulto no es un sujeto puesto que
su voluntad no es libre, porque querer libremente implica querer sin inercia o pereza,
estableciendo una conexion entre la voluntad y uno mismo, para lo cual es preciso la
mediacion de otro, del maestro, dado que el estulto no puede ocuparse de si por su propia
cuenta. Asimismo, el estulto aparece asociado con la figura del effeminatus, esto es, el

hombre que se presenta pasivo con respecto a si mismo, incapaz de ejercer sobre si una
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relacion soberana (Foucault, 2018; 2003). En la definicion formulada por Foucault (1994),
se presenta al estulto como aquel que estd expuesto a lo ilimitado y lo mezclado,
desarrollando una trayectoria vital erratica, fragmentaria y cambiante. En este sentido, el
estulto es propiamente aquel que no ejercita la facultad de la inteligencia o el pensamiento
dirigido, nous, que para Anaxagoras es “el autor del orden del mundo” (Nancy, 2014a: 26);
y que el individuo ha de aplicar sobre si para introducirse en lo no-ilimitado, en lo no-
mezclado, en lo coherente, en lo univoco.

Constituir la subjetividad, en este sentido, comporta la “suposicion de lo uno” (Nancy,
2014a: 24), o bien la captura de lo univoco en nosotros y que hoy llamamos yo. Al respecto,
Altuna (2010) recuerda un pasaje de la Etica a Nicémaco donde Aristoteles afirma que “Los
hombres solo son buenos de una manera, malos de muchas”, para sefialar, de este modo, que
el concepto de virtud, a lo largo de toda la tradicién de la metafisica occidental, tiene como
principio la idea de la unidad, “la del inico camino correcto, justo, verdadero y bello frente
a los infinitos caminos del error y la desviacion” (Altuna, 2010: 192). Foucault (2018)
identifica en este problema, un juego entre un principio universal que solo pueden escuchar
algunos, a saber, los capaces de ejercer este dominio de si, que es desde ya formulado como
una forma de existencia poco habitual que provee al sujeto que se precie de tal de una
salvacion escasa, de la que no obstante nadie estd excluido. Aqui la salvacion, sin embargo,
no apela a un acontecimiento dramatico, a la muerte o la inmortalidad; sino que concierne
una actividad que se desarrolla a lo largo de la vida, en la forma de una vigilia continua y
consumada de la relacion consigo mismo, y que implica, en este sentido, una sustraccion del
individuo respecto de la mayoria, los varios o numeroso, /0i polloi, que son precisamente las
personas absorbidas por la actualidad y los accidentes de la vida o cotidianidad.

En el prologo con que Sloterdijk abre Esferas 11 (2004), titulado Idilios intensos, este
examina un mosaico de Torre Annunziata del I a.C., donde un circulo de filésofos varones,
de espaldas a un reloj, inclinan sus rostros barbudos sobre una esfera, sefialando, de este
modo, la posibilidad de separarse del tiempo, del sol y el reino de las cosas, para penetrar en
el espacio absoluto y sereno de la esfera, en un “devenir” -habria que poner en entredicho el
uso de este concepto- del ser hacia lo conceptuado, lo redondo, lo esférico. En esta
representacion de subjetividades ya consumadas, el individuo aparece en una relacion con lo

uno, pero también, al mismo tiempo, como un receptiaculo y un vehiculo de lo inmenso,
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porque lo univoco se hace accesible al sujeto a través del intercambio razonado de analisis,
mediaciones y argumentos acerca de lo omniabarcante. La esfera, segiin este autor, es la
imagen de Dios para los filosofos, quienes constituyen su circulo en complicidad con lo
redondo, simbolo de lo real-univoco, lo completo, lo envolvente, kdsmos, pero también, de
lo bello, porque bello significa “lo que se refiere a si mismo y se asemeja a si mismo de modo
perfecto, una condicion que por ningiin objeto es mejor cumplida que por la esfera, que esta
animada desde todas partes por el centro y que, entrelazada por simetrias magicas, es capaz
de girar espontdneamente sobre si misma” (Sloterdijk, 2004: 31).

Como senala Serrano (2011), en la cosmologia griega el universo se organizaba en
esferas concéntricas, en el centro de las cuales, en el universo sublunar imperfecto, se
encontraba nuestro mundo, siendo el cielo un espacio divino cuyo rasgo esencial era la
quietud, la uniformidad y la estabilidad del movimiento de los cuerpos celestes. Si la quietud
es la propiedad de la perfeccion, la estabilidad del movimiento de los cuerpos celestes exigia
la concepcidn de una realidad Gltima que explicase tal ordenamiento, y que Aristoteles provee
con su concepto del motor inmovil, al cual se refiere como un dios, cuyo atributo principal
era, precisamente, su inmovilidad, en la que los griegos encuentran una explicacion universal
al mismo tiempo que un ideal de perfeccion en torno al cual explicar el mundo. Vista desde
esta perspectiva, y tal como sugiere Serrano, la epimeleia puede ser concebida como una
forma de ordenacion de la vida en funcion de dicha dimension divina, de modo que la
inmovilidad, la quietud, es erigida como un criterio de felicidad para la ética filosofica.

Volviendo al concepto de la salvacion como un ejercicio coextensivo a la trayectoria
vital, y no como una meta trascendente derivada de un conjunto de reglas, es preciso sefialar
que esta se inscribe en un arte de vivir o tekhne tou biou:

Hacer de la vida el objeto de una tekhine, hacer de ella, por consiguiente una obra [bella
y buena] implica necesariamente la libertad y la eleccion de quien utiliza su fekhne. Si
una fekhne tuviera que ser un corpus de reglas a las cuales fuera preciso someterse de
cabo a rabo (...), y no existiera justamente esa libertad del sujeto, que pone en juego su
tekhne en funcion de su objetivo, del deseo, de su voluntad de hacer una bella obra, no
habria perfeccion de la vida (...). La vida que se alcanza gracias a la tekhne, no obedece
a una regla sino a una forma. Lo que uno debe dar a su vida es un estilo de vida, una
especie de forma. (...) Ni la obediencia a la regla ni la obediencia a secas pueden, en el
espiritu de un romano y un griego, constituir una bella obra. La obra bella es la que
obedece a la idea de una forma determinada (Foucault, 2018: 396).
Foucault no disimula la fascinacion que despierta en €l estas ideas, volviendo sobre ellas en

numerosas ocasiones, para destacar el modo en que la cultura grecolatina hace de la vida, de
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bios, esto es, la vida cultural del ser humano, una dimensién indisociable respecto de la
tekhne con que transforma su existencia. Por lo que la ética de la existencia implica
desarrollar una “manera de vivir en la que las formas, las elecciones, las variables estan
determinadas por el cuidado del cuerpo” (Foucault, 2003: 96) que, aunque mas proximo a
zoé, queda incorporado en la bios para erigirse como una obra de arte, pero, por cierto, no
como resultado de la aplicacidon de normas estrictas y segn valores trascendentes, sino que
por un orden inmanente al cuerpo y por una eleccion personal de la existencia. Este concepto,
formulado a partir del estudio del comportamiento moral en la cultura grecolatina y en una
contraposicion a la hermenéutica de si cristiana, designa una “una manera de vivir cuyo valor
moral no obedece ni a su conformidad con un co6digo de comportamiento ni a un trabajo de
purificacion, sino a ciertas formas o mas bien a ciertos principios formales generales en el
uso de los placeres, en la distribucién que de ellos hacemos, en los limites que observamos,
en la jerarquia que respetamos” (Foucault, 2003: 87).

Este concepto introduce un matiz en lo expuesto hasta este punto, ya que supedita el
problema de la consecucion de la esencia al problema de la preparacion para la vida y lo que
en esta pueda acaecer. Puesto que la vida nunca dejara de ser una prueba, la ascética debe
transformarse en una actitud general de la vida, la cual confronta a los hombres libres, de
todas las edades, con el imperativo de una forma de “existencia temperante, cuya
moderacion, fundada en la verdad, es a la vez respeto de una estructura ontoldgica y perfil
de una belleza visible” (Foucault, 2003: 87). Con respecto a la cuestion de la subjetividad, y
no solo desde el evidente punto de vista cronoldgico, los nifios se sitian en las antipodas de
los ancianos, en el sentido de que estos ultimos son la imagen consumada del sujeto: la vejez
aparece como la meta positiva de la existencia, ya que el anciano es el que se alcanza por fin
a si mismo, la etapa evolutiva en la que el ser se reune y mantiene consigo mismo una relacion
completa de dominio y satisfaccion, después de una larga practica de si (Foucault, 2018). Al
respecto, Sloterdijk (2002) destaca un texto de Platon, correspondiente a un didlogo sobre el
estadista, donde imagina una sociedad de adultos sin problemas de crianza, en la que se ha
superado el nacimiento de los hombres a través de madres naturales, emergiendo estos desde
el seno de la tierra como ancianos que pueden, apenas nacidos, ponerse al servicio del Estado

y encontrarse en el dgora para intercambiar discursos de verdad.
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En esta utopia platonica se percibe el anhelo de la consumacion definitiva del
patriarcado, al que Sloterdijk (2015) dedica un obsecuente ensayo que, al margen de las
“instrumentalizaciones como concepto de lucha de discursos feministas y proyectos
socialistas” (2015: 164), concibe como el anhelo de humanizar la repeticién o dotar de un
rostro humano a la autoridad transmisora de las costumbres. El patriarca o, en la jerga
romana, el pater familia, no es el que engendra descendientes, sino el que combina autoridad
y verdad, rigidez venerable y actividad procreativa, sabiduria y disposicion colérica
correctora, en miras a la erradicacion de lo divergente, lo irregular, lo excepcional, porque
patriarca es quien responde al llamado a proteger lo heredado y mantener tan intacto e integro
como sea posible el misterio de la autoridad recibido de manos de los predecesores. Sloterdijk
(2015) coincide con Foucault, al sefialar los patriarcados de la antigliedad clasica como el
lugar donde se trazan los primeros esbozos de lo que aqui llamamos sujeto, pero que en este
ensayo describe como una derivacion de la formacion familiar, donde familia es una linea
masculina, una serie cronologica y de alcances juridicos, de al menos tres miembros, padre,
hijo, nieto, que constituye un orden de sucesion, gracias al cual la autoridad ingresa en el
tiempo psiquico. Desde esta perspectiva, el sujeto es “el medio pasivo-activo entre alguien
mayor, que reparte tareas, y alguien mas joven, que las asume” (Sloterdijk, 2015: 168).

En la ascesis filosofica, Foucault distingue las practicas de si correspondientes a la
paraskeue, que traducida al latin es instructio, y que tiene el sentido del equipamiento, de la
provision, de la “armazén del individuo frente a los acontecimientos” (Foucault, 2018: 102).
El joven debe desarrollar, a la manera del atleta o del luchador, un ejercicio que le provea de
una preparacion frente a lo que pueda acontecerle. Ahora bien, esta preparacion, esta ascesis,
este poner freno a lo peor de si para ser superior a si mismo, consiste en adquirir los
discursos de verdad que se necesitan para consumar una relacion plena consigo mismo.
“Convertirse en sujeto de verdad” (Foucault, 2018: 342) implica dotarse, no solo de un
conjunto de proposiciones, principios o axiomas, sino que de enunciados materialmente
verdaderos que este debe incrustar o incorporar en su memoria. De modo que la
“subjetivacion del discurso de verdad” (Foucault, 2018: 310) aqui concierne,
fundamentalmente, la disposicion de dos facultades: la escucha y la memoria.

Respecto de la primera, Foucault (2018) se extiende en su caracter ambiguo, ya que

la audicion es considerada en la cultura grecolatina como “a la vez el mas pathetikos y el mas
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y el mas logikos de todos los sentidos” (2018: 312): la audicion el mas pasivo de los sentidos,
aquel donde el alma se encuentra més expuesta a los acontecimientos procedentes del mundo
exterior; pero también el oido es el unico sentido a través del cual es posible aprender la
virtud, ya que la virtud es indisociable del /ogos, es decir, del lenguaje racional, el cual, en
tanto que articulado verbalmente en sonidos y articulado racionalmente por la razon, solo
puede penetrar a través del sentido de la audicion. Esto explica la razon por la que el
aprendizaje del silencio, del silencio pedagogico con respecto a la palabra del maestro,
constituye uno de los aspectos mas decisivos en la formacion del joven. Respecto de este
mismo asunto, Foucault (2018) recupera el conocido capitulo de La Odisea, donde Ulises,
“modelo y paradigma de sabiduria” (Rhaner, 2003: 315), no puede impedir, sino amarrandose
al mastil de su barca, caer en el hechizo del canto de las sirenas. Este aspecto relativo a la
pasividad de la audicion es tratado también por Nancy en 4 la escucha (2007), donde plantea
una distincion entre oir y escuchar, siendo este ultimo una intensificacion de la experiencia
sensorial, capaz de propagar sus afectos a través de todo el cuerpo, porque el escuchador es
ofrecido por entero “a la escucha de otra cosa que el sentido en su sentido significante” (2007:
66), lo que le lleva a plantear que el sujeto a la escucha no es realmente un sujeto.

Por otro lado, Foucault (1994) enfatiza la relevancia de la memoria, la cual desempena
una funcion clave tanto en la transicion de la ignorancia al saber, como en la consecucion del
dominio pleno de si mismo, ya que es a través de la memorizacion del saber verdadero
provisto por el maestro, que es posible conseguir una relacion cabal consigo mismo. Al
respecto, es de destacar la relevancia que los pitagoricos atribuyen a la facultad de 1a memoria
en la técnica del examen de conciencia, muy proxima al rito cristiano del sacramento de la
penitencia, el cual consiste en un ejercicio matutino y nocturno de purificacion del
pensamiento del mal que puede residir en nosotros, por un lado, basado en la memoria, pero
no simplemente con respecto a lo que ha pasado durante el dia, sino que con respecto al
discurso de verdad, prokheiron, es decir, las reglas de conducta que siempre debemos tener
en cuenta, y, por otro, orientado hacia el futuro, ya que el sentido del ejercicio es, como ya
hemos sefialado, la preparacion para la vida (Foucault, 2018).

Basandose en De la ira de Séneca y en Como percibir los propios progresos en la
virtud de Plutarco, Foucault (2016a) analiza dos técnicas, la examinacion de si y la confesion

a un otro, en las que la facultad de la memoria es clave. Sobre la primera de estas practicas,
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concluye que Séneca, representando el papel de juez y acusado al mismo tiempo, rememora
sus faltas, pero no para castigarse o negarse a si mismo, sino que para reactivar los discursos
de verdad olvidados y reajustar su aplicacion, como también medir la distancia entre lo hecho
y el modo en que se deberia haber actuado, presentandose a si mismo como “el punto de
interseccion entre un conjunto de recuerdos que deben traerse al presente y actos que deben
regularse” (2016a: 51). Respecto de la cuestion de la practica de la consulta y la exposicion
del alma que se hace a un otro en Plutarco, una practica, por cierto, poco frecuente en la vida
filosofica, Foucault (2016a) concluye que esta consiste en dar lugar a la verdad en cuanto
fuerza inherente de los principios de la vida filoséfica, punto de atraccion hacia la meta de
constituirse en sujeto de conocimiento y de voluntad, la cual debe desplegarse a través del
discurso, ya que la verdad se adquiere mediante la explicacion retdrica de lo que es bueno
para cualquiera.

Para Foucault (2018) el acceso a la verdad y el conjunto de précticas que van a
permitir el acceso a esta, constituyen dos problemas filoséficos transversales a toda la
tradicion grecolatina, la cual, en la resolucion de estas inquietudes, va a dar lugar a un tipo
de si mismo que este autor denomina si mismo gnomico, donde gnome “designa la unidad de
la voluntad y el conocimiento” (2016a: 57), y que se presenta como una unidad ontologica,
o bien, como un punto de interseccion, en un solo y mismo ser, de la fuerza de la verdad y
la forma de la voluntad. Esta forma de subjetividad emerge por efecto de la atraccion que
ejerce sobre ¢l la fuerza de la verdad, no adentro suyo, sino que al frente de ¢l como una meta
positiva de la existencia, que depende de la capacidad mnemonica del individuo, es decir, de
su capacidad de memorizar y disponer de los discursos de verdad, asi como de la calidad
retdrica del maestro que le provea de estos mismos. Esta importancia que la tradicion
grecolatina atribuye a la memoria se proyecta en una exaltacion del sujeto inmerso en el
gjercicio, en la repeticion, en el sentido de que sujeto es propiamente aquel que “participe en
un programa de despasivizacion de si mismo y pase, de un estado donde era meramente un
ser moldeado al otro lado, al lado de los moldeadores™ (Sloterdijk, 2013: 253)

De este estilo de ascética, que plantea la pregunta por la fuerza con que nos dejamos
llevar por los placeres y la fuerza por la que nos dejamos atraer por la verdad, emerge el si
mismo gnoémico, quien se cifie a la tarea de hacer de la vida una obra bella y buena. Ahora

bien, la estética de la existencia no remite a una accion solipsista, porque esta es también un
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“arte reflexionado de una libertad percibida como juego de poder” (Foucault, 2003: 229), ya
que quien puede gobernarse a si mismo resulta, por extension, apto para gobernar a los
demas. Segiin Deleuze (2015), Platon va a plantear la pregunta por como desempatar a los
hombres libres en el diagrama griego, y la respuesta que de modo incesante va a formular la
literatura grecolatina es que la clave se encuentra en el gobierno de si: el mejor gobernante
es aquel que se presenta libre y sabio en el ejercicio de la fuerza, y, puesto que ha sido capaz
de ejercer un poder estricto sobre si mismo, por extension sera capaz de moderar el dominio
que ejerce sobre los demas.

Por consiguiente, la subjetivacion no implica solo la consecuciéon de una libertad
personal por obra de un trabajo sobre si mismo, sino que también es “un poder que ejercemos
sobre nosotros mismos en el poder que ejercemos sobre los demas” (Foucault, 2003: 78), o
bien, “la relacion con uno mismo deriva de la relacion con los otros bajo la condicion de una
regla facultativa, que es el plegamiento de la fuerza sobre si”” (Deleuze, 2015: 103). “La virtud
individual debe estructurarse como una ciudad” (Foucault, 2003: 70), o bien, la ciudad debe
introducir en si misma una estructura de virilidad, que es la ciudad concebida por Platon,
segin el cual esta “tiene que llegar a ser redonda como lo es el cosmos, y tiene que
jerarquizarse tal como el cosmos estd escalonado, desde lo mejor hacia abajo, hacia lo menos
bueno” (Sloterdijk, 2004: 329). Esta discusion devela la naturaleza politica del conflicto por
la construccion de la subjetividad:

Solo algo que estd seguro de si, que se mantiene con estabilidad, que habita en si
permanentemente, esto es, que tiene la interioridad de la esencia, puede entrar en
conflicto, en lucha, con el otro. Sin la firmeza respecto de si, que es la caracteristica
basica de la esencia, no es posible la lucha. (...) El poder lo tiene solo quien logra
permanecer en si mismo en el otro. En la figura de la esencia [y de la subjetividad,
podriamos agregar] esta prefigurado el poder. Debido a esta prefiguracion la cultura
o el pensamiento que se orienta a la esencia desarrolla necesariamente una firmeza
respecto de st que se expresa en deseo de poder y posesiones (Han, 2019: 14-15; énfasis
afiadido).
Al plantear un gobierno de los otros de acuerdo con la regla facultativa del hombre

libre, los griegos van a hacer derivar la relacion con uno mismo de la relacion con los otros
0, lo que es lo mismo, “la dominacién de los otros en los griegos se dobla en una dominacion
de si” (Deleuze, 2015: 102), lo cual se proyecta a su vez en la tarea comun de la polis de
proveerse de una estructura politica que les permita a los que tienen un acceso privilegiado a
los grandes esfuerzos, decisiones y 6rdenes, dominar al bajo pueblo, siempre proclive a la

revuelta y el exceso. Sloterdijk (2002) llama a las subjetividades adscritas al plan de
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entrenamiento psiquico grecolatino, delineado en términos generales en las paginas
precedentes, “atletas de estado” (2002: 43), una forma inédita del alma que emerge a partir
de academias filosoficas y escuelas de oradores, y que se encuentra abocada a la cuestion de
existir en el Estado y convivir con lo grande, en la cuspide de la comunidad. En esta nueva
relacion de fuerzas inventada por los griegos, a saber, “la relacion de fuerzas entre hombres
libres” (Deleuze, 2015: 99), venir al mundo, dice Sloterdijk (2002), existir en el Estado,
obliga a los aristocratas de la polis a desarrollar una forma de vida atlética, ascética y solitaria,
a ponerse en manos de maestros y sabios para ejecutar ejercicios megaloatléticos que
responden en su saber hacer a “la cuestion de como se podria educar al homo sapiens, un
animal familiar y de horda, para que sea zoon politikoon (Sloterdijk, 2002: 45).

Cuando Sloterdijk (2002) describe la filosofia griega como una institucion motivada
por el espiritu de lo grande, se debe a que esta es la primera comunidad politica confrontada
al dilema de proveerse de representaciones que emanen o legitimen la autoridad. Abocados
a la resolucion de este problema, es que los filosofos?, en busca de fundamentos, se vuelcan
al humilde arte del pastoreo, cuya horizontalidad les provee de “los reservoirs de imagenes
a partir de las cuales los discursos politologicos tienen que extraer su plausibilidad”
(Sloterdijk, 2002: 50). Deleuze (2015) en su segunda clase sobre la cuestion de la
subjetividad en la filosofia griega, destaca el ensayo del antropdlogo, botanico y lingiiistica
Haudricourt titulado Domesticacion de los animales, cultivo de las plantas y tratamiento del
otro (2019), donde este plantea, a partir de un analisis comparativo de las practicas ganaderas
y agricolas occidentales y orientales, que el hombre occidental va a pensarse bajo la forma
del pastor, o también, la del sembrador y el marino, que son jefes y protectores, y desde la
cual desprenderan las filosofias occidentales de la trascendencia, donde “la trascendencia es
la oveja” (Deleuze, 2015: 43).

La actividad del pastor es directa y positiva sobre su rebafio de ovejas, es decir, que
ejerce un contacto fisico sobre este y escoge el itinerario que debe recorrer, lo cual explica
su sobredomesticacion, asi como la pérdida de sus cualidades defensivas y conductas

instintivas. Estas précticas agricolas, de origen mediterraneo, que exigen de la supervision e

2 Haudricourt cita este texto de Aristoteles: “El rey ama a sus subditos a causa de su superioridad que le permite
tanta caridad hacia ellos, ya que gracias a las virtudes que lo distinguen, se ocupa de volverlos dichosos con
tantos cuidados como los de un pastor que se ocupa de su rebaiio. Y es en este sentido que Homero llama a
Agamenon: el pastor de los pueblos” (Haucricourt, 2019: 70; énfasis afiadido).
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intervencion constante del hombre, la vigilia, conduccion y proteccion del ganado, prestan
sus imagenes para constituir el fundamento de lo que este mismo autor denomina como
“tratamiento pastoral del hombre” (2019: 69). Haudricourt (2019), en su ensayo, subraya el
caracter fundacional del ideologema del pastor de hombres, cuyo origen Deleuze (2017) situa
en El politico de Planton, el cual tendrd amplias implicaciones sobre el patrimonio cultural
de occidente, tanto en lo que respecta a la division y organizacion del trabajo entre amos y
esclavos, asi como toda la gama de categorias dicotomicas de amplia difusion en occidente,
entre las cuales cuenta las nociones de plan/ejecucion, teoria/practica, ideas/cosas, y, por
cierto, la subjetividad que es pensada como un compuesto psicofisico. El ideologema del
pastor de hombres inscribe la civilizacion grecolatina y, por extension, la subjetividad
conceptualizada por esta, como una precursora en lo que Sloterdijk (2002) ha denominado
como la catadstrofe antropologica de la cultura superior, la cual “parte en dos la evolucion
del homo sapiens: una linea de grandes oportunidades y otra de depauperacion. La
humanidad se escinde aqui [en la cultura grecolatina] en grupos que crecen por el esfuerzo y

grupos que se estancan en el sufrimiento” (2000: 54-55).

2.2. EL S MISMO GNOSEOLOGICO: ENTRE LA NEGACION Y AFIRMACION DE Sf

Fui subiendo de grado en grado desde la consideracion de los cuerpos a la del alma, que siente
mediante el cuerpo; y desde ésta a su potencia o facultad interior, a la cual los sentidos corporales
avisan y participan las cosas exteriores y todas aquellas percepciones hasta donde pueden llegar los
irracionales; desde aqui fui subiendo todavia a la facultad o potencia intelectiva, a la cual se presenta
lo que han suministrado los sentidos corporales para que haga juicio de ello. Esta, hallindose también
mudable en mi, se levant6 algo mas para entender del modo que le es propio, apartd su pensamiento
del modo con que acostumbra entender las demas cosas, desviandose de la multitud de fantasmas que
se le oponian y estorbaban para llegar a saber qué luz era la que la alumbraba, cuando con toda certeza,
y sin quedarle la menor duda, decia y vociferaba que el bien inconmutable se debe anteponer a todo
lo mudable. (...) Llego hasta lo que por si mismo tiene ser, pero tan repentina y pasajeramente, como
lo que se ve en un solo abrir y cerrar de ojos. Entonces por medio de las cosas visibles que Vos habéis
creado, vi con mi entendimiento vuestras perfecciones invisibles, pero no pude fijar en ellas mi
atencion, antes bien, deslumbrada la flaqueza de mi vista, y vuelto a mis acostumbrados modos de
conocer y pensar, no llevaba conmigo sino la memoria, enamorada de lo que habia descubierto y
deseosa de aquel manjar delicioso cuya fragancia habia percibido, pero que todavia no podia poseerlo
ni gustarlo.

San Agustin, Confesiones

En su itinerario filoséfico en torno a la cuestion del sujeto, Nancy (2014), se detiene

en San Agustin, quien formula las bases del dogma central del cristianismo, esto es, el dogma
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de la encarnacion, donde Cristo se revela como “una sola naturaleza en dos hipodstasis [o bien,
como] uno en dos sujetos, o dos sujetos en un sujeto” (2014: 33), es decir, como una
combinacion o sintesis de lo divino y lo humano, que es lo que los cristianos llaman el
misterio. Segun Nancy, Agustin plantea que el alma se distingue del cuerpo por un motivo
ontoldgico: el alma, es el lugar de la verdadera presencia, sin distancia ni movimiento, por la
absoluta intimidad que comporta lo interior, en cuyo pliegue el sujeto descubre la intimidad
divina en si. En su andlisis de algunos pasajes de La ciudad de Dios correspondientes a la
descripcion del acto sexual, Foucault (1999) plantea que, més relevante que la representacion
de este como un acto horripilante, epiléptico, espasmddico, en el que, en definitiva, se pierde
todo control sobre si mismo, es que Agustin da lugar a la posibilidad de las relaciones
sexuales en el paraiso. Antes de la caida, el cuerpo no conocia la enfermedad y la muerte,
como tampoco la excitacion involuntaria, de modo que sus 6rganos obedecian perfectamente
al alma y la voluntad, o dicho de otro modo, el sexo de Adan era “como una mano que
sembraba tranquilamente las semillas” (Foucault, 1999: 232)°.

Para Agamben (2011), la experiencia de la desnudez en la cultura occidental es
inseparable de una signatura teologica, cuyos alcances debemos a San Agustin, en cuya obra
se sostiene que la humanidad accede a la experiencia de la desnudez y la vergiienza a causa
del pecado original que despoja a los primeros humanos y a toda su descendencia del vestido
de gracia, indumentum gratiae, que se adheria a sus cuerpos como un habito glorioso.
Basandose en estas consideraciones metafisicas del sujeto, Agamben (2011) afirma que no
existe teologia de la desnudez, sino que solo una teologia del cuerpo vestido: como el vestido
de gracia fue agregado al cuerpo por Dios y como tal puede ser despojado por este, desde
una perspectiva teoldgica, la adhesion de dichos vestidos, ya desde el origen, constituyen la
naturaleza humana como corporeidad desnuda, en ausencia de vestidos, que aguarda a ser
recubierta por el habito de gloria. Por su parte, Foucault (1999) destaca las palabras de San

Agustin en La ciudad de Dios, donde sefala que la ereccion involuntaria es la marca

3 Segtin Foucault, en Las confesiones de la carne (2019), Agustin describe el paroxismo sexual a partir de tres
puntos esenciales: (1) la sacudida fisica del cuerpo que no se puede controlar; (2) estremecimiento del alama
arrastrada por el placer; y (3) eclipse final del pensamiento que lo acerca a la muerte. Asimismo, solo dos serian
las formulas en que seria posible, segin Agustin, imaginar una sexualidad paradisiaca: los humanos, en el
momento necesario y al arbitrio de su voluntad y la justa prudencia, hacen surgir la libido que los inclina a la
relacion sexual, o bien, en ausencia total de libido hacen que los 6rganos de la generacion, como cualquier otro
organo del cuerpo, obedezca sin dificultades las 6rdenes de la voluntad.
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hereditaria del pecado original: los primeros humanos, al sustraerse de la voluntad divina
para adquirir una voluntad auténoma, condenan a su descendencia a perder el soporte
ontolégico de su voluntad, por lo que el célebre gesto de vergiienza de Adan, donde este
cubre su sexo, debe explicarse, no como resultado de la mera exhibicion del mismo, sino que
debido a que este 6rgano se excita sin su consentimiento. Con San Agustin el sexo masculino
es concebido como la imagen del hombre rebelado contra Dios, y la autonomia de su sexo,
tanto en lo que respecta a su ereccidon como a su impotencia, es el castigo de su arrogancia
que habra de portar su herencia hasta el fin de los tiempos (Foucault, 1999).

Sloterdijk (2015) también se detiene en este punto para sefialar que la doctrina clsica
del pecado original, formulada por Agustin, tiene por objeto la reavivacion del pecado
original en el individuo, de tal modo que este pueda ser atribuido a la accion individual, bajo
la consigna non posso non peccare, que encuentra en el proceso de la reproduccion su punto
de apoyo ineludible, en tanto que el acto sexual no puede ser llevado a cabo sin superbia: “El
punto algido sexual es la huella de la soberbia demoniaca, en tanto la criatura se aparta de su
origen para colocarse ella en primer lugar. Si los seres humanos se hubieran mantenido
capaces de reproducirse sin gozar de su alboroto sensual, habrian quedado mas cerca de la
bienaventuranza. (...) En tanto que lleva a cabo el giro hacia la preeminencia del yo, la
voluptuosidad sensual se hace indigna de la eternidad” (Sloterdijk, 2015: 14-15). Estas
aseveraciones evidencian que el centro de las preocupaciones cristianas no radica ni en la
naturaleza de las relaciones que se sostienen con los otros, ni tampoco en el individuo inscrito
en un orden genealdgico, sino que, mas bien, en el problema de la relacion de uno consigo
mismo. El Pregon pascual se pregunta “;De qué nos serviria haber nacido si no hubiéramos
sido rescatados?”, porque, como afirma Sloterdijk (2015), la doctrina originaria del
cristianismo, a través de la figura de Jests, extiende una concepcion supraterrena del padre
que desterritorializa el patriarcado clasico para que, donde habia generacion y procreacion,
transmision padre-hijo y reproduccion fisica, haya sucesion imitativa, bautismos y llamados,
ensefianzas y conversiones; de modo que el sujeto es confrontado con la necesidad de
intercambiar su yo y la posesion terrenal inscrita en las leyes de la herencia, por una pasion

metafisica y un si mismo trascendente?.

4 Sloterdijk (2015) se basa en abundantes referencias biblicas que demuestran el caracter antipatriarcal de la
doctrina originaria del cristianismo, de las cuales es de destacar el Evangelio de Mateo donde se lee: “Quien
quiere mas a su padre que a mi no es digno de mi; y quien quiere mas a su hijo que a mi no es digno de mi” (cit.
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Para San Agustin, el acontecimiento del pecado original, “que es un pecado de
voluntad” (Agamben, 2011: 98), modifica el estatuto de la sexualidad paradisiaca y hace que,
en lo sucesivo, el hombre se constituya como soporte de la actualidad de dicho pecado, en lo
que Foucault, en Las confesiones de la carne (2019), llama la libidinizacion del acto sexual:
la libido es sui juris, obra por derecho propio debido a que pertenece al ambito de la carne,
la cual determina un dominio sobre el alma, y se manifiesta en la forma del estigma de lo
involuntario, en la forma de aquello que desbarata las intenciones del sujeto, en el sentido de
que este, por mas que se proponga obrar de acuerdo con la ley de Dios, es imposible que el
acto sexual se produzca sin esos estremecimientos de los que uno no es amo y que sefialan,
precisamente, la presencia de la libido. Libido es el término técnico con que San Agustin
designa la excitacion incontrolable de los érganos sexuales como consecuencia del pecado,
a la vez que una experiencia que constituye un lazo transhistorico que liga la falta original
con la actualidad del pecado de todos los hombres (Foucault, 2019), de tal modo que “todo
lo originado estaria ‘de alglin modo’ contenido en el ‘origen’ y representaria solo su
desarrollo temporal o fenoménico. Todos los individuos que viven posteriormente estarian,
pues, co-presentes en la ‘semilla de Adan’” (Sloterdijk, 2015: 14).

Lo singular de estos planteamientos, es que San Agustin sitia en el alma misma el
principio de la concupiscencia y el punto de partida de la involuntariedad que padece el
sujeto, por lo que se trata de una deficiencia intrinseca que acompafia el acto sexual, ya que
todos han sido concebidos por obra de una voluntad concupiscente, siendo esta la forma de
la voluntad, o bien, en definitiva, la autonomia de la concupiscencia es la ley del sujeto y la
impotencia del sujeto es la ley de la concupiscencia (Foucault, 2019). Ahora bien, la
libidinizacion del acto sexual no puede traducirse en una prohibicion total de este, en tanto
que la actividad procreativa es necesaria y deseable para asegurar la pervivencia de la
comunidad. Como destaca Foucault (2019), San Agustin plantea que el uso de la sexualidad
si es buena y correcta, es decir, mesurada y reducida por la templanza a su satisfaccion

natural, no es en si misma libido: la templanza no implica deshacerse del cuerpo, sino que el

en Sloterdijk, 2015: 197); 0 “Y no debéis de llamar padre a nadie en la tierra, pues uno es vuestro padre, el que
estd en el cielo” (cit. en 2015: 204). Sin embargo, el mismo Sloterdijk reconoce en este texto que a la doctrina
originaria del cristianismo, donde queda de manifiesto una animadversion por la familia y los patriarcas, le
sucede toda una reorientacion eclesiastico-obispal que prontamente re-genealogiza, re-familiariza, re-
paternaliza la doctrina y la vida comunitaria, en todo un sistema de escalonamientos de corderos y pastores.
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movimiento del logos incorruptible en el cuerpo mismo que, por una parte, redirige el placer
para situarlo en la 6rbita de la castidad, o bien, en su defecto, en la d6rbita de la sexualidad
matrimonial y reproductiva; y, por otra parte, es un movimiento que nos lleva hasta la otra
vida, la vida angélica, y donde la carne integramente purificada ya no conoce la diferencia
de los sexos.

Asimismo, el pueblo cristiano es concebido por San Agustin como un pueblo de
hombres que han renunciado a las pasiones afeminadas para arrojarse al fervor ascético que
los viriliza en el ejercicio de descifrarse a si mismos: de ahi que, seglin Sloterdijk, el sentido
de la virtud viril de la templanza en la antigiiedad cldsica va a adquirir continuidad,
novecientos afos después de Heraclito con su ethos anthropo daimon, en las intervenciones
de San Agustin en De la religion verdadera, donde “exhorta a los cristianos a hacerse
‘hombres’, subyugando en si mismos a la mujer que llevan dentro, las ‘fantasmagorias y
molestias de la concupiscencia’, una tarea que [al igual que entre los griegos] se plantea de
forma andloga a las propias mujeres, ya que estas deben ser, ‘en Cristo’ igualmente lo
bastantes hombres como para someter en si mismas los deseos femeninos” (Sloterdijk, 2003:
223). Como hemos visto en el apartado anterior, la ascesis filosofica persigue el triunfo
definitivo de la voluntad sobre el cuerpo atraido por la fuerza de la verdad, en un mundo
percibido y experimentado como prueba. Esto explica el motivo por el que en la cultura
grecolatina la relacion entre el maestro y el discipulo no esta condicionada por la obediencia
absoluta e incondicional de este tltimo por el primero, ni tampoco se contempla la necesidad
de que el discipulo manifieste la verdad de si al maestro; y, de hecho, se trata de una relacion
de carécter utilitaria y provisoria, donde el rol del discipulo queda restringido al aprendizaje
del silencio, mientras el maestro, por su parte, se limita a poner a disposicion de su discipulo
los discursos verdad o /ogoi.

Foucault explica la ausencia de estos elementos del siguiente modo:

El poder en las ciudades griegas y en el imperio romano no necesitaba conocer a cada
uno de los individuos, no necesitaba constituir en torno a ellos un pequefio ntcleo de
verdad que la declaracion (aveu) debia sacar a la luz y que la escucha atenta del pastor
debia recoger y juzgar. El poder feudal tampoco necesitaba esta economia
individualizante del poder. La monarquia absoluta y su aparato administrativo todavia
no sentian esta necesidad. El poder se ejercia, bien sobre toda la ciudad, bien sobre los
grupos, sobre los territorios o sobre categorias de individuos. En estas sociedades
existian grupos y estatutos; todavia no se habia llegado a una sociedad individualista
(Foucault, 1999: 125).
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De esta cita se infiere que no sera sino hasta el desarrollo de las instituciones disciplinarias y
la conversion del hombre en un objeto positivo de estudio, que el proyecto de la pastoral
cristiana encontrard el sustrato necesario para desarrollar todas sus potencialidades®. El
ultimo Foucault insiste en el concepto de la pastoral, un modelo politico planteado
originalmente por Platon y que es reformulado por el cristianismo, el cual inventa este nuevo
tipo de poder, completamente diferente al expuesto en el diagrama griego, y que este autor
llama poder pastoral; esto es, un poder de caracter individualizante y oblativo, centrado en
el detalle, en el cuidado cotidiano, y donde una multiplicidad concebida como rebafio se pone
a disposicion del pastor, quien cuenta con la autoridad moral para obligar a los integrantes
del rebafio a que hagan los sacrificios que sean necesarios para alcanzar su propia salvacion,
la cual, a su vez, solo se consigue aceptando su autoridad, mediante una renuncia a si mismo
(Foucault, 1999)%. No es casualidad, segiin Haudricourt (2017), que en el relato biblico Cain
fuera un agricultor y Abel un pastor: a través del conflicto entre dichos personajes biblicos
se contrapone el tratamiento horticola de los hombres, fundado en la espera, y el tratamiento
pastoral de los hombres, fundado en la accion directa sobre los mismos.

Como destaca Deleuze (2015), solo los griegos pueden hablar del cuerpo y del uso de
los placeres, mientras que los cristianos formulan la cuestion de la carne como /ocus del
placer y el deseo. En el prologo que dedica Edgardo Castro a la publicacion de Las
confesiones de la carne (2019), define el concepto carne como la experiencia cristiana de las
relaciones entre el cuerpo, el deseo, la concupiscencia y la libido; pero, para ser mas precisos,
habria que decir que “la carne es la subjetividad propia del cuerpo, la carne cristiana es la
sexualidad tomada en el interior de esta subjetividad, de esta sujecion (assujettissement) del

individuo por si mismo” (Foucault, 1999: 143). En palabras de Agamben (2003), la carne es

5 Al respecto, Deleuze afirma: “Habra que esperar al poder disciplinario de las sociedades laicas para que tomen
de la Iglesia pastoral este proyecto diabdlico: individualizar a los ciudadanos. En ese momento uno de los
aspectos del poder pastoral se convertird. en asunto del poder de Estado. El poder del Estado se propondra
individualizar a sus ciudadanos. /Bajo qué forma? Bajo la forma de las disciplinas. Las disciplinas deben
apuntar al detalle” (Deleuze, 2017a: 90).

® En Sujeto y poder (1988), Foucault sintetiza las cualidades del poder pastoral del siguiente modo: esta “1) es
una forma de poder cuyo objetivo ultimo es asegurar la salvacion individual en el otro mundo. (2) El poder
pastoral no es meramente una forma de poder que ordena; también debe estar preparado a sacrificarse por la
vida y la salvacion del rebafio. En ello se distingue del poder soberano, el cual exige el sacrificio de sus stibditos
para salvar el trono. 3) Es una forma de poder que no so6lo se preocupa por toda la comunidad, sino por cada
individuo particular, durante toda su vida. 4) Finalmente, esta forma de poder no puede ejercerse sin conocer el
pensamiento interior de la gente, sin explorar sus almas, sin hacerlos revelar sus secretos mas intimos. Ello
implica el conocimiento de la conciencia y la habilidad de guiarla.” (Foucault, 1988: 8-9).
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el hacerse visible de la desnudez del hombre, la corrupcion, la putrefaccion que se rebela en
contra del espiritu y la voluntad a la manera de una escision irremediable. De estos postulados
se desprende lo que Foucault (2003) llama una ética de la carne, orientada a introducir una
disociacion entre la atraccion ejercida por el placer y la fuerza del deseo que lleva a ¢él, que
produce, por un lado, una desvalorizaciéon moral y tedrica del placer, que se traduce en la
dificultad de otorgarle un rol en su concepcion de la sexualidad y, por otro, una
problematizacion del deseo, en cuanto sefial de la naturaleza caida del ser humano.

En la ascesis cristiana la cuestion de fondo no es el gobierno de si mismo, sino que
el acceso al bien supremo que es la contemplacion de Dios, por lo que la vida y el
pensamiento de los monjes en particular y de los penitentes en general, debe girar alrededor
de este unico punto, que los confronta con la obligacion de procurar ser lo suficientemente
puros para ver a Dios cara a cara y recibir de ¢l su luz (Foucault, 2016a). Pero ;qué significa
contemplar el rostro de Dios y cdmo conseguir un rostro digno de tal contemplacion? Segin
Altuna (2010), el cristianismo es un caso particular dentro de los monoteismos al presentar
una figura divina encarnada, hecha mortal, hombre, y un relato biblico que discurre en torno
a un proceso de develamiento del rostro de Dios a través de un rostro humano. Para Deleuze
y Guattari (2002) el rostro es Cristo, Cristo inventa el rostro o lo que estos autores llaman la
maquina de rostridad, la cual hace pasar el cuerpo, lo descodificado, por un agujero negro
que lo rostrifica, lo sobrecodifica, constituyendo el cuerpo como un epifenémeno del rostro,
que es ya en si mismo todo un cuerpo al que se aferran todos los signos. A partir del
cristianismo, las formaciones sociales adoptaran el imperativo de producir el rostro, de
rostrificar a cada individuo, ya que este proporciona la sustancia necesaria para la formacion
del sujeto, el agujero por medio del cual la subjetividad se labra y manifiesta.

Cirlot (2010), en su estudio comparativo de las experiencias visionarias, afirma que
hay una larga tradicion cristiana que distingue entre los sentidos corporales y los sentidos
espirituales, que contrapone la vision que desata las pasiones del alma y la que conduce a la
quietud interior, siendo esta ultima una forma superior de visién, que no pertenece a este
mundo y que es caracterizada por los padres de la iglesia como una vision ausente de
imagenes, y de la cual goza el beatus, “término técnico que aludia a quien habia recibido la
gracia de Dios y disfrutaba de la vision beatifica” (Cirlot, 2010: 20). En la tradicién

monoteista Dios tiene atributos antropomorficos, como voz, manos y espalda, pero no puede
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ser mirado de frente, ya que este irradia una energia y un resplandor insostenibles para los
ojos corporales, lo cual quedaria de manifiesto, segiin recuerda Altuna (2010), en el Exodo
cuando Dios, Yahvé, manifiesta su presencia ante Moisés en el monte Sinai envolviéndose
en nubes, y afirmando: “Tu no puedes ver mi cara, porque el hombre no puede verme y vivir”
(cit. en Altuna: 2010: 218). De modo que la contemplacion de Dios tiene por condicion una
postergacion de los 6rganos sensoriales en favor de una vision interior o beatifica, a la cual
solo puede acceder quien se ha labrado una subjetividad o, en los términos expuestos en el
parrafo anterior, quien se ha hecho un rostro, es decir, quien ha hecho pasar su carne a través
del agujero negro de la subjetividad.

La ascesis cristiana situa al ser frente al horizonte de la contemplacion divina, frente
al imperativo de constituir un rostro, que es, en definitiva, la consecucion de la unicidad de
su esencia, lo cual implica un cuidado continuo del presente, porque el penitente debe
descifrarse a la manera de un libro y descubrir lo que esta oculto en el interior de si mismo,
debe controlar y evaluar sin cesar sus pensamientos para verificar si estos son puros o
portadores de tentaciones y no comprometer su voluntad en el movimiento que va del cuerpo
al alma y del alma al cuerpo (Foucault, 2016a). El ideal griego de la quietud como atributo
de la perfeccion es adoptada por el cristianismo a través de la practica de la castidad, en tanto
que inmovilidad de la mirada del alma hasta la contemplacion de Dios, pero a la cual nunca
se puede acceder sin un conocimiento de nosotros mismos que nos permita reconocer
nuestras impurezas; pero también, muy especialmente, a través de la practica continua de una
hermenéutica de si que convierte la psique, a base de un escrutinio incesante, en un campo
de entrenamientos. Foucault (1999) analiza los textos de Casiano, quien repara en la extrema
dificultad de que el pensamiento se encamine hacia este unico fin que es la contemplacion de
Dios, ya que el alma se encuentra en un estado de movilidad constante, presa perpetua y
extrema de la movilidad de los pensamientos que distraen al individuo respecto de este inico
fin. En definitiva, la practica continua e indefinida de la hermenéutica de si a lo largo de la
vida obedece al objetivo de “intentar inmovilizar la conciencia, intentar eliminar los
movimientos del espiritu que nos apartan de Dios” (Foucault, 1999: 471).

La religion cristiana impone a quienes la practican un conjunto de obligaciones de
verdad: “requiere que cada uno sepa quién es, es decir, que se aplique en descubrir lo que

pasa en €l, reconozca sus faltas, admita sus tentaciones, localice sus deseos; a continuacion
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ha de revelar esas cosas, bien sea a Dios 0 a otros miembros de la comunidad, dando asi
testimonio, publicamente o de manera privada, contra si mismo” (Foucault, 1999: 465). Esta
obligacion de manifestar la verdad respecto de si, se da en el contexto del rito penitencial,
que es preciso no comprender solo como un acto, sino que también, como un estatus general
de la existencia, el estatus de penitente que, en un esfuerzo individual de ascenso, le permite
recobrar el estado de pureza conferido durante el bautismo. En Las técnicas de si (1999), El
origen de la hermenéutica de si (2016a) y Obrar mal, decir la verdad (2016b), Foucault
afirma que en el cristianismo primitivo la obligacion de verdad con respecto a si mismo
adopta dos formas principales que, a largo plazo, allanan el camino para el desarrollo de la
hermenéutica de si, indispensable en el destino politico del proyecto de la pastoral cristiana:
la exagoreusis y la exomologesis.

Estos dos conceptos son formulados por los padres griegos y reformulados por los
padres de la iglesia cristiana como practicas que posibilitan la conversion, metanoia, del
individuo al cristianismo, y que tienen en comun confrontar al sujeto con el deber de
renunciar a su voluntad y a si mismos. La exagoreusis es la verbalizacion analitica y continua
de los pensamientos, que le permite al sujeto discernir lo que es bueno o malo en el
pensamiento, y que es impuesta a los monjes como una actividad permanente y tan
contemporanea como sea posible al fluir de sus pensamientos, y que tiene por objetivo extraer
desde la profundidad del pensamiento los secretos ocultos a fin de conducir el alma desde
reino de Satands a la ley de Dios. Esta practica devela una preocupacion por los movimientos
imperceptibles del pensamiento, asi como en la calidad y naturaleza de los mismos, de tal
manera de permitirle al sujeto determinar si estos lo conducen o no a Dios. Esta practica,
pionera en considerar el pensamiento como un campo de analisis, se justifica en la
consideracion de que es posible que nuestros pensamientos se encuentren habitados por el
diablo, y ya que estos pueden modificarse secretamente o disfrazar su sustancia por la
presencia de este otro, es decir, del demonio, es preciso desarrollar un trabajo perpetuo de
interpretacion y de verbalizacion que permita seleccionarlos.

Por su parte, los padres griegos llaman exomologesis al reconocimiento de un hecho,
concepto que, en el contexto del rito de la penitencia cristiano, es empleado para designar el
episodio final de dicho procedimiento, en el cual se da lugar a una revelacion de si mismo,

en un acto que combina, mediante expresiones dramdticas y simbdlicas, el castigo de siy la
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expresion voluntaria de si. Se trata de poner la carne que ha cometido el pecado bajo la mirada
de todos, mostrarse como alguien que ha optado por el camino de la impureza; en una accioén
que, paraddjicamente, recupera la pureza del bautismo, porque en este acto dramatico la
persona expresa su voluntad de liberarse de este mundo, de deshacerse de su carne y acceder
a una nueva vida espiritual. En este sentido, esta practica no tiene por objeto labrar una
identidad, sino que, al contrario, expone una ruptura violenta consigo mismo: ego non sum
ego, yo no soy yo. Para justificar tal ejercicio, tal destruccion de si, los padres cristianos
recurren al modelo del martirio, es decir, de aquel que prefiere afrontar la muerte que
renunciar a su fe: el individuo debe mostrarse, a la manera del martir, capaz de renunciar a
la vida, capaz de establecer una ruptura consigo mismo.

Estas practicas penitenciales del cristianismo primitivo constituyen la matriz de lo
que mas tarde sera el rito de la confesion, que, tomada de forma independiente a las practicas
antes referidas, Foucault (2007a) define a partir de cuatro aspectos: (1) la confesion es un
ritual de discurso en que el sujeto que habla coincide con el sujeto del enunciado; (2) que se
despliega en una relacion de poder, donde el confesor la impone, la aprecia e interviene para
juzgar, castigar, perdonar, consolar; (3) donde la verdad se autentifica gracias al obstaculo y
las resistencias que quien se confiesa ha tenido que vencer para formular su confesion; y (4)
donde la sola enunciacion de la confesion produce en el que la articula modificaciones
intrinsecas, en el sentido de que lo torna inocente, lo redime, lo purifica, lo descarga de sus
faltas, lo libera o le promete la salvacion. Para Foucault (2018; 2016a; 1999) es con San
Agustin con quien se da inicio al régimen inédito de la pastoral, en cuyo marco se desarrolla
un arte de hablar que tiene, basicamente, dos dimensiones: por un lado, el arte de hablar del
maestro, ajustada a una verdad provista por una escritura sagrada y abocada a la ensefianza
de dicha verdad en una actividad de parénesis, de direccidon de conciencia, de penitencia y
confesion; y, por otra, un arte de hablar que debe desplegar el dirigido, el cual tiene que decir
también una verdad, pero la verdad de si mismo en un acto considerado como indispensable
para su salvacion y que es un signo de su obediencia absoluta, debiendo, en este sentido,
sostener una doble relacion hermenéutica, tanto ante su maestro como ante si mismo.

En su investigacién, Foucault constata que estas practicas constituyen dos
innovaciones capitales, introducidas por la pastoral cristiana, en el proceso historico de

constitucion de la subjetividad en occidente. Pero el punto que debemos retener en lo relativo
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a estas practicas penitenciales, es que estas confrontan al individuo con la siguiente formula:
“llegaras a ser el sujeto de la manifestacion de la verdad, cuando y solo cuando desaparezcas
o te destruyas en cuanto cuerpo real o en cuanto existencia real (...) [, o bien,] a condicién
de renunciar a ser el sujeto de tu propia voluntad por la obediencia a los otros o la puesta en
escena simbolica de tu propia muerte” (Foucault, 2016a: 91-92). Estas practicas penitenciales
se encuentran basadas en el principio de que la humanidad, dada la magnitud de la ofensa del
pecado original, queda en deuda con Dios, siendo Cristo, que es Dios en la tierra, quien salda
dicha deuda mediante su sacrificio, consiguiendo la redencion de la humanidad; por lo que
el sacrificio y la negacion de si que impone el cristianismo a cada uno de sus fieles, y cuya
mejor expresion es la existencia monacal, constituye la modalidad mediante la que estos
saldan la deuda que han contraido en el momento de su propia concepcioén concupiscente.

Nietzsche, en su Genealogia de la moral (2000), repara en este punto cuando afirma
que las nociones de carne, culpa y pecado encuentran su origen en la primigenia relacion
entre comprador y vendedor, entre acreedor y deudor. En este tropo se encontraria cifrado el
modo en que las comunidades producen una tradicion en la transferencia y repeticion de los
condicionamientos simbdlicos, en el sentido de que la subsistencia del linaje, de la relacion
genealodgica entre ascendientes y descendientes, requiere que la generacion que vive en cada
momento reconozca los sacrificios y logros de sus antepasados, es decir, que reconozcan la
deuda que han contraido con estos y que deben reembolsar a través de sacrificios y logros
propios; pero, dado que esos antepasados siguen existiendo como poderosos espiritus en la
memoria, nunca se da lo suficiente para restituir sus infinitos sacrificios y la deuda que
vincula a cada generacion con sus antepasados se torna infinita. Para Nietzsche (2000) la
jugada maestra del cristianismo’, es proveernos la imagen de Dios inmolandose para redimir
a los hombres, en proveernos la imagen absurda del acreedor inmoldndose por su deudor, por
amor, por amor a su deudor.

El cristianismo reinterpreta, codifica, la violencia y el dolor inherente a la vida como
deuda con Dios — “el dolor deja de ser el simple hecho del dolor para convertirse en un

derecho del acreedor o en un deber del deudor” (Pardo, 2011: 252)- orillando a los individuos

7 Segtin Sloterdijk, cuando Nietzsche habla del cristianismo, no lo hace solo pensando en la religion homoénima,
sino que en “un determinado habito de cufio metafisico-religioso, a una posicion respecto al mundo definida en
términos ascéticos (una ascesis de penitencia y renuncia), a una forma desgraciada de aplazamiento de la vida
de orientacion hacia el mas alld y de desavenencia con los hechos seculares” (Sloterdijk, 2013: 52).
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a volcar una violencia sobre si mismo, labrando en ellos una suerte de locura de la voluntad,
esto es, voluntad de pensarse castigados, voluntad de pensarse culpables hasta la
inexpiabilidad, y, por otra parte, voluntad de erigir un ideal, el ideal de Dios, a fin de estar
seguros de su indignidad absoluta. Desde este momento, cuando en el cristianismo el modelo
acreedor-deudor se convierte en instrumento de tortura, el hombre se enferma de mala
conciencia, es decir, de la libertad que ha sido hecha latente por obra de la violencia vuelta
sobre si. Segtin Butler (2001; 2009), el origen de la mala conciencia, del narcisismo negativo
cristiano, proviene de la instalacion en el hombre de un circuito tautologico que explota los
mismos impulsos de violencia y crueldad en el individuo que procura doblegar, esto es, hallar
goce en el acto de perseguirse a uno mismo, la internalizacion del castigo, donde el yo
perseguido no existe fuera de la érbita de esta persecucion, y donde el castigo es el asiento
de la libertad y el placer de la voluntad es la actividad que la fabrica.

Siguiendo las ya célebres disquisiciones de Nietzsche en torno a la ascesis cristiana
de penitencia y renuncia, Foucault llega a identificar una inversion de la jerarquia de los
ideales ascéticos grecolatinos en la importancia que esta, de inspiracion platdnica, atribuye a
la maxima délfica del conocimiento de si mismo, gnoti seauton, por sobre la inquietud de si,
epimelei heautou. En sus Gltimas conferencias relativas a las técnicas de si y la hermenéutica
del sujeto, Foucault identifica en la historia del pensamiento un eclipsamiento de la inquietud
de si por obra de la moral cristiana, en provecho de la cuestion de conocerse a si mismo, en
tanto que recurso indispensable para la renuncia de si, bajo la consideracion de que el si
mismo es una instancia que se puede, que debe ser rechazada, o, en los términos antes
expuestos, ofrecida en sacrificio para la restitucion de la deuda infinita contraida con nuestro
advenimiento concupiscente al mundo, por el pecado de voluntad que vincula
transhistéricamente a todos los individuos. La forma platonica de la inquietud de si, que
plantea la cuestion del autoconocimiento como la condicion espiritual para tener acceso a la
verdad, contintia con San Agustin, quien nos insta a dirigir nuestra mirada hacia lo bajo, hacia
lo inferior en nosotros mismos, a fin de descifrar en nuestra alma, mediante una perpetua e
indefinida hermenéutica de si, aquello que proviene de la libido (Foucault, 1999).

Nancy (2014) también reconoce en San Agustin la actualizacion del imperativo
platonico del autoconocimiento, a través de la formula cognoce te ipsam, donde la sola

enunciacion del si mismo, ipsam, es suficiente para conocerse, para tener acceso a la
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verdadera presencia del alma en la que el yo, el ego, reconoce su propiedad mas propia, esto
es, su singularidad, su puntualidad enunciadora y receptora. Cognoce te ipsam es, asimismo,
la formula de una interpelacion (de un juicio de Dios, dirian Deleuze y Guattari) de un fu
enunciado por Dios, cuyo llamado condiciona la posibilidad de devenir yo, ego, a partir de
lo cual Nancy situa el origen de las Confesiones de San Agustin en el espaciamiento
producido entre la interpelacion de Dios, que radica en una intimidad mds intima que el yo
mismo, y el yo que responde a esta. El espaciamiento entre el ta y el yo de la interpelacion
divina en si mismo, es el locus de la trascendencia platonica-cristiana referida por Sloterdijk
(2013) mediante la maxima estar consigo mismo, trascendiéndose a si mismo, extraida desde
el texto De la religion verdadera, donde Agustin clama por la necesidad de no ir hacia fuera,
de retornar a si mismo, porque la verdad habita en el hombre interior, en el alma que nos
trasciende. La reformulacion de la inquietud de si platonica por parte de San Agustin es
descrita por este ultimo autor del siguiente modo:

Lo que en Platon habia sido simplemente la fijacion factica de los encadenados en la
caverna a los juegos de sombras del muro de la cueva -dicho de una forma natural: la
primacia inevitable, entre los hijos del mundo, de una percepcion orientada hacia lo
sensorial sobre un conocimiento producto de la reflexion- sera explicado por Agustin ni

mas ni menos que como una secuela del pecado original, una repeticion de la primera
‘perversion’, en virtud de la cual la criatura se habria apartado de su Creador,
prefiriéndose a si misma antes que a su origen (Sloterdijk, 2013: 392).

De modo que, el cristianismo posibilita la emergencia teodrica y practica de un nuevo

tipo de subjetividad, plenamente individualizada o rostrificada, por esta actividad
hermenéutica y sacrificial, que Foucault (2016a) llama sujeto gnoseologico, en el sentido de
que se trata de un individuo que ha convertido el contenido y el movimiento de sus
pensamientos en un objeto de infinitos andlisis. Siguiendo los esfuerzos de Nietzsche
orientados a “liberar el concepto de ascesis del sombrio espectaculo de la ascesis penitencial
del cristianismo” (Sloterdijk, 2013: 254), es que Foucault llega a afirmar que el gran
problema de la cultura occidental sera resolver la profunda contradiccion introducida por el
cristianismo, a saber, liberar la consciencia de la mala conciencia que el cristianismo ha
introducido en los individuos, o, en otras palabras, “constituir el fundamento de la
subjetividad en cuanto raiz de un si mismo positivo” (Foucault, 2016a: 93), y que, de hecho,
sera la gran meta de las ciencias humanas que intentaran desplazar el sacrificio de si en
provecho de la figura positiva del hombre. Para emplear las elocuentes palabras de Argullol

(1991), Foucault sefiala en este punto el escollo que supone para la modernidad la voluntad
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espectral de la cultura occidental que le hace “preferir los espectros a los hombres (...), los
entes dudosos, cuando no manifiestamente muertos, a las criaturas pobres mas realmente
vivas” (Argullol, 1991: 17).

Al inicio de La hermenéutica del sujeto (2018), Foucault distingue entre
espiritualidad y filosofia: mientras la primera comporta las busquedas y practicas por las
cuales el individuo efectua las transformaciones, las purificaciones, las conversiones
necesarias para tener acceso a la verdad; la filosofia, es la forma de un pensamiento que se
interroga sobre lo que hace que haya y pueda haber verdad y falsedad, acerca de lo que
permite al sujeto tener acceso a la verdad. Estos son dos problemas nunca se separaron hasta
el desarrollo de lo que Foucault llama el “momento cartesiano” (2018: 30), concepto con que
designa la admision, en la edad moderna de la historia de la verdad, de que el acceso a esta
ultima es el conocimiento y nada mas que el conocimiento, al momento donde se admitio la
irrelevancia de la espiritualidad en lo que corresponde al problema del acceso a la verdad,
aparejado al reconocimiento de la capacidad del sujeto, por si mismo y por sus meros actos
de conocimiento, esto es, sin operar ninguna transformacion sobre si mismo, de acceder a la
verdad®. Al respecto, es preciso considerar que Foucault (2018) emplea a Descartes, en la
expresion momento cartesiano, solo como un punto de referencia de este proceso de
liquidacién de las condiciones de espiritualidad para el acceso a la verdad, y reconoce ya en
la escolastica medieval un esfuerzo por eliminar los condicionamientos espirituales,
introducidos por el pensamiento grecolatino y cristiano, para el acceso a esta.

Ahora bien, la relevancia de Descartes en esta discusion estriba en que este consigue,
siguiendo la senda trazada por San Agustin, coordinar la biisqueda de un fundamento positivo
del conocimiento, sin el requerimiento de espiritualidad, pero en el marco de la doctrina
metafisica cristiana. Para Foucault (2018; 2016a) el gnoti seauton, puesto en primer plano
por el cristianismo, constituye el hilo conductor de un prolongado desplazamiento del
pensamiento occidental, que va de Platon a San Agustin, de San Agustin a Descartes, o bien,
de la memoria a la meditacion y de la meditacion al método. Descartes utiliza las técnicas
espirituales del cristianismo, para hacer algo radicalmente diferente respecto del proposito

trascendente de la negacion de si mismo, esto es, la fundacion de un discurso filoséfico. En

8 Lo cual no implica que la verdad se alcance sin condiciones, sino que se instauran condiciones que no
competen a la espiritualidad, a saber, condiciones internas del acto del conocimiento, (como las reglas formales
del método cientifico) y condiciones extrinsecas al conocimiento, de orden cultural o moral (Foucault, 2018).
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sus Meditaciones metafisicas este desarrolla la técnica de la meditacion en el sentido exacto
con que hemos definido este término mas arriba, esto es, como un juego del pensamiento
sobre el sujeto, para buscar una verdad o certeza inexpugnable en el sujeto que sirva como
fundamento para el conocimiento que hoy llamariamos cientifico u objetivo; e inscrito en la
mas antigua tradicion de la espiritualidad cristiana, va a tropezar con el problema de la ilusion
con respecto de si mismo, que es la idea del genio maligno: “cuando pienso que lo que estoy
pensado es verdadero ;no me engafio a mi mismo o no me engafia alguien en mi? (...) ;Hay
alguien -es decir, el demonio- que me sugiere esta idea y me hace pensar que es verdadera o
evidente, aunque no sea asi?” (Foucault, 2016a: 123).

Para Sloterdijk (2008) Descartes habria hecho de la falta de sentimiento corpéreo un
fundamento de la verdad, presuponiendo que el pensamiento no requiere de la escucha del
sonido, quedandose absorto en el contenido de este, sin reparar nunca en el sonido de la voz
en su pensamiento, o dicho de otra manera, sin reparar en que su yo-pienso-existo, en realidad
es yo-escucho-algo-en-mi-hablar-de-mi. En esta linea, Derrida (2008) destaca la superacion
cartesiana de la definicion del humano como una conjugaciéon de lo animal y lo racional,
animal racional, zoon politikon, sustrayendo de su yo soy todo lo que recuerda a la vida,
considerando su propio cuerpo como una maquina o un cadaver, identificado como todo lo
que se presenta distinto de mi. Descartes, quien segin Derrida (2008) hace todo lo posible
para no ser un filésofo de los animales, quizds consciente de la fragilidad de sus
aseveraciones, sustrae la vida y el cuerpo del pensamiento en busca de una certeza que le
diera un acceso puro al yo soy: dado que la presencia que se presenta a si misma en el presente
es lo tnico inseparable a la certeza del yo soy, este concibe la vida animal y el cuerpo vivo
como una maquina, llegando a hablar del animal-méquina, excluyendo toda la exterioridad
sensible del ambito de la certeza del yo como condicion del acceso a la verdad. En tanto que
heredero del ideologema del pastor de hombres, para Descartes es imposible concebir el alma
y el cuerpo como una unidad, esto es, un alma que no sea como el capitdn de un navio y un
cuerpo que no sea como la tripulacién que aguarda las 6rdenes de su capitan.

Si estos argumentos apoyan la tesis de que el proyecto filosofico cartesiano se focaliza
en la postergacion de los sentidos del cuerpo en favor de la certidumbre emanada del yo soy,
es preciso agregar que, tal como repara Breton, Descartes si reconoce el valor exclusivo de

la vision en la busqueda del conocimiento verdadero: “no la mirada desnuda, de alguna
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manera, en la que se basa la vida cotidiana, pues para Descartes no basta ver, sino mas bien
esta mirada pareja y critica que guia el pensamiento racional. (...). Si los sentidos cuentan
con poca dignidad cientifica, solo ver, que cuenta con solidas reservas, sale indemne del
examen” (Breton, 2002: 196). De hecho, su Dioptrica contenida en el Discurso del método,
segun sugiere Agamben (2008), es planteada como un intento de comprobar, a través de un
experimento, una teoria que concibe todo acto de vision como un juicio intelectual de un
sujeto pensante, por lo tanto, no habria la vision concreta de algo, sino que solo un yo pienso
ver, ego cogito me videre, que seria el verdadero sujeto de la vision. En este sentido,
Descartes es uno de los primeros promotores de la emergencia de la modernidad filosofica,
cuyo desarrollo va a estar dado, segun plantea Preciado (2002), por una asimetria
epistemologica entre el tacto y la vision, donde el primero va a ser relegado en provecho del
segundo, en virtud de la supuesta relacion privilegiada entre el conocimiento y la vista.

En sus Meditaciones metafisicas, Descartes afianza un pensamiento de la vida y su
finitud constitutiva como lo derivado de lo infinito originario: “el ‘yo pienso’ cartesiano
mantiene el primado de lo infinito sobre lo finito. Como dice Descartes en las Meditaciones,
lo infinito es primero respecto de lo finito. Y lo dice a propdsito del cogito y del propio "yo
pienso". La operacion del cogito solo es posible sobre un fondo de infinito [donde] lo infinito
es primero respecto de lo finito” (Deleuze, 2017a: 229). En este sentido, Descartes es
propiamente un pensador adscrito a la episteme clasica, y, sin embargo, el conjunto de los
postulados de la metafisica cartesiana constituye una pieza clave de lo que sera la episteme
moderna. Serrano (2011) respecto de la metafisica cartesiana, ha sefialado que este primado
de Dios sobre lo finito constituye un mero giro argumental, una estrategia discursiva, un
subterfugio util para posibilitar exactamente lo contrario, esto es, que Dios dependa del
hombre, que la infinitud quede relegada al pensamiento desde el cual surge, para que la
omnipotencia se aloje en el pensamiento, en el yo, en la subjetividad, revelando el hecho
politico fundamental de la modernidad: en la modernidad el poder abandonar el lugar de la
divinidad trascendente, inaccesible e intocable, para instalarse en el universo inmanente de
lo humano y las formas vitales en general, en un movimiento que constituye la expresion
paradigmatica de la emancipacion del poder respecto de cualquier limite.

Preguntandose por la razon por la que el discurso filosofico cartesiano es rapidamente

canonizado y goza de gran popularidad entre las clases medias, la burguesia y las elites
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ilustradas europeas, e, incluso, sobrevive a la llegada del vitalismo biologico y la
obsolescencia del mecanicismo, Federici (2010) plantea que este, al instituir una divisoria
ontoldgica entre el alma y el cuerpo, inaugura una concepcion moderna de la subjetividad, la
identidad individual, la persona, capaz de interiorizar los mecanismos del poder,
posibilitando, de este modo, la relacién gubernamental entre el estado y las poblaciones. Al
definir al individuo en funcién de su capacidad de sujetar su cuerpo, de desarrollar
mecanismos de autodisciplina, de autocontrol, de autogobierno, el paradigma cartesiano
posibilita las relaciones de trabajo de forma voluntaria y el gobierno de la poblacion. En este
sentido, la filosofia cartesiana dispersa el poder, pero para que este se pliegue en la persona,
adquiriendo colaboracion de la misma para sus propios fines. La presuposicion del individuo
como amo de su cuerpo y de la naturaleza a la vez que esclavo de la misma, constituye un
fundamento del capitalismo porque dota la subjetividad, al pensamiento, de un dominio sobre
el mundo circundante, situando al sujeto como el centro primordial de todos los poderes sobre
el continuum mecénico de la vida. En este sentido, la lectura de Federici constata la hipotesis
de Serrano (2011), quien plantea que el cogito cartesiano representa la exaltacion de lo que
Nietzsche llama la voluntad de poder, que seria lo propio de la contingencia historica que
llamamos modernidad, donde la biopolitica emerge como una consecuencia logica del
desarrollo de sociedades subsumidas por este afecto dominante de la voluntad de la voluntad,
esto es, de una voluntad que se afecta a si misma para auto-intensificarse hasta las ultimas
consecuencias.

En definitiva, en las paginas precedentes me parece haber delineado brevemente el
largo proceso, donde el mundo griego de los primeros fil6sofos se transforma, a través del
hilo del gnoti seauton, en propiedad de los sabios y sacerdotes cristianos. Las practicas
espirituales cristianas, que pliegan el caos de los acontecimientos en la conciencia del sujeto
gnoseoldgico, desembocan, con Descartes, en la constitucion de una subjetividad soberana y
garante del conocimiento, que va a centrar su mirada sobre los animales y la naturaleza en
general (rex extensa) subordindndolos a un punto de vista antropocéntrico (res cogitans).
Serrano (2011), basandose en Blumenberg, considera la capacidad cartesiana para anular el
mundo, convirtiéndolo en un fondo maleable a merced del pensamiento racional, como el
principio moderno de la omnipotencia, donde “el pensamiento es el poder y la potencia y la

extension mera pasividad inerte frente a la que crece la potencia” (Serrano, 2011: 96). En
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esta linea, Derrida (2008) reconoce en Descartes la inauguracién de toda una tradicion de
pensadores en la historia de la filosofia que no han tenido en absoluto en cuenta la posibilidad
de que estos puedan mirarlos y dirigirse a ellos desde un origen radicalmente distinto, dando
lugar a un hombre, en suma, que esquiva con orgullo la insistente mirada de los animales
para apartarse de aquello que estos ojos sefialan, a saber, el limite abisal de lo humano, los
confines donde la cesura entre la vida cultural del hombre (bios) y las formas de vida
desprovistas de razon (zoé) se difuminan. Es a partir de este proceso que, como sefiala Giorgi
(2014), el animal comienza a constituirse como el otro inmediato en la imaginacion cultural
del humanismo y, mas tarde, como un operador en la cesura biopolitica entre clases, razas,
géneros, sexualidad, etc., en el sentido de que todo antagonismo social o politico comienza a
pasar a través del animal en tanto que matriz de alteridad, mecanismo fundacional de

clasificacion y diferenciacion jerarquica y politica entre los cuerpos.

2.3. LA FORMA-HOMBRE EN LA TRIPLE RAIZ DE LA FINITUD O SOBRE LA TRANSICION DE LA

INMUNOLOGIA METAFISICA A UNA INMUNOLOGIA GENERAL

Reconforta y tranquiliza pensar que el hombre es s6lo una invencion reciente, una figura que
no tiene ni dos siglos, un simple pliegue en nuestro saber y que desaparecera en cuanto éste
encuentre una forma nueva.

Foucault, Michel, Las palabras y las cosas

Basandose en el presupuesto de que el hombre es un compuesto de fuerzas y en los
planteamientos de Foucault en Las palabras y las cosas (2005) y su método arqueologico-
geologico del saber, Gilles Deleuze (2017) propone un modelo de periodizacion del
pensamiento filos6fico europeo como la sucesion de tres formas, la forma-Dios, la forma-
hombre y la forma superhombre, que abarcan los ltimos cuatro siglos y cuyas condiciones
de posibilidad estdn dadas en una geologia del pensamiento que dara lugar a estas formas
como superficies superpuestas, estrato sobre estrato. La primera de estas formas, la forma-
Dios, se inscribe en la episteme clasica de los siglos XVI y XVII, donde va a pensarse
fundamentalmente a Dios y no al hombre. Esto no quiere decir que en el contexto de la

episteme clasica no se haya escrito o hablado del hombre, sino que durante este periodo se

55



piensa al hombre bajo la forma Dios, es decir, la finitud de la vida va a pensarse como lo
derivado de lo infinito originario, es decir, de la forma-Dios. Segun Foucault (2005), la
episteme clasica se propone un entrelazamiento de pretensiones definitivas entre las palabras
y las cosas que va a dar lugar al desarrollo de un gran relato uniformador que va a pretender
integrar en un mismo movimiento, en una misma deriva o ciclo, en una misma caida o
ascension, el destino de la humanidad completa, dando lugar a tres grandes disciplinas
generales que buscardn en sus respectivos objetos de estudio aquello que sea elevable al
infinito: la Historia Natural, el Analisis de las Riquezas y la Gramatica General.

Sin embargo, y esta es la hipdtesis que desarrolla Foucault en Las palabras y las
cosas, durante el siglo XVIII el campo del pensamiento occidental se invierte en lo que Kant
denomina giro copernicano del conocimiento y “alli donde en otro tiempo habia metafisica
vemos constituirse una analitica de la finitud y de la existencia humana y, en oposicion a
ella (pero en una oposicion correlativa), una tentacion perpetua de constituir una metafisica
de la vida, del trabajo y del lenguaje” (Foucault, 1968: 308). Para Deleuze (2017), Kant
rechaza el principio de identidad, cuya garantia era la forma-Dios, para hacer del yo pienso,
de la consciencia de si que acompaifia todas nuestras representaciones, una garantia del
principio de identidad, invirtiendo el modelo cartesiano, posibilitando el pasaje de la forma-
Dios a la forma-hombre, ya que “la finitud deviene constituyente, es decir fundadora (...)][,
o bien, en otras palabras,] el entendimiento finito ya no es mas un derivado del entendimiento
infinito, sino que es al revés” (Deleuze, 2017a: 229-230). De ahi que al final de su texto,
Foucault (2005) sugiera que la episteme moderna pueda pensarse bajo la formula
nietzscheana Dios ha muerto, no porque Dios haya dejado de existir, ni porque el concepto
de Dios haya dejado de ser valido o utilizable, ni menos porque en este siglo haya tenido
lugar un acontecimiento al que sea atribuible tal expresion. Deleuze (2017) explica que esta
famosa expresion es el modo con que Nietzsche dio cuenta de la transformacion geologica
del pensamiento del despliegue al pliegue, cuando durante el curso del siglo X VIII las fuerzas
de elevacion al infinito son confrontadas o desplazadas por fuerzas de finitud que, en lugar
de componer la forma-dios, componen la forma-hombre.

Las palabras y las cosas (2005) discurre en torno a la demostracion de que la forma-
hombre no podia existir sino hasta el desplazamiento de la metafisica por la red de fuerzas

positivas de diferenciacion o difraccion del lenguaje, del trabajo y de la vida, que no es mas
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que la promocion de una metafisica hecha a medida de las finitudes humanas: “metafisica de
una vida que converge hacia el hombre aun cuando no se detenga en ¢l; metafisica de un
trabajo que libera al hombre de tal suerte que ¢l, a su vez, puede librarse del trabajo;
metafisica de un lenguaje que el hombre puede apropiarse de nuevo en la conciencia de su
propia cultura” (2005: 308-309). La vida, el trabajo, el lenguaje, son las fuerzas que, en una
doble operacion, destronaron lo infinito y afrontaron y constituyeron una nueva forma de
subjetividad, la forma-hombre, no porque el hombre se haga consciente de su finitud a través
de ellas, sino porque este se apropia de estas fuerzas, es decir, las hace suyas al descubrirlas
como su propia finitud. De modo que no es el hombre mismo la raiz de la finitud, sino que
estas fuerzas que encuentra afuera de si y que se pliegan en ¢l una nueva interioridad, distinta
del si mismo gnémico y del si mismo gnoseologico. La pregunta que intentaremos responder
a lo largo de este apartado es en qué consiste esta nueva forma de la subjetividad, este pliegue
del saber que es la forma-hombre y que, segin las estimaciones de estos autores, tendria
apenas dos siglos de antigiiedad y que, indefectiblemente, durante el transcurso del siglo XX
ha experimentado nuevas e importantes transformaciones.

La transicion del pensamiento clasico al pensamiento moderno es descrita por
Foucault a partir de la transformacion de las ciencias o saberes generales o universales del
siglo XVII, a las ciencias comparadas del siglo XVIII y XIX. Segun Deleuze (2017) la
constitucion de estos saberes positivos sobre el hombre, las llamadas ciencias humanas (la
biologia, la economia politica y la filologia), dependié de que estas pudieran descubrir sus
objetos de estudio mediante una dispersion o diseminacion fundamental que las fuerzas de
finitud imprimen sobre la vida, el trabajo y el lenguaje. Para Foucault (2005) y Deleuze
(2017), el siglo XIX es la época de la forma-hombre porque aqui se consuma la apropiacion,
por parte de los individuos, de las fuerzas de finitud de la vida, del trabajo y el lenguaje, las
cuales formaran en estos una profundidad, un espesor, en torno a esta triple raiz de la finitud
que, en cuanto fuerzas de difraccion, de divergencia, haran emerger una diferenciacion de las
ramificaciones de la vida en la biologia, una diferenciacion de los modos de producciéon en
la economia politica y una diferenciacion de las familias de lenguas en la filologia.

Como apunta Castro (2018), para Foucault el conjunto de discursos que componen
aquello que se ha denominado humanismo, es en realidad una figura epistemologica formada

por las analiticas de la finitud de las ciencias humanas y, en este sentido, el humanismo es
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coetaneo de la emergencia de la forma-hombre, ya que la preocupacion por lo humano, el
discurso humanista, estd lejos de ser una constante en las culturas y sociedades del mundo.
El humanismo para Foucault es un conjunto de discursos que, cruzandose con la necesidad
de constituir al hombre en un objeto positivo de conocimiento, afirman que este debe
renunciar a ejercer el poder, en provecho de un conjunto de soberanias sometidas, orientadas
a permitir a los sujetos pensarse como soberanos en condiciones de completo sometimiento:
“el alma (soberana sobre el cuerpo, sometida a Dios), la conciencia (soberana en el orden del
juicio, sometida al orden de la verdad), el individuo (soberano titular de sus derechos,
sometido a las leyes de la naturaleza o a las reglas de la sociedad), la libertad fundamental
(interiormente soberana, exteriormente consentidora y adaptada a su destino)” (Foucault,
1980: 34).

De modo que la forma hombre puede definirse como una oscilacién entre un
individuo disciplinado, alienado, sojuzgado, que es el resultado de una tecnologia usada por
la burguesia para construir a un individuo 1til en el campo de las fuerzas productivas y
politicas, y el individuo filoséfico-juridico del humanismo, que es el instrumento mediante
el cual esa misma burguesia reivindicd el poder en su discurso (Foucault, 2007¢c). La
transicion de la episteme clésica a la episteme moderna sefiala el surgimiento de la forma-
hombre en tanto que blanco de las ciencias humanas, que buscan integrar en un sistema de
gobierno y de sujecion, imponiéndole una relacion de utilidad-docilidad, en miras a
instrumentalizar su cuerpo y su energia (Foucault, 2002). Esto explica la razén por la que las
ciencias humanas son disciplinas tardias: estas nacieron cuando fue necesario producir
conocimiento del hombre al servicio del control individualizado de los mismos, pero esto
solo fue posible cuando en el umbral de sus posibilidades epistemologicas aparecio el hombre
como un ser ya constituido, como una entidad objetivable por estos saberes positivos, es
decir, como una poblacion.

La transicion epistemoldgica hacia las ciencias comparadas, se va a dar, de modo
coadyuvante, a un proceso de reconversion de las dindmicas del poder signada por las
categorias de poblacion, economia politica y gobierno: en torno al surgimiento del sujeto-
objeto poblacion, va a constituirse un saber que va a girar en torno a la red continua y multiple
de relaciones entre la poblacion, el territorio y la riqueza, que es la economia politica,

produciéndose un pasaje de un régimen dominado por estructuras de soberania, a otro
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dominado por técnicas de gobierno (Foucault, 2008a). La teoria cldsica del derecho de
soberania, esto es, la teoria que confiere al soberano un derecho de vida y muerte sobre sus
subditos, un derecho de hacer morir y dejar vivir, en cuanto expresion definitiva de la
posesion del derecho y la fuerza de ley; este derecho de soberania, repito, segiin Foucault
(2001a), entre los siglos XVIII y XIX va a ser completado por un nuevo derecho que lo
modifica para convertirlo en un nuevo poder exactamente inverso, esto es, un poder de hacer
vivir y dejar morir, que va a implicar la complementacion de las técnicas disciplinarias
centradas en el cuerpo, por un nuevo tipo de tecnologias centradas en el hombre en tanto que
ser viviente, en tanto que hombre-especie inserto en una poblacién y en un medio
determinado.

Esta transformacion va a implicar la integracion de las técnicas de gobierno de las
almas, desarrolladas por las instituciones cristianas, en las estructuras del Estado, el cual se
convierte en una matriz de individualizacion que se extiende por todo el cuerpo social a través
de las instituciones disciplinarias, el saber y las practicas médicas; tal como si los fines que
la iglesia cristiana persigue, a saber, la contemplacion de Dios y la salvacion de las almas,
les fuera heredada a estas ultimas pero en la forma de un desafio técnico, a saber, el problema
de organizar y conferir bienestar y la proteccion a los cuerpos en tanto que material bioldgico
penetrado integralmente por la enfermedad y la muerte (Foucault, 2001a; 1988). Seglin
Foucault (2008b), las ciencias humanas reinsertaron las técnicas de verbalizacion del
cristianismo, no para posibilitar la renuncia de si de los penitentes, sino que para constituir
la nueva forma de subjetividad que aqui llamamos forma-hombre, y que se caracteriza por
su apertura, por su transparencia, mediada por un discurso de si, que permite la construccion
de un saber positivo sobre el mismo, al servicio del gobierno de la poblacion. De modo que
las ciencias humanas dan continuidad a la méxima délfica del gnoti seauton, mediante la
imposicion general de una obligacion de verdad, donde el sujeto, suscrito a las instituciones
disciplinarias, debe poder producir y conocer, respecto de si mismo, su propia verdad.

Para Foucault (2001a), esta transformacion de las dindmicas del poder va a implicar
una articulacion de dos niveles de analisis de los fenémenos vitales. En primer lugar, entre
los siglos XVI y XVII, habria emergido un dispositivo disciplinario o una anatomopolitica
centrada en el cuerpo o la “memoria corporal” (Lazzarato, 2006: 93), que implicd una

proliferacion de espacios de encierro capaces de propiciar inspecciones individualizantes
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mediante técnicas y sistemas de vigilancia, con las cuales se intentd incrementar la fuerza
util de los cuerpos, mediante ejercicios, entrenamientos, escrituras, pero también encausar
las fuerzas intrinsecas y las disposiciones inherentes del individuo hacia el delito y la
enfermedad, segun el principio de la rehabilitacion. A esta preocupacion por los fendémenos
vitales del cuerpo individualizado, se incorpora en el siglo XVIII una preocupacién por el
cuerpo multiple de la poblacion que Foucault (2001a) designa con el término biopolitica,
cuyo campo de intervencion va a estar definido por (1) el abordaje de la enfermedad como
un fendmeno de poblacioén o endemia, en funcién de una preocupacion por la muerte que se
desliza a través de la vida y la carcome de modo constante; (2) la introduccion de una
medicina orientada a la funcion de la higiene y medicalizacion publica, y la formulacion e
instalacion de instituciones y sistemas asistenciales para la vejez y la invalidez fisica; (3) la
preocupacion por las condiciones de subsistencia del ser humano considerado como especie,
como seres vivientes en un medio geografico, climatico, hidrografico, urbano.

La biopolitica, correspondiente a este ultimo nivel de analisis de los fendmenos
vitales, es un poder regularizador que interviene sobre la manera de vivir de las poblaciones
para hacerlas vivir, “una tecnologia que reagrupa los efectos de masas propios de una
poblacion, que procura controlar la serie de acontecimientos riesgosos que pueden producirse
en una masa viviente” (Foucault, 2001a: 225). Frente a estos planteamientos, cabe considerar
que Sloterdijk (2013) reconoce, ya en la fase absolutista de los Estados europeos, y en unién
con el clero cristiano, una preocupacion por el problema de hacer vivir a los stibditos, en un
grado equiparable al de los Estados modernos, por lo menos en lo que concierne a la
necesidad de una maximizacion demografica de la poblacién, que se proyecta en el
sometimiento de las mujeres al mandato de la reproduccion y la aniquilacion sistematica de
las técnicas tradicionales de anticoncepcion. Para este autor, los excesos misoginos de la
quema brujas de los siglos XVI y XVII, la criminalizacion del aborto y/o el infanticidio
considerado como un crimen contra la humanidad, constituyen ya una expresion de la
incipiente modernidad biopolitica.

Amparada en abundantes referencias histéricas, Federici (2010) profundiza en esta
misma lectura, afirmando que, sobre la base de una concepcion del cuerpo como maquina de
trabajo, que seria, de hecho, la primera maquina de la modernidad, los Estados europeos

formularon los llamados crimenes reproductivos, en especial, la sodomia, el infanticidio y el
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aborto, a partir de los cuales se emprendié una persecucion judicial y politica de los saberes
y practicas anticonceptivas, en miras a paliar las crisis demograficas y la escasez de fuerza
de trabajo. Para Federici (2010) el proceso de acumulacion primitiva descrito por Marx no
es solo una acumulacion de capital y de trabajadores explotables, sino que también una
“acumulacion de diferencias y divisiones dentro de la clase trabajadora, en la cual las
jerarquias construidas a partir del género, asi como las de «raza» y edad, se hicieron
constitutivas de la dominaciéon de clase y de la formacion del proletariado moderno”
(Federici, 2010: 90). La investigacion de Federici pone en paralelo la instrumentalizacion del
potencial reproductivo de las mujeres europeas, que conllevé la persecucion de las brujas y
las précticas anticonceptivas, y la construccion discursiva de la jerarquia racial entre los
subditos coloniales como justificacion de la colonizacion; y que Mignolo (2003) Ilama
diferencia colonial, esto es, la produccion discursiva y epistemologica de una
subalternizacion del pensamiento no occidental, es decir, no europeo y, hoy dia, no
estadounidense, y que estd orientado a clasificar a los sujetos desde un pensamiento
hegemonico, marcando su diferencia e inferioridad como justificacion de la colonizacion.

A la vista de estos planteamientos, cabe preguntarse por las razones por la que
Foucault sitiia la emergencia del biopoder entre los siglos XVIII y XIX. Esta decision parece
derivar de su recepcion de la critica al capitalismo desarrollado por Marx, quien es el primer
pensador en abordar la relacion entre el capital y la vida. Siguiendo a Deleuze y Guattari y el
estudio de Judith Halberstam, Mark Fisher (2009) ha destacado el énfasis con que el propio
Marx describe la naturaleza positivamente gotica del capitalismo, el cual necesitaria
succionar constantemente el trabajo vivo, del mismo modo en que lo haria un vampiro. En
busca de una explicacion a este asunto, por su parte, Serrano (2001) plantea que Foucault se
inclina por el analisis de los fundamentos del liberalismo econdmico en el Nacimiento de la
biopolitica, prescindiendo de los problemas sobre los cuales hemos hecho una breve
exposicion en las paginas precedentes, porque estos ultimos remiten a modalidades
imperfectas del biopoder, superadas por el liberalismo y el apoyo transversal que esta
doctrina econémica concitard a lo largo y ancho del mundo. Serrano (2011) pone de relieve
que la ventaja del liberalismo, y la filosofia que subyace a esta, el utilitarismo, estriba en
ocultar el verdadero problema de la politica, es decir, el poder soberano, bajo las consignas

del autogobierno, los derechos y la libertad econdmica.
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El utilitarismo, segun Foucault (2007b), no es una filosofia o una ideologia, sino que
una tecnologia de gobierno, una economia de la razéon de gobernar, que define en términos
de utilidad el limite de competencia del gobierno y la esfera de independencia de los
individuos. Para Foucault (2007b) el principio de lo biopolitico radica en el sujeto de interés
u homo economicus descrito por los economistas liberales, el cual procura elevar hasta el
maximo sus niveles de ganancias, y que desborda al sujeto de derecho que, imbuido en la
logica de la trascendencia y en el vinculo voluntario de la teoria juridica del contrato, acepta
la negatividad de la renuncia a si mismo. Este desbordamiento que efectia el sujeto de interés
respecto del sujeto de derecho queda de manifiesto, segiin Esposito (2006), cuando se ponen
en paralelo los conceptos de libertad politica de Montesquieu y Bentham: mientras el fildsofo
ilustrado resalta la importancia de la opinidon que se tenga de la propia seguridad, el filésofo
utilitarista incorpora a la seguridad respecto de los malhechores, la seguridad respecto de los
instrumentos de gobierno; de modo que el liberalismo econémico descalifica la razon politica
ajustada al Estado y la constitucion de una soberania econdémica, en beneficio de este sujeto
de interés que obedece a una dindmica totalmente contrapuesta, que es la mecéanica de los
intereses, donde la voluntad de cada individuo persiguiendo su propio interés coincidird de
manera espontanea con la voluntad y el interés de los demas miembros de la comunidad.

Al respecto, Rendueles (2013) sefiala que el utilitarismo inglés se basa en la idea de
que “todo acto humano debe ser juzgado segun el placer o el sufrimiento que reporta, con el
objeto de lograr la mayor felicidad para el mayor nimero (...) [; segtn lo cual] la colectividad
mas feliz es la que facilita a los individuos que la componen la realizacion coherente de
aquellas actividades que cada uno considera placenteras” (2013: 24). Bentham habria
usufructuado esta idea para impulsar transformaciones politicas radicales, segun un concepto
atomizado de la felicidad, al margen de toda deliberacion politica. Este principio, donde cada
cual busca libremente lo que necesita para ser feliz, seria el mas idoneo para alcanzar una
distribucion 6ptima de los recursos porque produciria un nivel de coordinacién social mayor
que el de cualquier institucion organizadora. Los utilitaristas sostienen que este principio
seria clave para la generacion de un vinculo social racional, ya que las intervenciones
colectivas dirigidas a organizar la sociabilidad, incluido el altruismo cristiano, distorsionan
y dificultan el principio de la busqueda individual de la satisfaccion, destruyendo las bases

racionales de la sociedad. Para Rendueles (2013) este principio utilitarista constituye la
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fuente desde la que se desprende la sociofobia caracteristica de las sociedades
contemporaneas que, sosteniendo la tesis utilitarista, se han rehusado a legislar en materias
indispensables para el buen vivir de las poblaciones, dejandolas al arbitrio del mercado.

Esta perspectiva epistemologica, que convierte al hombre y la naturaleza en general
en un objeto positivo de estudio y del cual emana la nocioén de biopolitica, tiene sus fuentes,
segun Berardi (2017) en la ética protestante y la doctrina teoldgica del puritanismo, que se
propuso pulir y preparar la pureza del horizonte historico de América, sentando las bases, a
sangre y fuego, de un espacio territorial y epistemoldgico donde pudiera labrarse una nueva
concepcidn positiva de lo humano. La cultura protestante asumi6 la tarea de traducir la
realidad al codigo escrito y purificar el lenguaje de su ambigiiedad corporal, segin el
proposito de afianzar la exacta correspondencia entre las palabras y las cosas, donde solo lo
que podia verbalizarse era real y toda la realidad podia verbalizarse. Seglin Berardi (2017),
esta fue la condicion previa para el asentamiento de una posicion epistemologica capaz de
reducir las relaciones sociales y los fendmenos culturales al célculo y la eficacia operacional
utilitarista, a la manera de un reformateo matematico de la mentalidad social, y de acuerdo
con una concepcion de la tecnologia como eupraxia, es decir, la tecnologia como fruto de la
correspondencia entre el arte humano y divino’.

Sin embargo, para Foucault (2008a) la constitucion del sujeto-objeto poblacion fue la
bisagra que posibilito el pasaje de la episteme clasica a la episteme moderna y, de modo
coadyuvante, la emergencia de la cuestion biopolitica. El concepto de poblacion que emplea
Foucault en este texto no es el de una coleccion de sujetos de derecho, diferenciados por
género, raza, estatus, localizacion, oficios, etc.; sino que, mas bien, esta se trata de un
conjunto de elementos que se inscriben en el régimen general de las cosas vivas, a la manera
de un fenémeno de la naturaleza, en cuyo seno es posible reconocer constantes y
regularidades estadisticas, hasta en los accidentes, y que se ofrece como una superficie o

soporte de transformaciones meditadas y calculadas. Desde esta perspectiva, la poblacion es

® Respecto de la idiosincrasia inglesa, se sugiere la lectura del texto Presentacion contra los ingleses (1980),
donde el filosofo chileno Patricio Marchant sostiene, con gran sentido del humor, que “ser inglés es analizar las
ideas de las cosas. Enfrentarse no a las cosas sino a las ideas. Separar el cuerpo de las cosas; separarse de las
cosas para examinar los instrumentos —sensaciones, conceptos—, con que se trata, a lo lejos, con las cosas.
Ser inglés es vender ideas, apoderarse del mundo entero, convertir a las cosas en objetos —de comercio. Ser
inglés es tener ideas, dinero, pero no cosas. Ser inglés es una cosa muy fea. S6lo hay algo mas feo que un inglés:
un inglés en Sudamérica” (2000: 28-29).
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un corpus de variables y constantes accesibles a agentes y técnicas de gobierno, cuyo motor
de accion es el deseo, en tanto que este va a impulsar la accion de los individuos en busca de
sus intereses. El gobierno de la poblacion se va a dar atendiendo a la naturalidad de su deseo
y a la produccioén espontanea de interés colectivo, por lo que la relacion entre gobernantes y
gobernados se diferencia de la relacion del soberano y sus subditos en que el soberano es, de
hecho, quien puede decir no al deseo de cualquier individuo, mientras que los gobernantes
van a estimular los deseos de la poblacion gobernada, a fin de que este pueda producir efectos
benéficos para su buen funcionamiento.

La poblacion se manifiesta (...) como el fin y el instrumento de gobierno: sujeto de
necesidades, de aspiraciones, pero también objeto de manos del gobierno. Parece
consciente, frente al gobierno, de lo que quiere, pero inconsciente de lo que se le hace
hacer. El interés como conciencia de cada uno de los individuos componentes de la
poblacion y como interés de esta, cualesquiera sean los intereses y aspiraciones
individuales de quienes la constituyen, sera, en su caracter equivoco, el blanco y el
instrumento fundamentales de gobierno de las poblaciones (Foucault, 2008: 113).

Esta cita pone relieve aquello que Serrano (2011) destaca en los analisis de Foucault, a

saber, que este ha sido pionero en sefialar la relevancia que para la politica moderna posee la
dimension afectiva del deseo, efectuando en sus estudios una traslacion del problema de las
relaciones de dominacion, hacia las relaciones de gobierno, donde el si mismo y la
conduccion de si, la dimension afectiva de la subjetividad, es integrada en los aparatos de
dominacion. Siguiendo a Hume, para quien la razon siempre serd esclava de las pasiones,
Serrano (2011) plantea que en la modernidad el deseo suplanta el lugar de las viejas nociones
del ser y de Dios, a través del discurso utilitarista que traduce el deseo a la nocion de interés
la cual constituye la matriz de lo biopolitico. La democracia moderna y sus mecanismos de
legitimacion, se basan en la nocion de que el poder es el resultado del deseo individual, que
el poder emana de la interioridad del sujeto, por lo que este ha de proponerse actuar sobre la
vida emocional de los individuos, y, de hecho, las ideologias mas exitosas han sido aquellas
capaces de convertir la vida emocional de sus seguidores en un objeto de poder!®.

Si la biopolitica expresa la superacion de todos los limites del poder en tanto que

poder sobre la naturaleza y las formas vitales en general, mientras el soberano absoluto y los

10 Desde esta perspectiva, sefiala Serrano (2011), es posible explicar la debacle del marxismo y el materialismo
historico como un fendémeno derivado de la subsuncion de los afectos por la ideologia o la incapacidad de la
misma de cultivar afectos que posibiliten su permanencia en el tiempo. Serrano (2011) recupera la critica
formulada por Sartre al materialismo historico, segun el cual, el marxismo habia sido incapaz de cultivar los
afectos, lo cual no quiere decir que estos no se encuentren contemplados en el programa politico marxista, sino
que el marxismo fue menos eficaz que el liberalismo en la promocion de afectos utiles para sus propositos.
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totalitarismos prescinden directamente de todos los limites éticos en nombre de la raza, la
historia, la clase, el pueblo, a rostro descubierto, el liberalismo lo hace de un modo maés sutil
porque, como apunta Serrano (2011) -y en esto radica, segun ¢l, la superioridad del
liberalismo y utilitarismo inglés-, este prescinde de todo limite enmascardndose tras las
libertades individuales y abstracciones numéricas, consiguiendo, de este modo, que la
coaccion y el ejercicio del poder aparezcan como expresiones de libertad. La superioridad
del liberalismo radicaria, segin Serrano, en la ventaja de no requerir necesariamente de
identificaciones emocionales, en prescindir de instituciones visibles e identificables, para
convertirse en un tejido generador de ficciones y afecciones politicas, capaces de colonizar
las conciencias y hasta los intersticios mas intimos de la vida personal.

Para Sloterdijk (2007), en el incipiente proceso de globalizacion del siglo X VI, el
liberalismo ya se presentaba como una doctrina econémica que aspiraba a invertir todos los
signos tradicionales: en la tradicion el derroche era el pecado por excelencia en tanto que
ponia en juego las provisiones siempre escasas de los medios para subsistir, sin embargo, con
el descubrimiento del libre mercado, se instalard la nueva consigna consistente en la
prohibicion de la frugalidad, la emancipacion de lo accidental y la inversion en negocios de
riesgo. Sin embargo, para Foucault (2008a) la incitacion liberal a vivir peligrosamente
requirié del establecimiento de multiples mecanismos de seguridad, de modo que la
definiciéon mas acertada de esta doctrina econémica es el cdlculo de riesgos: el liberalismo
debe garantizar la libertad, pero para ello debe producirla mediante un arte de gobernar, que
la promueva, pero también la enmarque de manera permanente, y en esto radica su paradoja
fundamental. El arte liberal de gobernar aspira a determinar con exactitud hasta qué punto
los intereses individuales constituyen un peligro para el interés de todos, por lo que, a pesar
de promover las libertades individuales, este se confronta con el problema de la seguridad:
“proteger el interés colectivo contra los intereses individuales” (Foucault, 2007b: 85-86).

Ya que la libertad no es mas que seguridad, y donde no hay coercién no puede haber
ni seguridad ni libertad, la condicion primaria de la libertad para el liberalismo se localiza en
lo que Foucault (2008a) llamé dispositivo de seguridad, cuya definicion es formulada por
oposicion al dispositivo disciplinario, al que hemos hecho referencia mas arriba. Este ultimo,
cuyo foco es la singularidad somatica de los cuerpos individualizados, es de caracter

centripeto, es decir, concentra, encierra, centra, reglamenta todo, no deja escapar nada,
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codifica en forma permanente lo prohibido y lo permitido, circunscribe espacios dentro de
los cuales su poder y sus mecanismos actuarian plenamente y sin limites, tal como en el
reformatorio, las penitenciarias, las escuelas, los cuarteles, los talleres, las fabricas. Los
dispositivos de seguridad, sin embargo, van a contrapelo de las técnicas disciplinarias, en el
sentido de que son centrifugos, tienen una tendencia a ampliarse, organizando o facilitando
el desarrollo de circuitos cada vez més grandes, integrando sin cesar nuevos elementos, que
van desde la psicologia y los comportamientos individuales, hasta los procesos de produccion
y los mercados.

De hecho este dispositivo emerge, segiin Foucault (2008a), intrinsecamente unido al
abordaje, por parte de los economistas fisidcratas del siglo XVIII, de la oscilacion entre
abundancia/escasez, carestia/baratura, en un intento por intervenir este fendmeno oscilante,
tomados como acontecimientos necesarios e inevitables y no como un mal absoluto: mientras
un enfoque disciplinario en materia econdmica, operaria aislando, reteniendo, concentrando
las mercancias y los flujos econdmicos frente a los fendémenos de escasez y carestia; desde
la perspectiva del dispositivo de seguridad, se intenta disminuir la posibilidad de escasez
mediante un aumento de los precios de los productos, para que, cuanto mayor sea la
abundancia de estos, los precios tiendan a reducirse. El dispositivo de seguridad deja hacer,
asumiendo que un nivel de permisividad es indispensable, a saber, “dejar subir los precios,
dejar instalarse la penuria, dejar que la gente tenga hambre para no dejar que suceda una cosa,
a saber, el surgimiento de la calamidad general de la escasez” (Foucault, 2008a: 57). En
definitiva, los mecanismos de seguridad piensan los fendmenos en términos de calculo de
probabilidades y buscan apoyo en la realidad de los mismos fendémenos que intentan evitar,
pero no impidiendo su desarrollo, sino que, al contrario, poniendo en juego todo el conjunto
de variables que competen al mismo, a fin de que el fendmeno se anule por su propia cuenta.

Este abordaje de los problemas econdémicos y vitales de la poblacion desde el enfoque
de la seguridad, se intersecta con la emergencia de la sexualidad como un eje estratégico de
la gestion biopolitica de las poblaciones, proyectada en su extrema valoracion médica y la
proliferacion de discursos en torno esta, como un marcador histérico que evidencia la
transicion hacia una nueva relacion entre los cuerpos y el poder. En el primer volumen de su
Historia de la sexualidad (2007a), Foucault plantea que esta, al constituir el punto de

encuentro o interseccion entre hombres y mujeres, entre jovenes y viejos, entre padres e hijos,
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entre educadores y alumnos, entre la orbita del individuo y del control disciplinario, y la
orbita de los amplios procesos biologicos de la poblacion y los mecanismos regularizadores
del mismo, la sexualidad se convierte en un campo de intervencion privilegiado de la
medicina y la aplicacién de la norma, de modo que el biopoder a través de la sexualidad
“tomo a cargo la vida en general, con el polo del cuerpo y el polo de la poblaciéon™ (Foucault,
2001a: 229).

En este texto, se formula el concepto dispositivo de sexualidad para designar la
instalacion de un conjunto de précticas, instituciones y conocimientos médicos, pedagogicos
y legales, en suma, un conjunto heterogéneo de discursos que, siguiendo la linea de unién del
cuerpo y el alma, toma a su cargo el sexo con el objetivo de iluminar hasta sus zonas mas
oscuras; no a través de la obligacion de la confesion, como lo exigia el ritual penitencial, sino
que a través de la imposicion de la tarea infinita de decir, de decirse a si mismo y de decir a
algun otro, lo més frecuentemente posible todo lo que concerniente al juego de los placeres,
las sensaciones y los pensamientos que tengan alguna afinidad con el sexo. De este modo,
segin Foucault, occidente consigue hacer pasar nuestra individualidad bajo el signo de la
antigua logica del deseo y la concupiscencia que, operando como una clave universal frente
al problema de determinar lo que somos, situa el sexo como el horizonte de nuestro deseo,
es decir, constituye el sexo como algo deseable, pero “esa deseabilidad nos hace creer que
afirmamos contra todo poder los derechos de nuestro sexo, cuando que en realidad nos ata al
dispositivo de sexualidad que ha hecho subir desde el fondo de nosotros mismos, como un
espejismo en el que creemos reconocernos” (Foucault, 2007a: 190).

Si el goce del interés individual depende del curso del mundo que lo desborda y que
se le escapa por todas partes, el liberalismo “debe por un lado producir la libertad, pero ese
mismo gesto implica que, por otro, se establezcan limitaciones, controles, coerciones,
obligaciones apoyadas en amenazas, etc.” (Foucault, 2007b: 84). En este sentido, la cultura
del individuo promovida por el liberalismo incorpora, en palabras de Esposito (2006), aquello
a lo que en un principio se opone, es decir, la primacia del todo sobre la parte, poniendo en
evidencia la deriva inmunitaria de la politica moderna, que es, en definitiva, la proteccion
negativa de la vida. Para Esposito (2006) la articulacion interna de la biopolitica y de la
tanatopolitica, se encuentra en el modelo inmunitario, donde se preserva, protege y asegura

al organismo, individual y colectivo, no a través de la sujecion violenta que el poder impone
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a la vida desde afuera, sino que a través de la introduccion y asimilacion de todos los peligros
potenciales, guiando, de este modo, el reconocimiento por parte de la comunidad de lo propio
y lo ajeno. En definitiva, un cuerpo bioldgico y comunitario se inmuniza, es decir, adquiere
proteccion inmunitaria contra un agente externo o un problema o conflicto, no evitandolo,
rechazdndolo o mediante una contraposicion frontal, sino que con ayuda de un no, es decir,
enfrentando al mal, pero sin alejarlo de los propios confines.

En esta linea, Sloterdijk (2013), identifica una transicion, ain no del todo culminada,
de una inmunologia metafisica a una inmunologia general, que responde a la necesidad de la
forma-hombre de seguridad y proteccion en el mismo mundo, en cuanto habitante de la tierra
sin cielo. Mientras la inmunologia metafisica, llevada hasta sus consecuencias mas extremas
por el cristianismo, “consiste en crear un ser supremo compasivo y protector, cerca del cual
nos podemos refugiar todas las veces que nos encontremos en desgracia o cuando estamos
amenazados por un peligro y que asegura a cada uno, después de la muerte, una vida en el

L9

mas alla” (Rank, 1981: 114); la inmunologia general, segiin Sloterdijk (2013), explicita y
encarna las expectativas de lesion o dafo basandose en la diferenciacion entre lo propio y lo
ajeno, a través de sistemas solidarios que garantizan seguridad juridica y asistencia
existencial, y en sistemas simbolicos que proveen de una permanencia de la imagen de
mundo, una compensacion de la certeza de la muerte y una constancia de las normas a través
de las generaciones''. Segiun Sloterdijk (2006b), la transposicion de la teologia en
inmunologia se proyecta de modo paradigmatico en la relevancia cobrada por la arquitectura
en la modernidad y, en especifico, en la consolidacion de la vivienda como mecanismo de
aislacion y defensa, al prestar un apoyo arquitectonico tanto al derecho de no prestar atencion
al mundo exterior, como a lo que con Foucault hemos denominado inquietud de si.

Sin embargo, para Esposito (2006) esta inmunologia general hacia la que hemos
transitado es la misma soberania que no hemos conseguido superar, y que corresponde a lo

que este llama inmunizacion soberana. El problema radica en que esta inmunizacién

soberana se sitiia fuera del control de aquellos que la han producido como expresion de su

1 Sin embargo, agrega Sloterdijk (2013), que tal como cabe la posibilidad de que el sistema de inmunidad
bioldgico entre en una etapa de debilidad, los sistemas solidarios y simbolicos de inmunidad pueden atravesar
por fases de debilidad o fracaso expresada en la labilidad de la conciencia de los valores y como una
incertidumbre respecto de las capacidades de carga de nuestras solidaridades, y cuyos alcances pueden llevar
al colapso o la muerte de la comunidad.
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propia voluntad colectiva. Los derechos individuales y el poder soberano, lejos de excluirse,
se implican en el Estado moderno haciendo coincidir absolutismo e individualismo, donde
los individuos se afirman y niegan a la vez en la constitucién de un soberano, develando la
funcion biopolitica que cumpli6 la formacion del individualismo moderno: la autonomia del
sujeto, preso en la red de fuerzas de finitud, el imperativo de que la vida debe volverse
privada, permanecer indivisa, unida a si misma por la linea que divide al individuo de todo
lo demas, es el modo en que la soberania moderna cumpli6 su cometido de proteger la vida,
en tanto que la desvinculacion de los hombres, la desarticulacion del tejido social posibilita
la neutralizacion del conflicto, lo cual no implica en absoluto la eliminacion de este, sino que,
antes bien, su incorporacion a la comunidad soberana en una forma debilitada.

Al respecto, Esposito recupera la lectura de Tocqueville sobre el proceso de
autodisolucion de la comunidad en la democracia norteamericana, y donde plantea que el
homo democraticus expone la conjuncion entre individualismo y absolutismo, en el sentido
de que la democracia separa al hombre de la comunidad para reconducirlo hacia si mismo,
volviéndolo un “atomo de libertad” (Foucault, 2007b: 310), siempre proclive a ponerse en
manos del primer amo o pastor que se le presente. Para Esposito, la biopolitica da continuidad
al ideologema del pastor de hombres y, por extension, a la division jerarquizada entre el alma
y el cuerpo, al constituir la comunidad individualizada en un rebafio domesticado, siempre
preparado para ponerse en manos del voluntarioso pastor que se le presente, pero también, y
muy especialmente a través de lo que este llama el dispositivo de la persona. Discutiendo la
pretendida asimilacion de la persona y el cuerpo viviente, Esposito (2009) denomina de este
modo al dispositivo que tiende a unificar la persona, o bien, el ciudadano (esa entidad
artificial que en el cuerpo es mas que el cuerpo) con el ser natural, la corporalidad, la vida,
aplastando la persona sobre el material bioldgico, segiin lo cual una persona queda definida
por la relacion con el animal que a la vez lo habita y altera, es decir, por la frontera entre la
persona y aquello que, dentro de la persona misma, es distinto de la persona, llenando de este
modo el hiato abierto entre el cuerpo y el ciudadano.

Para Esposito este dispositivo se fundamenta en una distincion sistematica entre
persona y cuerpo que constituye la fuente desde donde emanan sistemas de exclusion
concretos, que poseen la capacidad de reducir el cuerpo a un objeto de apropiacion, segin

una escala de gradacion que va de la personalizacion a la despersonalizacion, de acuerdo con
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lo cual a cada quien le corresponde un derecho distinto a conservar su propia vida.
Precisamente este constituye el fundamento de la tradicion bioética liberal, bajo cuyo prisma,
“no todos los seres humanos son personas y no todas las personas son seres humanos” (2009:
25), ya que el atributo de persona estaria condicionada a un conjunto de atributos tomados
como indicadores de humanidad, a saber, la razon, la voluntad y el sentido moral, por lo que,
desde esta perspectiva, persona es quien se muestra duefia de si misma, a saber, como un
sujeto. En definitiva, el personalismo liberal moderno, que atribuye a la subjetividad un
conjunto de derechos, actualiza el sentido mas arcaico del pliegue subjetivo: “el derecho
subjetivo se refiere, antes que al hombre integral, tan s6lo a esa parte superior, de tipo racional
o espiritual, que ejerce su dominio sobre la zona residual desprovista de esas caracteristicas
y, por consiguiente, empujada al régimen del objeto. Tener derechos, desde este punto de
vista, significa en realidad ser sujetos de la propia objetivacion” (Esposito, 2009: 23-24).
Para Agamben (2016) la desligadura de la comunidad entendida como rebafio
individualizado no debe ser entendida como la desligadura respecto de un vinculo
preexistente, ya que, mas bien, el vinculo de los ciudadanos con el soberano es el de una
desligadura originaria que implica y produce la nuda vida, que seria el resultado del
dispositivo de la persona, en el sentido de que la vida humana se politiza mediante el
abandono a un poder de muerte. Cuando el Estado moderno situa la vida en el centro de sus
calculos, saca a la luz el vinculo secreto que une el poder a lo que Agamben llama nuda vida,
esto es, la vida desprovista de estatuto juridico y abierta a la destruccion, develando que en
realidad la biopolitica es la aportacion original del poder soberano, cuyo vinculo, podriamos
agregar, el liberalismo se ha encargado de velar tras la retorica de los derechos y las libertades
individuales. Para este autor, el hecho decisivo de la politica moderna no es la conversion de
la vida en objeto de andlisis y calculos por parte de la politica, como la coincidencia
progresiva en el espacio politico de bios y zoé, en el sentido de que, desde la perspectiva de
la inmunizacion soberana de los conflictos, la vida bioldgica del ciudadano queda siempre a
su completa disposicion. La politica moderna esta caracterizada por efectuar esta
diferenciacion en el continuum bioldgico que la biopolitica toma a su cargo, a la manera de
una inclusion exclusiva, que es, en definitiva, la excepcion soberana cuya relacion es una
relacion de bando, es decir, mantiene a la vida en su bando abandonandola, la ley le es

aplicada desaplicandose, la incluye en si mismo a través de su propia suspension. La vida
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desnuda, al no poder ser incluida en la comunidad como un objeto de seguridad bioldgica y
juridica, es incluida en la comunidad, pero en la forma de una excepcion soberana que opera
una escision que separa la vida de su forma, que separa la forma-de-vida de la vida desnuda'?.

En definitiva, la forma-hombre en la triple raiz de la finitud, atravesado por las fuerzas
de difraccion de la vida, el trabajo y el lenguaje, es la subjetividad humanista liberal que
emerge del resultado de la reinsercion, posibilitada por las ciencias humanas y los
dispositivos de seguridad y de sexualidad, de las técnicas de verbalizacion de la pastoral, en
un contexto y con una finalidad diferente al del cristianismo, esto es, posibilitar la
gubernamentalidad suscitando en la poblacion la produccion de deseos benéficos para su
propia organizacion y maximizacion de su fuerza vital. Las ciencias humanas, al transformar
al hombre en un objeto de estudio positivo, posibilitan la confluencia del sujeto filoséfico-
juridico del humanismo y el sujeto de interés conceptualizado por el liberalismo y el
utilitarismo que, sobre la base de una idea de la libertad como pura capacidad de
desvinculacion, se encuentra inscrito en la poblacidon pero al mismo tiempo aislado de la
misma en tanto que su existencia se encuentra reducida a su capacidad de privatizacion, a
una pura interioridad privada, segiin la premisa de que el sujeto debe devenir un dtomo de
libertad al servicio del orden establecido.

Estas transformaciones pueden sintetizarse en la transicion de una inmunologia
metafisica, hacia una inmunologia general, que pone al resguardo a esta forma de la
subjetividad a través de tres modalidades fundamentales: (1) la produccion de sistemas
solidarios y simbdlicos que garantizan asistencia existencial y seguridad bioldgica y juridica,
ademds suscitar compensaciones en torno a certeza de la muerte; (2) la inmunizacién
soberana, es decir, la neutralizacion del conflicto mediante la constitucion de un soberano
como expresion de la voluntad de un conjunto de subjetividades aisladas entre si; y (3) la
politizacion soberana de la nuda vida, esto es, la efectuacion de una relacion entre la vida y
la politica donde siempre el soberano es capaz de diferenciar, sustraer, la vida bioldgica o

nuda vida de dichas subjetividades aisladas entre si. Este ultimo punto, es especialmente

12 El sintagma forma-de-vida es empleado por Agamben (2016) para designar a la vida que es su forma y se
mantiene inseparable de ella, es decir, donde no es posible introducir la escisién soberana que distingue en la
vida aquello que en ella se encuentra desnuda de estatuto juridico. En otro texto (Agamben, 2013) entrega como
ejemplo de esta forma-de-vida a los nifilos donde no es posible aislar algo como la nuda-vida, porque en ellos
radica la vida en su inmanencia.

71



relevante para nuestra discusion, ya que la politizacion de la nuda vida denunciada por
Agamben (2016), es decir, la definicion politica de lo que puede quedar en el umbral entre el
derecho y la muerte, devela que la bio-politica moderna ha dado continuidad a la tradicién
metafisica que define al hombre como un compuesto psicofisico, o bien, como un ser

viviente, un animal, que posee lenguaje.

2.4. LA NUEVA TRIPLE RAiZ O SOBRE EL ADVENIMIENTO DEL SUPERHOMBRE. MOLECULAS,

SILICIO Y ARQUITECTURA

El superhombre no es complicado, es aquel que afronta esta triple raiz nueva, es aquel que
afronta esta triple nueva fuerza: la fuerza de los agramaticales en el ser agrupado del
lenguaje, la fuerza de las cadenas genéticas en el ser agrupado de la vida, la fuerza del
silicio en el ser agrupado del trabajo.
Deleuze, Gilles, El poder. Curso sobre Foucault
Hasta ahora hemos reconocido tres formas de la subjetividad que son, a su vez, tres
modalidades diferentes de plegar la fuerza sobre si misma, que hemos llamado,
respectivamente, sujeto gnémico, sujeto gnoseologico y forma-hombre. Estas tres formas de
la subjetividad, que todavia no dejan de trabajarnos de un modo imperceptible, ponen de
relieve la hechura autoplastica del sujeto, en el sentido de que el comiin denominador de estas
formas es que son el resultado del trabajo del individuo en si mismo. Asimismo,
comprobamos que las nociones de sujeto y subjetividad no solo remiten a la capacidad de
afectarnos a nosotros mismos para acceder, ya sea, al gobierno de si, la contemplacion de
Dios o la libertad individual, sino que también, estas nociones constituyen un fundamento
del conocimiento que ha determinado histéricamente nuestros modos de organizacion
politica, asi como la relacion que sostenemos con la naturaleza. Como hemos visto, la nocion
de la muerte de Dios fue la formula filos6fico-literaria usada por Nietzsche para dar cuenta
de la transformacion geoldgica del pensamiento que dio lugar a la forma-hombre. Del mismo
modo, Deleuze (2017a) interpreta la polémica afirmacion de la muerte del hombre planteada
en Las palabras y las cosas (2005), que genero tanta suspicacia, como la formula escogida
por Foucault para dar cuenta de una nueva transformacién geoldgica del pensamiento que
estd produciendo, hoy dia, una nueva forma de la subjetividad.
Frente a la constatacion de que la forma-hombre fue en realidad una manera de

aprisionar la vida, el trabajo y el lenguaje, Deleuze (2017a) nos insta a contener nuestras
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lagrimas por el deceso de la forma-hombre, para, en su lugar, abocarnos a la comprension de
todo el conjunto de fendmenos que acompaiian el advenimiento de esta nueva forma de la
subjetividad. Deleuze (2017b) recupera operativamente el concepto de superhombre de
Nietzsche para bautizar esta nueva forma de la subjetividad, y que seria la forma-hombre del
porvenir y nada mas que otra modalidad de plegado de la fuerza sobre si misma, una nueva
combinacion entre las fuerzas del hombre y las fuerzas que encuentra provenientes del afuera.
Deleuze (2017a) recupera la tesis que sostiene Foucault en Las palabras y las cosas (2005)
segun la cual la literatura moderna va a fundar esta nueva época, en el sentido de que la
emergencia de la literatura moderna y la relaciéon que esta sostiene con la lingiiistica,
constituye a nivel epistemoldgico una clave lectura para comprender la transformacion de los
demas vectores de constitucion de esta nueva forma de la subjetividad, ya que esta, al agrupar
el lenguaje en la escritura literaria para liberarlo de la lingiiistica, fue pionera en dar indicios
acerca de lo que pasaria en lo sucesivo con la vida y el trabajo.

En el capitulo del curso donde Deleuze (2017a) explora y amplia esta tesis'?, discute
el privilegio que Foucault confiere a la literatura, al descubrimiento del ser salvaje de la
lengua, ya que, a su juicio, durante la segunda mitad del siglo XX en la vida y el trabajo esta
aconteciendo un fenémeno similar. Si, como hemos visto, se consigue la forma-hombre o el
hombre se agrupa en una forma positiva cuando la vida, el trabajo y el lenguaje se dispersan,
es decir, se diseminan en planos de organizacion, en modos de produccion y familias de
lenguas, respectivamente; por su parte, se obtiene al ultimo hombre cuando el lenguaje se
agrupa en la escritura literaria y se desprende de la lingiiistica, cuando la vida se agrupa en
el codigo genético y se desprende de la biologia, y cuando el trabajo se agrupa en las
maquinas de tercera generacion y se desprende de la economia politica y el trabajo humano.
Seglin Deleuze (2017a), del mismo modo en que la literatura se agrupa en la escritura
literaria, no mediante una alianza con la lingiiistica, sino que en compensacion y como por
desprendimiento de la misma; la vida se agrupa en el cédigo genético, no mediante una
alianza con la biologia, sino que en compensacion y como por desprendimiento de la misma;
y el trabajo se agrupa en el silicio, no por alianza con la economia politica y el trabajo

humano, sino que por una ruptura con estos. Esto no quiere decir que la literatura no utilice

13 Ver en El poder. Curso sobre Foucault (2017a), el capitulo titulado “Ampliacion de la hipotesis sobre el
superhombre. Agramaticales, cadenas genéticas y silico” (313-343).
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como sustrato para sus figuraciones la forma-hombre, ni tampoco que esta por si sola dé lugar
a esta nueva forma de la subjetividad, sino que la literatura es como un puente tendido entre
la forma-hombre y la forma-superhombre.

Esta forma de la subjetividad emerge cuando se descubren el ser de la vida, del
trabajo y del lenguaje, es decir, cuando estas tres fuerzas tienden hacia la explicitacion de la
vida como campo de procesos moleculares y bioquimicos, hacia la explicitacion del ser bruto
del trabajo como incorporacion integral de la vida organica en instrumentos técnicos y
protésicos basados en el silicio-inorganico y hacia la explicitacion del ser salvaje de la lengua
en la literatura moderna. Encontramos en esta lectura acerca del advenimiento de esta nueva
forma de la subjetividad un punto de contacto con el pensamiento de Sloterdijk y, en
especifico, con sus planteamientos en Esferas III (2006b), donde sefala la tendencia
fenomenoldgica del mundo contemporaneo, siendo esta “la teoria que narra la explicitacion
de aquello que al comienzo sdlo puede estar dado implicitamente” (2006b: 63). Dejando
atras, por ahora, el problema del ser del lenguaje en la literatura moderna, en el cual nos
centraremos mas adelante, en este capitulo nos proponemos profundizar en esta hipdtesis de
Deleuze (2017a), abordando el rol que desempefian las moléculas, el silicio y la arquitectura
en el surgimiento de esta nueva forma de la subjetividad.

Las ultimas investigaciones de Foucault y Deleuze constatan “la crisis del encierro”
(Rodriguez, 2019: 52), que nos impone la dificultad de pensar las formas de control y de
gobierno de lo vivo sin tecnologias disciplinarias. Entrado el nuevo siglo, con el explosivo
desarrollo de las tecnologias de la informacion y las comunicaciones, podemos plantear la
categorica sospecha de que han quedado obsoletas las tecnologias disciplinarias-externas-
duras que develaban, a través de sus risticos mecanismos la relacion entre la vida y el poder'.
En efecto, la llamada microfisica del poder, encargada de la ordenacion de los cuerpos y las
poblaciones a través del control minucioso de sus fendmenos bioldgicos mediante
tecnologias de encierro, orientadas a asegurar el funcionamiento automatico del poder y la
instrumentalizacion de la energia de los cuerpos; a partir de la segunda mitad del siglo XX,

ha dado paso a una proliferacion de tecnologias caracterizadas por su positividad, por una

14 Para revisar los hitos historicos en investigacion cientifica y tecnoldgica que evidencian un cambio en las modalidades
de gestion biopolitica de los cuerpos y las poblaciones, en el periodo comprendido entre el fin de la II Guerra Mundial y la
Caida del Muro de Berlin, que culmina con la victoria del capitalismo democrético frente a las ideologias totalitarias, ver
La era farmacopornogrdfica en Testo Yonki (2008) de Paul B. Preciado.
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inédita capacidad de desempefiar funciones protésicas de la percepcion, del metabolismo
corporal y de los procesos psiquicos de individuacion.

Inspirandose en Burroughs, Deleuze habla de las sociedades de control, las cuales
estarian caracterizadas por la abolicion de los antiguos espacios de encierro, cuyo paradigma
encontramos en la prisidn, y la consiguiente instauracion de una infinidad de dispositivos
tecnoldgicos que otorgan a los sujetos una aparente libertad en condiciones de perfecto
control. La sociedad de control no tiene necesidad de fundarse sobre la base de limites y
espacios de encierro como la sociedad disciplinaria, porque ha descubierto la eficacia del
calculo de probabilidades y de las zonas de frecuencia para la consecucion de los mismos
propositos, porque “;qué necesidad tienen de encerrar a las personas si la probabilidad les
asegura que los encontraran a todos sobre la autopista tal dia a tal hora?” (Deleuze, 2017a:
367). La autopista es un ejemplo que Deleuze recupera en varias ocasiones debido a que
sintetizada a la perfeccion el sentido y los alcances de un medio de control abierto sobre
multiplicidades probabilisticas: mediante una autopista no se encierra a nadie, todos circulan
libremente, pero en ella se multiplican los medios de control y los flujos de movilidad se
canalizan a través de sendas prescritas.

Para Rodriguez (2018) la sociedad de control es lo que Foucault llama la era
gubernamental sumada a la episteme postmoderna y a dispositivos tecnoldgicos que
posibilitan el control abierto y continuo de los individuos. Segin Rodriguez (2018) el
diagrama del control desprende la vigilancia de las técnicas de encierro dada la constatacion
de la incapacidad de las instituciones disciplinarias de ofrecer a las sociedades sujetos. Para
explicar la pérdida de confianza en los medios de subjetivacion basados en el encierro, y la
consecuente traslacion del encierro al control, Rodriguez (2018) recurre a un argumento de
Deleuze donde se contrapone la nocién de moldeado con la de modulacion de Simondon:
mientras el encierro opera como un molde del sujeto normado, en el sentido de que estos
espacios aspiran a conferir una forma definitiva a los cuerpos, a saber, la forma-hombre, la
modulacién es un moldeado que no termina, es un poder que, considerando el dinamismo
intrinseco de la materia, determina un rango de accioén o esquema de conducta en funcion de
una determinada escala de valores para tratar de constreir las transformaciones a un régimen
de cambio moderado. En este sentido, la nocion de modulacion supera el fundamento segiin

el cual es preciso realizar la esencia humana, univoca e inalterable, necesaria para establecer
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una relacion plena consigo mismo, ya que este concepto considera el cambio y la
transformacion como un proceso coadyuvante a la vida, de lo que se deduce que los procesos
subjetivacion deben integrarse en la cotidianeidad de los individuos.

Deleuze (2017a) llama la edad del sobrepliegue al momento historico donde emerge
la forma-superhombre. Esta nocion, sobrepliegue, es indisociable de lo que aqui llamamos
el descubrimiento del ser o la fuerza de agrupamiento, que es lo que Deleuze define como
“lo finito ilimitado” (2017a: 272). La vida, el trabajo y el lenguaje se agrupan en un ser finito-
ilimitado, en el sentido de que el ser de la vida, el trabajo y el lenguaje implican un conjunto
de combinatorias, donde elementos finitos de un nivel A pueden producir compuestos
ilimitados de nivel B. Esto es lo propio del lenguaje: un codigo lingiiistico con componentes
limitados capaz de producir, a lo menos virtualmente, combinatorias ilimitadas. Esta nocion
se explica con especial claridad en el ser de la vida que Deleuze identifica con el codigo
genético que seria el lugar de plegado o el pliegue fundamental de la vida. Segiin Rodriguez
(2018), desde la década de los 80’ la biologia, aliada con la fisica, se vuelve molecular,
ocupandose de lo infinitamente pequefio, a saber, de la materia que las células contienen y
que es responsable de la transmisién de la herencia, el ADN; una estructura bioquimica
ordenada en una secuencia que es posible leer, a la manera de un cédigo lingiiistico, y que
transmite a las células, a través del ARN vy las proteinas, informacion indispensable para el
crecimiento del ser del que forman parte. Para Deleuze (2017a) el ejemplo paradigmatico de
la edad del sobrepliegue es la doble hélice descubierta por el bidlogo molecular James D.
Watson, que sirve de soporte al codigo genético.

El ADN es el contenedor de un programa genético, es decir, el portador de un orden,
de un conjunto de instrucciones encriptadas y trasmitidas a las células que estas, a su vez,
decodificaran y contendran, posibilitando el crecimiento de un individuo, de lo que se
desprende que la vida, en su nivel mds primario, es informaciéon, es comunicacion
(Rodriguez, 2018). Segiin Haraway (1995), el ADN, mas que un descubrimiento, es el
resultado de la alianza entre la biologia y las ciencias de la comunicacion en funcion del
proposito de traducir los organismos y el mundo en general a un problema de codificacion y
lectura, es decir, orientado a la consecucion de un lenguaje comun en el que toda resistencia
a los controles desaparece y toda genuina heterogeneidad puede ser desmontada. En este ser

de la vida radica, de hecho, el que para Haraway (1995) es el dogma central del
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falogocentrismo, a saber, la utopia de la comunicacion perfecta a través de un co6digo tnico,
capaz de traducir a la perfeccion todos los significados. Desde esta perspectiva, la biologia
es un método criptografico destinado a transformar la vida en un objeto de conocimiento
unitario, modificable y perfectible mediante el lenguaje universal de los genes; y el cuerpo
es un texto sujeto a tecnologias de inscripcion y decodificacion, y la enfermedad un mal
funcionamiento de la informacién o un proceso de reconocimiento erroneo de datos.

Sin embargo, como senala Rodriguez (2018), tras la decodificacion del genoma
humano y la imposibilidad de que este sirva para revertir los procesos patolégicos, quedo de
manifiesto que los genes resultaron ser contenedores de la caracteristica esencial de lo
viviente tan solo por un tiempo. Siguiendo las intuiciones de Deleuze en torno a este ser de
la vida, Rodriguez (2018) habla de la molecularizacion de la vida y de la biopolitica
molecular para sefialar el potencial subjetivante que esta nueva fase de la biologia confiere a
determinadas sustancias en el proceso de constitucion del self. Asi, este autor habla de las
bio-selfies, donde el sujeto quedaria definido por las sustancias moleculares que le
permitirian acercarse a su verdadera identidad, reconociendo tres ambitos fundamentales: los
neuroquimicos y psicofarmacos que permiten modular los procesos psiquicos y los estados
de animo, los cuales extienden de una forma inédita la medicalizacion de la vida cotidiana;
la inmunologia que ha posibilitado el trasplante de 6rganos, la generalizacion del uso de
protesis y todo tipo de experimentos que han convertido el cuerpo en un objeto abierto a
innumerables modificaciones segun el propoésito de la consecucion del cuerpo imaginado; y
la genética que, ante las limitaciones de la clinica y el ojo-oido médico, pero lejos de la
relevancia que prometia cobrar, sefiala los riesgos futuros a los que se enfrentan los seres,
tomados como portadores sanos de enfermedades en estado de latencia.

Aunque desde veredas distintas, Haraway (1995) y Sloterdijk (2006) coinciden tanto
en la necesidad de impugnar la glotoneria incontenible de la vision des-encarnada de los
nuevos instrumentos de visualizacion, creados para explorar hasta los rincones mas remotos
e insolitos del planeta y el universo; como también en que la develacion del cerebro, el
sistema de inmunidad y el genoma, lejos de responder a un proceso revolucionario, pone de
relieve el cariz fenomenologico de la modernidad, es decir, la tendencia a explicitar aquello
que estaba dado implicitamente. Para Sloterdijk (2006) es preciso redefinir la historia del

saber en virtud de esta tendencia del capitalismo tardio a poner el saber al dorso de las
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subjetividades, con el fin de colocar bajo coaccion figurativa aquello que se encuentra dado
en estado de latencia. Por su parte, Agamben (2011) identifica en este proceso de
molecularizacion de la vida, la consecucion definitiva de la reduccion del hombre a la vida
desnuda. Los mecanismos de identificacion genética y mediante datos biométricos, cada vez
mas usados como suplementos para las tecnologias de socializacién, como las tarjetas de
identificacion o los pasaportes, capturan datos biologicos inalterables del individuo, que no
dependen de la voluntad del sujeto en cuestion y que autentifican la correspondencia entre
los sujetos y el material biologico que los constituye.

Al respecto, Agamben se pregunta “;qué tipo de identidad puede construirse sobre
datos meramente biologicos?” (2011: 75), porque, en efecto, la identidad que se construye
sobre la base de datos bioldgicos objetivos esta apartada de la aptitud ética adjudicada a la
subjetividad humanista liberal, en el sentido de que esta forma de la identidad est4 desligada
de la persona en cuanto que sujeto de derecho e, incluso, de la escision cartesiana entre cuerpo
y alma sobre la que se constituyen las formas tradicionales de la subjetividad. En este sentido,
el horizonte de la edad del sobrepliegue estd signado por el colapso de las tradicionales
coordenadas éticas y la liberacion del sustrato bioldgico de la persona, en funcion de la
emergencia de una inédita forma de la identidad, a saber, la “identidad sin persona”
(Agamben, 2011: 75). En palabras de Rodriguez (2018), al igual que la sociedad de control
libera la vigilancia de los espacios de encierro, la molecularizacion de la vida libera la vida
de la persona y el cuerpo, en el sentido de que la vida concebida molecularmente esta
desligada de la pertenencia a la comunidad, asi como de la temporalidad y la duracion del
cuerpo, coqueteando, incluso, con un tiempo atemporal y ahistorico.

Sin embargo, la mas evidente de las transformaciones que experimentan las
sociedades contemporaneas radica en la proliferacion de artefactos tecnoldgicos que operan
como apéndices de la subjetividad o tecnologias del yo. Esto nos lleva al tercer vector de
constitucion de la subjetividad contemporanea, a saber, el ser del trabajo o el silicio,
elemento quimico metaloide, que es en la tierra el segundo elemento mas abundante después
del oxigeno. El silicio permite relevar a las maquinas de la era industrial basadas en el
carbono, mediante las llamadas maquinas de tercera generacion, es decir, las maquinas
electronicas e informaticas, por lo que no es exagerado afirmar que, debido a la importancia

estratégica que ha cobrado en la economia mundial, es posible develar, a través de este
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material, el transito “del capitalismo industrial, al capitalismo en su fase global, financiera,
comunicativa, biotecnolégica y digital” (Preciado, 2002: 134). Para Deleuze (2017a) el
superhombre, a través del silicio, se constituye como una aleacion entre el hombre y la
maquina, en tanto que este material posibilita la miniaturizaciéon de los dispositivos
electronicos y la emergencia de toda una constelacion de tecnologias digitales, ligeras e
incorporables, que registran, organizan y transmiten informacion.

Al respecto, Deleuze recupera una pregunta formulada ya en el siglo XIX en el campo
de la microbiologia: “El carbono presentaria mas chances para que lo viviente se forme y se
desarrolle [en la Tierra]. ;Pero por qué no el silicio?” (2017b: 272). La vida triunfa en la
Tierra hace millones de afios a través de la féormula hidrogeno-carbono y no a través del
silicio, porque la combinacion silicio-hidrogeno requeria de enormes presiones. Sin embargo,
hoy asistimos a una “revancha del silicio respecto del carbono organico” (2017b: 347), en el
sentido de que este elemento vuelve a nosotros haciendo un largo rodeo a través de las
tecnologias de tercera generacion. Los chips de silicio, como sefiala Haraway (1995), han
modificado radicalmente nuestra relacion con la tecnologia, difuminando los limites entre lo
biologico y lo técnico, haciendo que lo orgéanico se incorpore a lo inorgénico y viceversa. En
este sentido, cabe identificar al superhombre, con lo que Haraway (1995) teoriza, desde la
perspectiva del feminismo, con el concepto de ciborg. Esta figura proveniente de la ciencia
ficcidn, encarna la situacion de los individuos en el capitalismo tardio que, en mayor o menor
medida, se constituyen como hibridos teorizados y fabricados con partes organicas-naturales
y maquinicas-culturales. Haraway pone de relieve el potencial emancipatorio que esta nueva
forma reviste, ya que el ciborg desvia las logicas y prescritos de la tecnologia, en miras a
empuiar las herramientas que escriben el mundo para codificar de nuevo la comunicacion y
la inteligencia.

Al margen de esta discusion, Eric Sadin (2018) acuiia el término siliconizacion con
el que designa la ardiente voluntad de los paises por adherirse al esquema econémico y
cultural promovido por Silicon Valley. A través de una alianza entre la investigacion
tecnocientifica, los capitales de riesgo y los gobiernos liberales, desde los afios 70" se
desarrolla en el llamado Valle del silicio, en California, un proyecto que ha transformado la
economia basada en materias primas en una economia de los datos que aspira a adosarse y

confundirse con la vida. Conforme a un optimismo tecnoldgico sostenido en meras
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proyecciones azarosas, Silicon valley se ha convertido en patrén de vitalidad economica y
referente mundial para una nueva fase del capitalismo que promete a la humanidad, nada mas
ni nada menos, la capacidad de sostener una relacion sin fallas con el mundo. Disolviendo
los fundamentos historicos de la politica y la economia, y presuponiendo el caracter
intrinsecamente deficitario de la condicién humana, o bien, usufructuando aquel afecto que
Anders denomina vergiienza prometeica'>, la flamante version contemporanea del
liberalismo, a saber, el tecno-liberalismo, aspira, segun Sadin (2018), a instituir una politica
sin politica, una organizacion automatizada del mundo por medio de sistemas algoritmicos.

Para Sadin (2018), esta vision siliconiana del mundo, constituye el climax del
positivismo tecnocientifico que se atribuye a si mismo una posiciéon omnipotente, en tanto
que garante de la consumacion proxima de una vida ideal. Este autor enfatiza la necesidad
de politizar la distancia o asimetria estructural entre el complejo funcionamiento interno de
estas nuevas tecnologias y la capacidad de percepcion y comprension de los usuarios de las
mismas, en la medida que en este problema se encuentra comprometida la democracia.
Rodriguez (2018) coincide con Sadin cuando vislumbra a través de los alardes de ejercicio
futurologicos que los paises estan efectuando a lo largo y ancho del mundo, el interés por
desarrollar una gubernamentalidad algoritmica o también llamada “gubernamentalidad de
los dividuales” (Lazzarato, 2020: 36), a saber, “una nueva forma de ejercicio de los poderes
en la que no se prohibe, como en la ley, ni se prescribe, como en la disciplina, sino que se
actia en torno a fuerzas que se despliegan en una realidad dada para acoplarlas
‘naturalmente’ al orden previsto en el futuro, lo cual implica una acciéon constante
retroalimentada’” (Rodriguez, 2018: 361).

Si para Foucault es relevante el problema del gobierno, es debido a que este comporta
una compleja relacion de poder, donde el modo en que nos dirigimos y actuamos sobre
nosotros mismos, es usufructuado y puesto al servicio del dominio y el control de si y de los
otros. En este sentido, el apelativo gubernamental es atribuible a los nuevos algoritmos

computacionales, ya que estos no se restringen a recolectar la infinidad de datos que

15 La asimilacion de la condicion deficitaria del hombre confrontado con la maquina humillantemente perfecta
es denominada por Gunther Anders (2011), como vergiienza prometeica. Debido al rango superior que la cultura
contemporanea confiere a las cosas hechas, emergeria este nuevo afecto correspondiente a la vergiienza de
haber llegado a ser, en lugar de ser hecho, es decir, “por el hecho de que, a diferencia de los productos
impecables y calculados hasta el ultimo detalle, debe su existencia al proceso ciego y no calculado,
extremadamente arcaico, de la procreacion y el nacimiento” (2011: 40).
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producimos en interaccion con estos, sino que procesan y organizan la informacion en miras
a ejercer una influencia sobre la esfera de la vida cotidiana de sus usuarios y conducir el curso
de sus vidas, no coactivamente, sino que en funcién de sus apetencias y practicas. Ahora
bien, la gubernamentalidad algoritmica, que hace que el si mismo de los individuos sea
clasificado y manipulado en funcién de la infinidad de datos que estos producen en
interaccidn con estas tecnologias, no es mas que la punta de lanza de una tendencia mas
general que, siguiendo a Serrano (2011), podemos caracterizar como una politica de los
afectos.

Segun Serrano (2011), el quid del problema de lo biopolitico desarrollado por
Foucault radica en que este sitia la cuestion del poder més alla del laberinto de las ideologias,
en provecho del afecto dominante de la voluntad de poder que exige la sumision total y sin
limites de la naturaleza y la vida en general. Para Serrano (2011), la biopolitica subordina
todos los afectos al afecto dominante de la voluntad de poder, segtn el proposito de controlar
la imaginacion y los afectos de los individuos, constituyendo una matriz que inocula el
pensamiento/afecto de la infinitud en los sujetos, de manera que este se reproduzca al interior
de cada uno de estos, concientizandolos acerca de la importancia de su propia mismidad. Y
es el mundo digital el que lleva hasta el paroxismo esta tendencia: mientras las maquinas
fueron analdgicas, estas se restringieron a imitar y explotar la naturaleza, pero las méaquinas
digitales han dado un salto cualitativo hacia su prescindencia, en cuanto que estas constituyen
una segunda realidad que ofrece “una ontologia que es ya lenguaje y que es solo lenguaje”
(2011: 204) y, a la manera de una mente universal, estas se proponen conectarse con las
emociones de los ciudadanos y el universo de la auto-representacion.

Si en los estudios de Foucault hay una exploracion en torno al modo en que el proceso
de subjetivacion era mediado por interlocutores que vehiculaban un determinado modo en
que la subjetividad debia relacionarse consigo misma; como sefiala Rodriguez (2018), hoy
encontramos que esas instancias de interlocucién van en camino a ser sustituidas por perfiles
digitales y biomoleculares. La obra de Paul B. Preciado, aunque centrada en la politica
emancipatoria del sexo y la corporalidad, analiza la convergencia de los dos vectores de
constitucion de la subjetividad contemporanea analizados a lo largo de este apartado, a saber,
las dinamicas de la biopolitica molecular, sumada a la ubicuidad de los dispositivos

tecnoldgicos de la informacion y la comunicacion basados en silicio. En Testo Yonki (2008)
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Preciado acufia el concepto de farmacopornografia para sefialar la convergencia de estos dos
tipos de tecnologias de produccion sociopolitica de la subjetividad: por una parte, la
biomolecular (farmaco), que integra las sustancias en las cuales la biologia molecular
identifica un potencial subjetivante, como la testosterona y los estrogenos; y, por otra, la
semiodtico-técnico (pornografico) promotoras de ficciones somatopoliticas naturalizadoras
del discurso normativo en torno a la sexualidad.

Sin embargo, la sintetizacién de las moléculas sexuales por parte de la industria
farmacéutica ha liberado la esencia de lo masculino y lo femenino del cuerpo, en el sentido
de que las categorias de género dejan de ser una condicion natural inmanente, para pasar a
ser un dominio de la tecnociencia y del capital, haciendo emerger al hombre y la mujer como
“artefactos industriales modernos, tecno-organismos de laboratorio” (Preciado, 2008:126).
Para Preciado es preciso politizar la aparente neutralidad de los criterios con que los discursos
médicos y cientificos determinan los usos legitimos de las llamadas hormonas sexuales, ya
que mientras la pildora anticonceptiva se ha transformado paulatinamente en un programa de
produccion cosmética de la feminidad, ayudando a la mujer a cefiirse a los codigos estéticos
dominantes con que se representa mediaticamente su cuerpo, comercializandose como un
tratamiento para el acné, el hirsutismo, la obesidad, etc.; por su parte, la testosterona es sujeta
a estrictos criterios de comercializacion y distribucion que vedan a las mujeres de su acceso,
puesto que la circulacion libre de estas moléculas supondria una distorsion general del
sistema de asignacion del género y el sexo. De este modo, Preciado pone de relieve que el
capitalismo, a través de la industria farmacéutica, ha efectuado una desterritorializacion
técnica de la decodificacion social del género y el sexo hasta reducirlos a meras sustancias
moleculares, a meros flujos asignificantes, sobre las cuales, paraddjicamente, se prohibe
aplicar el concepto capitalista del libre mercado.

El objetivo que desempefian estas tecnologias farmacologicas es equivalente al rol de
la pornografia, en el sentido de que esta tltima arraiga la sexualidad en una representacion
dominante y simplificada de la misma, ya que los codigos estéticos del porno estan basados
en la representacion del monopolio masculino del placer y la sexualidad, del que emana como
un subproducto la sexualidad femenina. La pornografia es un “documental fisiologico”
(Gubern, 2005: 26) destinado a fundirse con el cuerpo y el deseo de sus espectadores, para

ensefiarles visual y fisicamente en lo que consiste la praxis sexual y el deseo, promoviendo
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coordenadas actitudinales e identitarias definidas por una operacion sinecddquica del
pensamiento, donde la genitalidad define la identidad!S. En definitiva, la tesis que sostiene
Preciado (2008) es que las moléculas y la pornografia son tecnologias de subjetivacion que
trabajan en alianza para asegurar la perpetuacion y el afianzamiento de una “metafisica
naturalista del género que afirma la existencia bioldgica e histérica de dos sexos (hombre y
mujer), dos géneros (femenino y masculino) y recientemente, dos sexualidades (heterosexual
y homosexual) fijas e inmutables, fuera de las cuales se extiende un ambito de desviacion y
patologia” (Preciado, 2008: 149)!7.

Ahora bien, tan importante como estas tecnologias son los espacios en los cuales estas
convergen. Sloterdijk recupera la metafora provista por Dostoievski en su novela titulada E/
palacio de cristal, para describir el espacio interior del mundo del capital como un
“invernadero del bienestar” (2006b: 609) que ha arrastrado hacia un adentro perfectamente
calculado todo lo que antes era exterior. Lejos de ser una feria al aire libre, el espacio interior
del mundo del capital seria un palacio de cristal que augura la cristalizacion de la totalidad,
la emergencia de una realidad-indoors generalizada, al cual, sin embargo, le es inherente el
principio de la exclusividad. Asimismo, Sloterdijk (2006b) destaca la simultaneidad historica
entre la emergencia de la arquitectura de apartamentos y el discurso fenomenologico, en
cuanto que ambas estan centradas en el anclaje del individuo en un medio explicitado: la
modernidad, a través del lenguaje arquitectonico, efectia una “explicitacion de la estancia”
(2006b: 383), donde habitar desde ahora significa, ante todo, aislarse en espacios de
inmunidad y aclimatacidn para ser-en-el-mundo, donde el espacio interior de las viviendas
se constituye como un medio para la representacion y la regeneracion de una identidad

volcada a la autorrealizacién en la inmanencia.

16 Gubern (2005) recupera la caracterizacion que hace Robert H. Rimmer de la representacion de la sexualidad
en la pornografia: la pornografia reproduce los c6digos dominantes de representacion de la sexualidad en cuanto
que esta consiste basicamente en la exposicion del monopolio masculino del placer. La pornografia ha sido
tradicionalmente la representacion de un hombre que, negandose a la penetracion anal, hace visible su capacidad
de hacer gozar a la mujer en tanto receptor de su esperma visiblemente lanzada sobre la superficie de su cuerpo
y cuyo sexo pasivo siempre se mantiene abierto, lubricado y dispuesto para el goce.

17 Sin embargo, es preciso considerar la precision que hace el artista visual Felipe Rivas, quien distingue entre
la pronografia fordista, caracterizada por su uniformidad y utilizar soportes tecnoldgicos como la fotografia
analogica, el cine, el VHS, el CD y el DVD; y, por otro lado, la actual pornografia postfordista, de caracter
amateur 'y caracterizada por su diversidad y que emplea las plataformas digitales de Internet como Cam4 o
Redtube.
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Sloterdijk (2006b) plantea que en la proliferacion de viviendas unipersonales en
edificaciones de altura se proyecta el tipo de comunidad y de individuo que esta produciendo
el capitalismo: una comunidad neutronizada, es decir, reducida a sus particulas elementales
a un conjunto de individuos conscientes de su individualizacion, compuesta por singles, que,
liberados de la paternidad y del trabajo fisicamente agotador, se convierten en consumidores
controlados dedicados al cuidado de las relaciones consigo mismos. Este autor llama egdsfera
a esta relacion del individuo y su vivienda:

El apartamento como célula de vivienda representa el plano atémico en el campo de las
condiciones de habitat: asi como la célula viva en el organismo constituye el atomo
biologico y, a la vez, el principio generativo (...) la construccion moderna de
apartamentos desarrolla el atomo-habitat: la vivienda de un espacio, con el habitante que
vive solo, como nucleo celular de su burbuja privada de mundo. Por el regreso a la
unidad celular se lleva el espacio habitable mismo a su forma elemental (Sloterdijk,
2006b: 434)

Sloterdijk propone la espuma como imagen o simbolo de la subversion definitiva de la
sustancia y de los discursos abarcantes, del desplazamiento de los valores asociados con la
madurez, la templanza y la moderacion, en provecho de una nueva mistica burguesa que
invierte la orientacion metafisica de la trascendencia hacia la inmanencia. La metafora de la
espuma describe el habitat de esta nueva forma de la subjetividad, el espacio de cultivo del
alma del superhombre, con mucha mas precision que cualquier dibujo y fotografia, en tanto
que, como destaca Lefebvre (2013), estos ultimos producen una imagen demasiado solida,
unas formas demasiado definidas como para que consigamos hacernos una idea del nodo de
flujos, movilidades y conductos que convergen en el nuevo espacio doméstico y urbano
espumizado, llevando y evacuando enormes masas de energia, cuyos moradores perciben,
reciben y manipulan, a fin de conseguir suplementar sus respectivas posiciones de identidad.

El mas relevante de los flujos energéticos que recorren estos espacios es la
electricidad. McLuhan (1996) llama al mundo contemporaneo como la edad eléctrica, en
virtud del caricter revolucionario de esta forma de energia que, operando de modo
omnipresente y descentralizado, abole las tradicionales limitaciones temporales y espaciales
al posibilitar la transferencia acelerada de informacion. Si la sociedad de control esta
intrinsecamente vinculada con la electricidad es porque, como sefiala McLuhan, esta es
totalizadora e inclusiva, permitiendo que cualquier lugar sea un centro, efectuando, por tanto,
una descentralizacion del poder. McLuhan destaca que esta energia, en la misma medida que

ha revolucionado los procesos productivos y nos ha implicado con la humanidad, haciendo
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del mundo una aldea, se ha transformado en una extension de nuestro sistema nervioso, en el
sentido de que esta se ha agenciado con nuestros sentidos y facultades cognitivas,
extendiéndolas e intensificandolas.

Al respecto, Sloterdijk (2006b) acuia el concepto de insularidad o insulamiento para
referirse al aislamiento en espacios de seguridad y confort doméstico donde, a la manera de
paraisos insulares, el individuo puede efectuar un autoemparejamiento, término que no
remite al vivir solo, sino que a la produccion de una autosimbiosis donde la relacion de pareja
es completada por el individuo por si solo, mediante un proceso continuo de diferenciacion
de si facilitado por accesorios y tecnologias electronicas orientadas al autocuidado y la
automodelacion. Es en estos espacios donde se expone de modo elocuente los alcances
revolucionarios de esta energia, en la medida que, como destacan McLuhan (1996) y
Slotedijk (2006b), los individuos adquieren la inédita facultad de poder aislarse
completamente del ritmo circadiano de la naturaleza, al punto de poder recrear artificialmente
un régimen equivalente centrado en torno a los cuidados de si mismo. Gracias a la energia
eléctrica, la vivienda se consolida durante el siglo XX como una maquina generadora de
redundancias y habitos, posibilitando la transposicion técnica de la teologia en una
inmunologia general, ya que esta permite al individuo sustituir “los vagos sistemas de
inmunidad psicosemanticos de la metafisica religiosa por sus propias células-habitaculos,
altamente aisladas desde el punto de vista juridico y climatico” (Sloterdijk, 2006b: 412).

Respecto de este punto, es interesante el estudio de Paul B. Preciado (2010) quien
analiza la influencia de la revista Playboy en el disefio del nicho arquitectonico donde tiene
lugar la fabricacién del superhombre. Para Preciado, Hugh Hefner no solo inventa la
pornografia moderna, sino que al representarse a si mismo a través de los massmedia como
prototipo del nuevo consumidor masculino que reivindica su derecho a un espacio doméstico
no regido por las leyes sexuales y morales del matrimonio heterosexual, introduce un
discurso que redefine las relaciones tradicionales entre género, sexo y arquitectura. Hugh
Hefner se representa a si mismo en Playboy en cuanto que habitante de una plataforma
ortopédica de la subjetividad, a saber, la porno-utopia sexual, posdoméstica y urbana del
apartamento de soltero, en el cual es posible construir una atmosfera mediatica, totalmente
controlada, a través del flujo de informacion y de la ingestion de moléculas sintéticas. En

efecto, Playboy promueve un nuevo modus vivendi, consistente en el voluntario
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confinamiento en un paraiso intimo o “celda posdoméstica” (2010: 87) nunca del todo
privada que, retomando las cualidades de la celda célibe del monje medieval y de la celda
penitenciaria de la sociedad disciplinaria, se presenta como un espacio orientado a la reforma
y reconstruccion del alma del individuo.

Con el concepto de pornotopia, Preciado (2010) sigue y completa la tesis de Foucault
en su ya cldsico ensayo sobre las heterotopias en el cual expone la impronta espacial de
nuestra época, pero donde este solo insintia el vinculo entre el espacio y la sexualidad. La
pornotopia es un tipo de heterotopia orientada a producir la subjetividad sexual como un
derivado de las operaciones espaciales “de una domesticidad orquestada y coreografiada con
dispositivos técnicos de vigilancia y de reproduccion audiovisual” (2010: 84). La tesis que
Preciado (2010) sostiene en esta investigacion es que la mutacion del espacio urbano y la
emergencia del apartamento de soltero es un eje conductor entre la sociedad disciplinaria y
las nuevas modalidades de gubernamentalidad biopolitica, donde la organizacion espacial y
escopica de la arquitectura panoptica ha dado paso a la construcciéon de habitaculos
unipersonales cuyos solitarios moradores pueden suplementar sus respectivas posiciones de
identidad mediante un conjunto de mercancias y tecnologias multimedia, farmacologicas y
sexuales, destinadas a producir placer, a intensificar, suplementar, pero también conducir en
una determinada direccion el deseo de sus usuarios!'®,

En definitiva, el capitalismo ha inventado nuevos y numerosos mecanismos de
codificacion de la vida, donde esta nueva triple raiz, a saber, las moléculas, el silicio y la
arquitectura, constituye un amplio dispositivo de modulacién de la subjetividad. La
investigacion de Preciado (2008) expone con elocuencia este fendmeno: tras el
desmantelamiento del sistema sexo-género tras sintetizacion de las moléculas sexuales, que

liberan la esencia de lo masculino y lo femenino del cuerpo, el capitalismo utilizo la

18 Cabe sefialar que la hipotesis de Preciado no es del todo original. Antes del estudio de Preciado (2010) el
arquitecto Rem Koolhaas repara en el caracter pornotdpico del Downtown Athletic Club de Manhattan que, con
sus doce primeras plantas solo accesibles para hombres, se erige desde la segunda década del siglo XX como
una manifestacion técnica y arquitectonica de una metafisica orientada a proteger y suplementar la vida del
hombre blanco, norteamericano y de edad adulta. Este rascacielos es concebido como un espacio de
condensacion de la sociabilidad masculina, al mismo tiempo que como una “incubadora para adultos”
(Koolhaas, 2004: 157), destinada a proteger a los hombres de la corrosion de la vejez, permitiéndoles
transformarse en ultimos hombres, conforme a sus designios personales: “bastiones de lo antinatural, los
rascacielos como este club anuncian la inminente segregacion de la humanidad en dos tribus: una, la de los
metropolitanitas -literalmente hechos a si mismos-, que habrian usado todo el potencial del aparato de la
modernidad para alcanzar niveles excepcionales de perfeccion; y la otra, simplemente el resto de la raza humana
tradicional” (Koolhaas, 2004: 158).
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pornografia, las moléculas y la arquitectura para perpetuar la metafisica naturalista del sexo
y el desequilibrio politico entre hombres y mujeres. Desde esta perspectiva, cabe definir al
superhombre en virtud del espacio que habita, de la unidad que estos constituyen con estos
conglomerados egosféricos de células de mundo, en las cuales convergen moléculas y
dispositivos técnicos, ademds de una multiplicidad de flujos semidticos y energéticos, que,
actuando como protesis de la subjetividad, infundiendo el afecto de la infinitud,
convenciendo al sujeto de la importancia de su mismidad, constituyen, en alianza, una

atmosfera centrada en el cultivo del alma individualizada.

3. TRAS LA SUBJETIVIDAD O SOBRE LO QUE EL SUJETO HACE IMPENSABLE

En su curso acerca del problema de la subjetividad en la obra de Foucault, Deleuze
(2015) afirma que las investigaciones de este discurren en torno a la demostracion de que
aquello que, desde una perspectiva doxica, podemos llamar nuestra interioridad, siempre se
encuentra subsumida por las formas de exterioridad, esto es, por la coordinacion de lo visible
y lo enunciable, por la exterioridad disyuntiva del ver y el hablar, que configura el saber que
nos provee de los codigos, las organizaciones, las jerarquias, en correspondencia con las
cuales dirigimos nuestras vidas. Para Foucault, tanto la interioridad psiquica como el encierro
fisico en las instituciones disciplinarias -la prision, el hospital, la escuela-, se encuentran
subordinados a funciones de exterioridad, es decir, al servicio del saber, de la continuacion
de las materias formadas y de la exacta correspondencia entre las palabras y las cosas.
Siempre estamos ante el mundo, el mundo siempre estd de frente a la subjetividad y esta
nunca accede al afuera, a lo que Deleuze (2017) llama el elemento informal de las relaciones
de fuerzas que identifica con el poder y que es mas lejano que todo el mundo exterior y, sin
embargo, es preciso llegar hasta alli o, mas bien, no tenemos eleccion.

El exterior no es el afuera, ya que mientras el exterior remite a las formas comunes
que el saber archiva, el afuera es el elemento no-estratificado, lo que escapa a la forma-luz y
a la forma-lenguaje. Cuando Foucault, en su Historia de la locura, afirma que lo que estd
encerrado es el afuera, pone de relieve la relacion coextensiva de la interioridad subjetiva
con el afuera, respecto de lo cual nunca somos conscientes porque siempre estamos tomados
por la forma-luz y la forma-lenguaje, en el mundo de las correspondencias entre las palabras

y las cosas, cuya coordinacion es orquestada por el saber y el poder. Dicho de otro modo, lo
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que esta encerrado en la convergencia entre palabras y las cosas “es lo virtual, la potencia de
la metamorfosis, el devenir” (Lazzarato, 2006: 79) de la subjetividad. Cuando hablamos de
la fuga, ponemos en juego el problema de como liberar el afuera para, a su vez, liberar el
adentro, y asi deshacer las formas de exterioridad que impiden acceder a lo que se presenta,
desde la perspectiva del saber, de las formas de exterioridad, como lo imposible, como lo
impensable.

La operacion por la cual se constituye una subjetividad, esto es, un adentro del afuera,
Deleuze (2015) la denomina pliegue: el pliegue produce la subjetividad o, que es lo mismo,
el ser del sujeto es el plegamiento del afuera, la construcciéon de una memoria, pero no
entendida como la recuperacion del recuerdo o la retencion del saber verdadero, sino que
como la actualizacion de una virtualidad y, por tanto, como una creacién. Si la subjetividad
y la memoria es equiparable a un pliegue, es porque conseguimos una subjetividad cuando
los flujos se enrollan sobre si mismos y algo se retiene, a la manera de la hoja de papel en la
cual imprimimos una fuerza para producir con ella, mediante un conjunto de dobleces, una
forma deseada, una forma reconocible, una forma comun. Deleuze (2015) define el afuera
como la muerte, pero no la muerte personal del yo muero, sino que la muerte impersonal,
coextensiva a la vida, el se muere, de modo que no coincide ni con la forma-luz bajo la cual
se ve, ni con la forma-lenguaje bajo la cual se habla, ya que el afuera “carece de imagen, de
significacion, de subjetividad” (Deleuze y Guattari, 2002: 27).

La extrafieza de la pregunta por el afuera radica en que nos es imposible aceptar con
facilidad la idea de que exista algo que no sea posible determinar bajo la forma-luz y la forma-
lenguaje. Para explicar este problema, Deleuze (2015) recurre a la literatura, y emplea
ejemplos provenientes de las obras de Artaud, Michaux, Melville, Roussel, y a metaforas de
fendomenos de la naturaleza y a la imagen del océano: el pliegue, la subjetividad, es como el
ojo de un huracan, como el interior de una embarcacion en alta mar, es decir, un espacio
donde podemos vivir, movernos, respirar, sin lo cual quedamos expuestos a lo irrespirable,
al vacio, a la muerte. La accion de apartar los pliegues para alcanzar el afuera, reviste una
importancia crucial, en la medida que en el afuera se descubre un fundamento del ser fuera
del sujeto, la consecucion de una forma de existencia al margen de las tecnologias

sociopoliticas de construccién y modulacion de la subjetividad.
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Deleuze resume las dos actitudes fundamentales en torno al problema de la
subjetividad, esto es, hacer el pliegue o ir de pliegue en pliegue, y apartar los pliegues o
deshacer los pliegues: “Vivir es vivir en los pliegues. (...) Pero hay dos maneras: o bien vivo
en los pliegues apartandolos, o bien vivo en los pliegues organizdndome en ellos,
cubriéndome con ellos. Si los aparto, deshago el pliegue de la linea. Por el contrario, si me
rodeo de ellos, indudablemente no paro de hacer y de rehacer pliegues” (Deleuze, 2015: 64).
Estas dos acciones provienen, a su vez, de dos formas del pensamiento muy diferentes,
“aquella que tiende a la personologia, [1a psicologia, el discurso de las identidades, los relatos
auto-biograficos]| por compleja que sea, y aquella que tiende hacia lo impersonal, lo que
Blanchot llamara lo neutro, la no-persona, el é/ o el se” (Deleuze, 2015: 20). Esta primera
forma de pensamiento constituye el punto de partida del método geoldgico-arqueoldgico
desarrollado por Foucault, en el sentido de que este analiza las modalidades del pliegue, es
decir, los modos en que se produce la subjetividad, sin embargo, este se encuentra orientado
hacia esta segunda forma de pensamiento, ya que su propdsito es la consecucion de lo
impersonal o lo que Deleuze llama “la camara central” (2017: 184), es decir, el elemento no
estratificado, que tiene la esperanza de encontrar al final de la gran grieta que divide el
pensamiento, entre lo visible y lo enunciable.

En el capitulo anterior, siguiendo el problema de investigacion de la genealogia del
sujeto moderno desarrollado por Foucault, hemos intentado definir la nocidon de subjetividad,
describir los desplazamientos mas relevantes y las implicaciones histdricas, culturales y
politicas contenidas en esta discusion. Asi, hemos identificado cuatro sujetos o cuatro formas
de la subjetividad que se superponen entre si: (1) El sujeto gnomico que pliega la fuerza
sobre si para gobernarse a si mismo: el si mismo gndémico integra el conocimiento de la
verdad y la voluntad de aproximarse libremente a ella, y que emerge en la atraccion que
suscita sobre ¢l la fuerza de la verdad, al frente de é1 como una meta positiva de la existencia,
de acuerdo con el propdsito de hacer de la vida una obra bella y buena; (2) El sujeto
gnoseologico que se pliega sobre una linea infinita en una negacion trascendente de la vida:
el si mismo gnoseoldgico convierte en un objeto de analisis el contenido y los movimientos
de su pensamiento, en una actividad hermenéutica y sacrificial sin pausa, de acuerdo con el
proposito trascendente de acceder a la contemplacion de Dios; (3) La forma-hombre que se

pliega sobre las fuerzas de finitud de la vida, el trabajo y el lenguaje: en la forma-hombre,
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preso en la red de fuerzas de finitud, confluyen el sujeto filoséfico-juridico del humanismo y
el sujeto de interés del liberalismo, y que emerge como resultado del desplazamiento de la
espiritualidad y la conversion del hombre en un objeto positivo de conocimiento por parte de
las ciencias humanas, de acuerdo con el propdsito de organizar y maximizar la fuerza vital
de la poblacién; y (4) la forma superhombre que se pliega sobre el ser de la vida las
moléculas, el silicio y la arquitectura: tras la desterritorializacion generalizada de todos los
codigos propiciada por el capitalismo, este toma a su cargo las subjetividades plegandolas
sobre las moléculas y el silicio, asi como sobre espacios de inmunidad seguros y confortables,
capaces de suplementar las posiciones de identidad de sus habitantes.

Para Foucault la maxima délfica del gnoti seauton constituye el hilo conductor de
estas tres primeras formas de la subjetividad, e incluso, podemos agregar, de esta tltima
forma: un primer momento, donde en el marco general de la inquietud de si (epimeleia
heautou), es decir, del problema de establecer una relaciéon consigo mismo, emerge la
cuestion del autoconocimiento (gnothi seauton), de la necesidad de conocerse a si mismo
para acceder a las verdades eternas, que son dos principios que establecen, en la cultura
grecolatina, un entrelazamiento dinamico; un segundo momento, donde la pastoral cristina
pone en primer plano esta tltima maxima al imponer a sus fieles la tarea de descubrir lo que
estd oculto en si mismo, y manifestar la verdad de si a un maestro, en una muestra de
obediencia absoluta e incondicional; y, un tercer momento, donde las técnicas de
verbalizacion de la pastoral cristiana son recuperadas por las ciencias humanas y reinsertadas
en el sujeto-objeto poblacion para posibilitar, mediante la conversion del deseo en discurso,
el gobierno individualizado de sus elementos constitutivos. Reconocemos la continuidad de
esta maxima en la cuarta forma de la subjetividad, en la medida que la multiplicidad de
tecnologias y flujos semidticos y energéticos hipertrofian este problema, al infundir sobre los
sujetos el afecto de la infinitud, convenciéndolos sobre la importancia y profundidad de sus
existencias.

Las formas de la subjetividad de las que nos ocupamos en el apartado anterior son
como las figuras de papiroflexia, papeles plegados, que ahora quisiéramos alisar. El proposito
de este capitulo es indagar en lo que el lenguaje de la representacion elimina para posibilitarse
a si misma, a saber, el sin fondo diferencial a la que da la espalda la doctrina de la

subjetividad, la “memoria biolégica” (Deleuze y Guattari, 2004: 150), sobre cuya represion
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y olvido se asienta esa ofra memoria, la memoria subjetiva. Por esta razon es preciso avanzar
a contrapelo del problema del que nos hemos ocupado en apartado anterior, situandonos en
el instante previo a la emergencia del pliegue subjetivo. Asi nos proponemos desplazar la
nocion de sujeto, en virtud de aquello que segiin Deleuze la subjetividad hace impensable, a
saber, el ser como diferencia, lo sin fondo pre-individual y a-subjetivo desde el cual emerge
la subjetividad, para, en definitiva, dar con las zonas de comunicacion aberrantes donde se
alcanza la disolucion de las formas de la identidad y la materia intensiva del ser.
Comprendiendo que el proposito de todas estas disquisiciones no es realizar una exaltacion
de la muerte, sino que todo lo contrario, esto es, resaltar las potencias irreductibles del cuerpo
que inutilizan la retorica de la trascendencia y la subjetividad, cabe preguntarse por el sentido

que tiene deshacer el pliegue subjetivo.

3.1. DESFONDAR LOS FUNDAMENTOS: DIFERENCIA, ACONTECIMIENTO Y TEMPORALIDAD

(Estara Dios a la altura del accidente que abre los cuerpos, que los ahoga en sangre, a la
altura de esos dolores que son posibles en cada una de nuestras visceras?
Bataille, Georges, La pura felicidad

La filosofia se interroga por lo que hace que haya verdad y falsedad, es decir, su
preocupacion es determinar los fundamentos que hacen posible el acceso al conocimiento.
El fundamento, aquello de lo que se ocupa la filosofia, ofrece un suelo a las operaciones del
pensamiento, pero este, como plantea Lapoujade (2016), determina simultaneamente el
principio segun el cual dicho suelo debe distribuirse, los términos con que el pensamiento
debe pensarse. De ahi que el fundamento tenga la forma de un circulo: “si el fundamento
debe dar razén de toda cosa, ;coémo puede dar razéon de si mismo, salvo girando en un
circulo?” (2016: 35). Al respecto, Pardo (2014) plantea que el fundamento ha sido designado
en occidente con dos nombres, e/ ser y el sujeto, a través de los cuales es posible trazar un
largo proceso de desplazamiento, delineado precisamente en el apartado anterior y signado
por aquello que Foucault llamé momento cartesiano, donde la metafisica del ser es sustituida
por el sujeto, por las representaciones que emanan del pliegue subjetivo, en la cual Descartes
situa el fundamento del ser, el saber y el hacer. Pardo (2014) define la obra de Deleuze en

funcién del esfuerzo de impugnar los fundamentos en provecho de aquello que ain queda
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por pensar, es decir, aquello que se sustrae a las representaciones subjetivas o, mas bien,
aquello que la subjetividad hace impensable: la diferencia, el ser como diferencia, un ser que
no es sino que difiere en y de si mismo, y que al emanciparse del yo que lo unifica emerge a
la manera de una sopa a-subjetiva, pre-individual, que contiene la multiplicidad de materiales
con que se fabrican los individuos y se invisten los sujetos.

Segun Nadaud (2017), Deleuze extrae la nocidn de pre-individualidad de la teoria de
la individuacion de Simondon, quien intenta superar el esquema aristotélico hilemorfico,
segun el cual la forma estaria contenida en la materia. Lo pre-individual, tal como lo indica
su nombre, es lo que estd antes el individuo, esto es, un campo recorrido por fuerzas en
tension que tienden hacia la estabilidad, es decir, los campos son metaestables, y esa
metaestabilidad determina la puesta en forma de lo pre-individual en lo que Simondon llama
proceso de individuacion. Por lo tanto, la individuacion es el proceso de adquisicion de forma
de una multiplicidad pre-individual, el cual posibilita la emergencia de individuos fisicos y
seres vivientes. Este campo es el de las singularidades im-personales, a-asignificantes que,
segun Deleuze (2017), es preciso hacer hablar hoy dia para pensar el ser como diferencia.
Desde esta perspectiva “una cosa, un animal, una persona, s6lo se definen por movimientos
y reposos, velocidades y lentitudes (longitud), por afectos, por intensidades (latitud). Ya no
hay formas, solo hay relaciones cinemadticas entre elementos no formados; ya no hay sujetos,
so0lo hay individuaciones dindmicas sin sujeto” (Deleuze, 1997: 105). Sin embargo, a
diferencia de los individuos fisicos, que se individian de una vez y para siempre, el ser vivo
es agente y teatro de un proceso de individuacidn sin pausa, en el sentido de que no agota
jamas toda la energia de lo pre-individual, ya que lo propio del ser vivo es conservar una
tension metaestable, de modo que siempre posee en ¢l lo pre-individual (Nadaud, 2017).

Aqui lo pre-individual es el sin-fondo del ser como diferencia que Deleuze (2017),
siguiendo a Spinoza, describe como un ser compuesto por una infinidad de partes
evanescentes y pequeflas que nos pertenecen bajo una infinidad de relaciones diferenciales.
En la ética de Spinoza, recuperada por Deleuze (2017), las cosas se definen por lo que
pueden, por las acciones y pasiones de las que algo es capaz, por los grados o umbrales de
potencias que son capaces de efectuar, abriéndonos, de este modo, a una diferenciacion
infinita de la cantidad de potencia de los existentes. La potencia es indisociable de la nocion

de afecto, que remite a lo que efectua la potencia de un ser, a lo que aumenta o disminuye
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sus grados o umbrales de potencia, de modo que la modalidad de la afeccion es la
instantaneidad, comportando siempre una transiciéon de un ser a otro, es decir, un devenir
(Deleuze, 2008). De ahi que es preciso distinguir entre los sentimientos y los afectos:
mientras los sentimientos son expresiones de la subjetividad, los afectos son todo aquello que
efectlia la potencia de un ser y que Spinoza distribuye en dos polos, por una parte, los afectos
alegres que aumentan la potencia, y los afectos tristes que la disminuyen.

A proposito de esta discusion, Deleuze (2008) contrapone la ética a la moral: a
contrapelo de la moral, que eleva el ser a una esencia o confronta al ser con el problema de
realizar su esencia, nunca del todo cabalmente realizada porque toda esencia se encuentra
expuesta a accidentes que la desvian del propdsito trascendente de realizarse a si mismas; en
la ética, o bien, de la etologia, esto es, la ciencia practica de las maneras de ser en el ser, no
hay el bien y el mal, sino que /o bueno y /o malo, siendo lo bueno aquello que aumenta la
potencia de un ser y lo malo aquello que la disminuye; de modo que toda accion del ser es
una virtud porque, aun cuando el ser se encuentre sumido en la mas grande de las
desesperaciones, o bien, se deje llevar por sus apetitos sexuales, estas acciones se encuentran
contenidas en su potencia (Deleuze, 2008). En suma, no lo que se es, sino lo que se puede:
“Nada sabemos de un cuerpo mientras no sepamos lo que puede, es decir, cudles son sus
afectos, como pueden o no componerse con otros afectos, con los afectos de otro cuerpo, ya
sea para destruirlo o ser destruido por €I, ya sea para intercambiar con ¢l acciones y pasiones,
ya sea para componer con ¢l un cuerpo mas potente” (Deleuze y Guattari, 2002: 261).

Pardo (2014) recupera el que para Deleuze es el gran descubrimiento de la filosofia
kantiana: la determinabilidad, 1a forma en que lo indeterminado deviene determinable, que
es, en definitiva, el descubrimiento de la diferencia. La importancia de este descubrimiento
es que da cuenta de lo que se encuentra entre la determinacién y lo indeterminado, a saber,
la forma de la determinabilidad, que no es el yo pienso ni el yo soy, sino que el tiempo. De
esto se desprenden las consecuencias de que, por una parte, el yo aparece atravesado por una
fisura que pasa entre el cogito (yo pienso) y el sum (yo soy), por la que discurre un tiempo
vacio, sin sujeto, que es la forma de la determinabilidad; y, por otro lado, la determinabilidad
del yo, solo posible en el tiempo, sefiala que tras el yo activo, sustantivo, soberano, se
encuentra un yo pasivo, un yo disuelto en mil yoes larvarios, lo cual pone de relieve la

diferencia como la condicion olvidada de la subjetividad: “s6lo el tiempo puede reunir el yo
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pienso con el yo existo, permitir que el primero determine al segundo, pero sélo al precio de
un desfase entre ambos que elimina su identidad sustantiva. El tiempo es lo que disocia la
esencia de Dios (su concepto) de su existencia, la cesura que atraviesa al sujeto, la diferencia
que le separa de si mismo” (Pardo, 2011: 74).

Si bien Kant no avanza mas alla de sefialar las condiciones de la determinabilidad,
para Deleuze, aunque sea de modo tangencial, aunque sea para llegar hasta un aparente punto
muerto y luego retornar al yo activo y soberano, refulge en la pregunta trascendental kantiana
la diferencia como elemento constitutivo de la subjetividad. Lapoujade (2016) destaca la
necesidad de Deleuze de explorar ese mas alld para deshacer las alternativas con las que nos
confronta la metafisica cartesiana y la filosofia trascendental kantiana, esto es,

o bien un fondo indiferenciado, sin-fondo, no-ser-informe, abismo sin diferencias y sin
propiedades; o bien, un ser soberanamente individuado, una forma fuertemente
personalizada. Fuera de ese Ser y de esa Forma, no queda sino el caos. (...) [Ambas]
estan de acuerdo en no concebir singularidades determinables mas que aprisionadas en
un Yo supremo o un Yo superior” (Deleuze, 2017b: 139).

Es en funcion con la superacion de este punto muerto, que puede afirmarse, segiin Lapoujade

(2016), que la filosofia de Deleuze aspira a describir el modo en que el fundamento se retine
con lo sin-fondo del Ser, con lo indiferenciado, “el fondo de los cuerpos y el sin-fondo de sus
mezclas” (Deleuze, 2017b: 169), para ver como a partir de lo indiferenciado, de lo pre-
individual, de lo a-subjetivo, se engendra la diferencia, lo individual, la memoria, la
subjetividad. Gracias al empirismo Deleuze halla lo que hay tras la subjetividad, sustituyendo
al sujeto como punto de partida de esta discusion por lo no individuado, y descubre el error
de la filosofia trascendental: “concebir el fundamento a imagen y semejanza de aquello que
estd llamado a fundar, de calcar lo trascendental sobre lo empirico” (Pardo, 2014: 110).

En Empirismo y subjetividad (2007a), basandose en las aportaciones de Hume,
Deleuze plantea el principio de diferencia, “todo lo separable es distinguible, y todo lo
distinguible es diferente” (Deleuze, 2007a: 94), a través del cual hace coincidir la sustancia
y la experiencia, “el ser igual a la experiencia” (2007a: 93); donde la experiencia no es un
atributo de la sustancia sino que una sustancia en si misma, afirmando la absoluta
autosuficiencia de la experiencia respecto del sujeto, en el sentido de que nada antecede a la
experiencia y esta no supone mas que /o dado, es decir, “la sucesion, el movimiento de las
ideas separables en la medida en que son diferentes, y diferentes en la medida en que son

separables” (2007a: 94). La experiencia es /o dado, es lo que se da a percibir y que Hume
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define como un flujo de lo sensible diferenciable, un conjunto de percepciones, el
movimiento, el cambio, sin identidad ni ley, pero que compone un conjunto o coleccion de
ideas que es lo que llama imaginacion. Es en el seno del flujo de lo dado, en /o sin fondo,
donde la subjetividad se desarrolla, frente a lo cual Deleuze se pregunta: “;cémo se puede
constituir en lo dado un sujeto tal que supere lo dado?”” (2007a: 92). Aqui el espiritu no es la
unidad trascendente del ser, sino que la imaginacion, es decir, una coleccion de lo dado, de
lo cual se desprende que esta primera pregunta puede quedar formulada también del modo:
“;como el espiritu deviene sujeto? ;como la imaginacion deviene facultad?” (2007a: 13).

La respuesta que entrega a esta pregunta es que “el héabito es la raiz constitutiva del
sujeto, y lo que el sujeto es en su raiz es la sintesis del tiempo, la sintesis del presente y el
pasado con miras a un porvenir” (2007a: 100-101; énfasis afiadido). Siguiendo a Hume,
Deleuze (2007a) afirma que la invencion y la creencia exponen el hdbito como el principio
de la subjetividad, en el sentido de que ambas implican la sintesis de un pasado y un presente
que constituye el porvenir, o bien, donde acontece una sintesis que plantea el pasado, es decir,
lo que determina, impulsa, pesa, como una regla del porvenir, donde el tiempo es la estructura
del espiritu y el sujeto se presenta como sintesis del tiempo. A estos planteamientos, Pardo
(2014) agrega que no es que los habitos del sujeto labren una subjetividad, sino que los
héabitos son quienes instituyen al sujeto, los habitos nos sostienen en la experiencia como
flujo de lo sensible, son los habitos quienes facilitan y producen la contraccion que somos
entre pasado y presente, de lo que se desprende que el sujeto es una coleccion de impresiones
sensibles contraidas. Al respecto, Pardo (2014) recupera el concepto de clinamen para
designar ese momento imperceptible e impensable, ese instante infinitamente pequefio que
no puede ser vivido, recordado ni representado, en el cual acontece la contraccion que
instituye una diferencia, en el que el ser se recoge y detiene por un momento el flujo de su
devenir y constituye un presente, una presencia, posibilitando la sensacion y el
entendimiento!®. En definitiva, cuando hablamos del sujeto

queremos decir que la imaginacion, de simple coleccion que era, pasa a ser una facultad;
la coleccion distribuida se convierte en un sistema. Lo dado es retomado por un
movimiento y en un movimiento que supera a lo dado; el espiritu se vuelve naturaleza
humana. El sujeto inventa y cree; es sintesis, sintesis del espiritu. (...) Ante todo, con
respecto al tiempo. El espiritu considerado en el modo de aparicion de sus percepciones

19 Segtin Berardi (2017), Epicuro formula el concepto de clinamen para deshacerse de la teoria aristotélica del
motor inmovil (popularizada mas tarde por el cristianismo) y que se define como el “punto de precipitacion y
fijacion del movimiento vibratorio de los eventos posibles”.
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era, esencialmente, sucesion, tiempo. Hablar del sujeto, ahora, es hablar de una
duracion, de una costumbre, de un habito, de una espera. La espera es habito y el habito
es espera: ambas determinaciones, el empuje del pasado y el impetu hacia el porvenir
(Deleuze, 2007a: 95; énfasis afiadido).

El habito constituye el ritmo de la vida inseparable de un cierto territorio, el cual se
forma al contraer cualidades y producir marcas expresivas, de modo que no hay e/ tiempo,
sino que la fabricacion de tiempos heterogéneos (Lapoujade, 2016). Segun Lapoujade (2016),
en un primer nivel, las contracciones del flujo de lo sensible por las cuales se produce el
tiempo presente, una duracion, un habito, una repeticion, un ritmo, no producen al sujeto, ya
que el habito no solo remite a la contraccion de los instantes que conforman nuestras
costumbres, sino que también los seres en general contraen las materias de esos instantes
(como el agua, la luz y el carbono que contrae la planta en el proceso de la fotosintesis); de
modo que toda contraccion es en primer lugar una presuncion, una espera (dado A espero
que ocurra B), indisociable de un cierto disfrute, de un cierto placer que el ser extrae de lo
que contrae y que crea el presente vivo, el presente como habito de vivir. De ahi que la
pretension, la espera, pueda definirsela también como placer, la espera de la repeticion del
placer, que antes del advenimiento del sujeto, antes del devenir humano de lo viviente,
configura innumerables sensibilidades vitales que se proyectan en innumerables hébitos no-
humanos que, a su vez, crean territorialidades, que, sin embargo, se encuentran muy lejos del
sujeto y los fundamentos, un suelo poblado de almas contemplativas (el alma de las plantas,
diria Gustav Fechner), que expresan su autosatisfaccion presente.

Si cabe considerar la filosofia de Deleuze como una filosofia del acontecimiento es
porque esta aspira a dar cuenta del acontecimiento como “testimonio de lo sin fondo sobre
nosotros. (...) Por el acontecimiento, todo recomienza, pero de otro modo: somos
redistribuidos, regenerados en ocasiones hasta lo irreconocible. Todo se repite pero
distribuido de otro modo, nuestras potencias continuamente removidas” (Lapoujade, 2016:
69-70; énfasis afiadido). Los acontecimientos no dependen de nuestros cuerpos, pero estos
son efectuados espacio-temporalmente por estos sin confundirse, ya que estos coexisten pero
de acuerdo a temporalidades distintas. Recuperando una distincion del tiempo estoica y para
dar cuenta de esta diferencia entre los cuerpos y los acontecimientos, Deleuze en Logica del
sentido (2017b), plantea que el pasado, el presente y el futuro no son tres partes de una misma
temporalidad, sino que estas forman dos lecturas simultdneas del tiempo: mientras en e/

tiempo del ser todo es actual y presente, y solo hay cuerpos y diferencias cuantitativas que
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fijan las cosas y las personas, que desarrollan una forma e invisten un sujeto; por su parte, e/
tiempo del ser en cuanto devenir, es el tiempo infinitamente subdividido por los
acontecimientos, esquivando siempre el presente, dividendo incansablemente el tiempo en
un antes y un después, haciendo del acontecimiento una experiencia del no-tiempo en el
tiempo. El otro nombre con que Deleuze (2017b) designa estas lecturas del tiempo es Cronos
y Aion: mientras el tiempo de Cronos remite al presente vasto y profundo, donde la
subjetividad reabsorbe el pasado y el futuro conquistando su presente, creando un territorio;
el tiempo del Aidn apela a los acontecimientos que pervierten el presente producido por el
habito, amenazando todo lo que existe, ya que devela el proceso de mezcla y demolicién en
el que consiste la vida.

Siguiendo la filosofia estoica, Deleuze (2017b) presenta el orden de los cuerpos y los
hechos, y el orden del lenguaje, como campos escindidos: cuando enunciamos el
acontecimiento, cuando formulamos proposiciones que los designen, estas nunca coinciden
con su efectuacion, o bien, la proposicion siempre es formulada con anticipacion o retraso
respecto de los acontecimientos que experimentamos, de modo que la diferencia entre los
cuerpos y los acontecimientos es una diferencia de tiempo (Pardo, 2014). De modo que el
acontecimiento es la génesis del sentido, ya que este es lo expresado de la proposicion que
designa el acontecimiento, y, sin ser ni el acontecimiento ni el cuerpo, este posibilita la
coordinacion de las palabras y las cosas, articulando sus diferencias y sus correspondencias.
La pregunta ;Qué ha pasado?, repetida en numerosas ocasiones en su obra, va dirigida a
aquello que se halla en la frontera entre las palabras y las cosas, es decir, el acontecimiento-
sentido que capta el ser como devenir: “El acontecimiento es coextensivo al devenir, y el
devenir mismo, coextensivo al lenguaje” (Deleuze, 2017b: 35). Por consiguiente, el lenguaje
estd en una relacion esencial con el acontecimiento, y la modalidad por medio de la cual el
lenguaje expresa los acontecimientos son los verbos infinitivos, ya que los acontecimientos
no son cosas, ni estados de cosas, cualidades o propiedades fisicas, sino que resultados de
acciones y de pasiones que esquivan el presente.

Sin embargo, el lenguaje siempre estd desfasado respecto de estos y el sentido de una
proposicion, es decir, lo que el acontecimiento significa, no depende en absoluto ni de los
acontecimientos designados y tampoco de los cuerpos que los experimentan y enuncian, sino

que solo del sistema de significacion seglin el cual una proposicion puede o no ser verdadera:
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“el sentido de una proposicion es completamente interior al orden del significante, y no
depende en absoluto de objetos designados o de sujetos manifestantes. Solo depende de un
sistema o significacion (codigo) que establece determinadas relaciones posibles” (Pardo,
2014: 99). Deleuze llama circulo de la proposicion al movimiento en el que nos encontramos
atrapados y que va “de la designacion a la manifestacion, y luego a la significacion, pero
también de la significacion a la manifestacion y a la designacion” (Deleuze, 2017b: 44), cuyo
cuarto elemento es el sentido, el cual vincula todas estas partes al circular entre los cuerpos
y el lenguaje. En definitiva, de esto se desprende que la génesis del sentido, es decir, de lo
que vincula estas partes del circulo de la proposicion, es el acontecimiento: “no hay que
preguntar cual es el sentido de un acontecimiento: el acontecimiento es el sentido mismo”
(Deleuze, 2017: 50).

Para Deleuze la repeticion posee una importancia ontologica fundamental, ya que esta
autentifica la diferencia, ya que el cuerpo deviene la diferencia en la repeticion, ya que la
diferencia habita la repeticion, la cual no se produce en el tiempo, sino que esta constituye el
tiempo en el que la repeticion se produce como ritornelo: “el tiempo es ritornelo” (Lapoujade,
2016: 71). A las dos lecturas de la temporalidad, Cronos y Aion, segin Lapoujade (2016),
Deleuze agrega tres dindmicas o sintesis por las cuales la repeticion constituye el tiempo
como ritornelo. (1) En primer lugar, estarian las repeticiones del habito, de caracter psiquico
y/o empirico, a las cuales ya hemos hecho referencia, y que se caracterizan por producir un
presente como habito de vivir, un territorio que conjura el caos mediante la contraccion de
una sucesion de instantes y/o materias. (2) Una segunda sintesis serian las repeticiones de la
memoria, de caracter metafisico, donde el pasado coexiste con el presente, que es la punta
extrema de todo nuestro pasado y en la cual la memoria deviene condicién de nuestro
presente, formandose simultdneamente, pero sin confundirse, ya que cada presente de nuestra
vida es una repeticion de nuestro pasado entero, a la manera de una reconquista de ese
presente en un supuesto destino superior que lo funda filtrando el caos. Por lo tanto, esta
segunda sintesis profundiza la primera, pero no en funcién de un principio empirico, sino que
trascendental, que forma ya la subjetividad: “la primera sintesis nos hace penetrar en los
ritmos de la materia y nos describe como compuestos de ritmos que constituyen otras tantas
series heterogéneas; la segunda sintesis pliega esos ritmos al interior de circulos y nos hace

penetrar en las profundidades de la memoria” (Lapoujade, 2016: 99). Esta segunda sintesis

98



evidencia que, como sefiala Lazzarato (2006), el ritornelo es el lugar de la subjetivacion como
jerarquizacidon momentanea y clausura provisoria de una multiplicidad de fuerzas. En
términos de Berardi (2017), el ritornelo es una concatenacion semidtica recurrente que, junto
con vincular el cuerpo con el ambiente que lo rodea, ya sea, mediante una cancion, un ritual,
un simbolo, o bien, un slogan o un mensaje viral, al mismo tiempo condena al organismo a
perder sensibilidad y su habilidad para vibrar cuando anquilosa sus obsesiones y sus codigos
de interpretacion. (3) Finalmente, estan las repeticiones del eterno retorno, de caracter
ontologico, que ya no es el tiempo personal de la memoria, con la cual ha roto, sino que el
caos, el tiempo donde acontece la subversion del mundo representativo de la subjetividad y
que engulle los fundamentos y donde el tiempo es atrapado por lo sin fondo del
acontecimiento: “Solo la tercera sintesis es vacia, vacia de todo recuerdo, despojada incluso
de la sustancialidad de la duracion, de su peso metafisico y de sus ritmos. Solo conserva de
la memoria la forma pura del tiempo, a saber, la disyuncion, la diferencia del tiempo consigo
mismo” (Lapoujade, 2016: §3).

Estas dos primeras sintesis del tiempo constituyen el tiempo de Cronos, permitiendo
conjurar el caos y crear un centro, una morada, un territorio, e/ adentro de un afuera, en
definitiva, una memoria y una subjetividad. Por otra parte, esta tercera sintesis del tiempo, /a
sintesis temporal del eterno retorno, va a contrapelo del doblete empirico-trascendental que
constituye el tiempo como Cronos, ya que da cuenta de la efectuacion espacio-temporal de
los acontecimientos sobre los cuerpos, abriendo el territorio a una desterritorializacion, linea
abstracta o de fuga, que a fuerza de quebrar el curso del tiempo presente, pone en relacion el
adentro y el afuera, la subjetividad con el caosmos: el eterno retorno “es el acontecimiento
de todos los acontecimientos, el principio trascendental de distribucion de las potencias, que
solo hace volver las potencias, y no las formas personales, individuales o subjetivas que ellas
revisten y a las que no cesa por el contrario de hacer morir como hace morir lo idéntico, lo
Mismo y lo Uno. Solo sera retenido, puesto que solo vuelve, lo que afirma o expresa la
diferencia” (Lapoujade, 2016: 92). Mientras la memoria como pasado personal en la segunda
sintesis hace un circulo con lo vivido para devenir trascendental, en esta tercera sintesis el
porvenir deviene reserva de acontecimientos, 4ion, que rompe con todo pasado personal o

colectivo, y que compromete el pensamiento con una memoria impersonal, una memoria-

99



cosmos, una anti-memoria, que contiene todo lo que cambia y se mueve, pero bajo la forma
inmutable del cambio y el movimiento perpetuo (Lapoujade, 2016).

Esta perspectiva devela que la subjetividad no se constituye a través del lenguaje
representativo de la narracidn, sino que esta, en su forma mas primordial, emerge de un ritmo,
a la manera de la musica, de una cancion, de una nana, de un tarareo que, pese a su fragilidad,
es capaz de conjurar el caos:

El nifio se salva del caos con su cancioncilla, construye su morada a fuerza de sintonias
que dan a su casa una apariencia solida, se hace adulto, acumula propiedades, distribuye
sintonias y pancartas para marcar y defender su territorio Pero he aqui que sigue estando
afuera, no “fuera de su casa”, fuera del lenguaje, sino justamente en el afuera del
lenguaje, en las inmediaciones del sentido, en los bordes de la palabra y la historia, en el
limite de las formas, las figuras y los ritmos que, al mismo tiempo que lo protegen contra
la deformidad, lo sitian nuevamente en plena noche, en esa gran ola en la que ha logrado
instalarse, en el punto de contacto entre el interior y el exterior, entre el caos y el ritmo
(Pardo, 2014: 263).
El tercer aspecto del ritornelo, que hace ascender el sin fondo, nos confronta con la necesidad

de pensar el cosmos no como algo separado del caos, que es el esfuerzo platonico de
desplazar la materialidad en virtud del pensamiento del ser centrado en las sustancias capaces
de resistir los accidentes, sino como lo que procede de ¢€l, es decir, su coexistencia como
caosmos, €l caosmos del ser, el cosmos hundiéndose en el caos. Las estratificaciones sociales
aspiran a conjurar esta tercera sintesis del tiempo, la inquietante extrafieza que supura la tierra
fundada, el caosmos del ser que retine el sin fondo diferencial y el caos cdsmico.

Sin embargo, no se trata de una apologia de la entrega al azar del eterno retorno, a la
distribucion de las potencias del ser por efecto de los acontecimientos que nos desfiguran sin
cesar; sino que, como afirma Lapoujade (2016), de la necesidad de afirmar la justicia sin
razon del azar que nos hace devenir ndmadas, descentrados continuamente por lo que nos
pasa y nos hace pasar de una individualidad a otra. Desde esta perspectiva, toda “tirada de
dados es forzosamente ganadora, puesto que afirma suficientemente el azar, en lugar de
recortarlo, probabilizarlo o mutilarlo. Y lo que se afirma a través de cada fragil combinacion
es una capacidad de vida, con una fuerza, una obstinacidn, una perseverancia en el ser sin
igual” (Deleuze y Parnet, 1997: 9-10). Si Deleuze y Guattari (2002), confieren gran
importancia a la figura del nomade, es porque la tierra que estos conciben, al igual que el
cosmos coextensivo al caos, es una tierra en movimiento, en permanente proceso de
desterritorializacion, un mundo atravesado por un combate inmemorial entre el agua y la

tierra. A través de ellos es que la desterritorializacion se devela, no como un movimiento de
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huida o alejamiento, sino que como un movimiento de la propia tierra, ya que los ndmades
“son los unicos que ocupan la tierra, que ‘siguen’ la tierra, que estdn en una relacion de
inmanencia con ella (...)” (Lapoujade, 2016: 43), cabalgando sobre sus fuerzas.

Deleuze extrae una formula ética estoica de la relacion entre el ser y el
acontecimiento, a saber, “no ser inferior al acontecimiento, convertirse en el hijo de sus
propios acontecimientos” (Deleuze y Parnet, 1997: 75). La ética de Deleuze nos confronta
con la necesidad de querer aquello que nos sucede, amor fati, que no consiste en desear la
efectuacion del acontecimiento o accidente que puede conllevar la desgracia y la muerte, sino
que el sentido de lo que nos sucede. Somos dignos de lo que nos ocurre cuando consideramos
lo que nos acontece como parte constitutiva de nosotros mismos, cuando nos captamos como
identidades fortuitas y acogemos aquello que el acontecimiento abre en nosotros porque, el
acontecimiento “no es la solucion de un problema, sino la apertura de posibles” (Lazzarato,
2006: 37). Siguiendo a Deleuze en Diferencia y repeticion, Lapoujade (2016) confronta al
hombre de fe con el azar: mientras el creyente descubre que sus decisiones ya fueron tomadas
en su lugar y comprende que la tinica accion posible consiste en ocupar el lugar que le destina
esa decision ya tomada, eligiendo su eleccion, repitiendo su eleccion en cada momento del
tiempo para ver recobrado su yo y dado nuevamente su Dios; el eterno retorno, que hace
ascender el sin fondo, la diferencia, destruyendo a Dios y al yo, nos arroja al azar como una
combinacion de casos fortuitos, frente a lo cual elegir se transforma en una afirmacion de la
propia combinacion y, por tanto, en una afirmacion del azar por entero, conquistando, de este
modo, un derecho sobre la combinacién azarosa que somos.

En la Logica del sentido (2017b) este problema se plantea en los términos de la falsa
y la verdadera repeticion: mientras la falsa repeticion cristiana hace volver lo uno nada mas
que una vez, “el cuerpo resucitado y el yo recobrado” (2017b: 348), la verdadera repeticion
del eterno retorno es el orden que subsiste tras el orden de Dios, e/ movimiento perpetuo de
la desfundamentacion intrinseco a la vida, el tiempo del devenir en el que es subvertido el
mundo representativo de la subjetividad por la emergencia de lo sin fondo, que hace volver,
no la identidad, sino que el ser como diferencia, el retorno ilimitado del devenir, o bien, “el
en-si de toda experiencia, pues toda experiencia es una disolucion de la identidad, un pasaje
o un devenir” (Pardo, 2014: 57). En palabras de Badiou (2002), el tiempo como Cronos, que

es el tiempo de la metafisica del ser cartesiana que instaura una soberania del sujeto sobre el
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objeto, el pensamiento se construye como una cadena, de A-ser a B-ente, de B-ente a A-ser,
encadenando el pensamiento al ente como co-presencia del ser, unificando los términos en
una representacion, es decir, como una repeticion falsa; mientras que desde la perspectiva
del tiempo como Aidn, el pensamiento se da como una repeticion sucesiva de instantes sin
punto de partida ni final, del modo A y B, By A, es decir, como una repeticion verdadera,
desnuda, sin sujeto, puro devenir y punto de apertura de lo uno (Badiou, 2002).

Las formas sustanciales son lo invariable, pero en el tiempo lo accidental introduce
en la sustancia diferencias de grado, variaciones, relaciones, que son exteriores a los
conceptos con que se designan dichas sustancias. Cuando Deleuze extrae el principio
empirico “las relaciones son exteriores a sus términos” (Deleuze y Parnet, 1997: 65) se refiere
a la incapacidad de las representaciones de la subjetividad de dar cuenta de aquello que se
ubica en medio de los términos, a saber, las relaciones que se dan entre términos de naturaleza
heterogénea y que son exteriores a su esencia, a sus familias y filiaciones representativas. Al
medio de las cosas crecen las relaciones que se situan al nivel de lo a-subjetivo y lo pre-
individual “en el punto en el que las percepciones se hallan en estado de contraccion, pero
cuando esta sintesis no ha devenido aun sintesis activa de la conciencia, sino que permanece
como sintesis pasiva del inconsciente” (Pardo, 2014: 28). De modo que la sintesis activa de
la consciencia que conserva el pasado como memoria, del tipo 4 es B 0 A es causa de B, si
bien posibilita la representacion como accidon de un sujeto cognoscente, mediante el lenguaje
y lo que Pardo (2014) llama la cuddruple raiz de la representacion, a saber, la analogia, la
semejanza, la identidad y la oposicion; esta se asienta sobre la base de un olvido o
desconocimiento de aquellas sintesis pasivas del inconsciente bajo cuyos efectos el sujeto se
configura. Estas contracciones de la percepcion (clinamen) quedan disimuladas en la
representacion que se centra en las sustancias, dejando de lado el subsuelo de contracciones
diferenciales donde se gestan los mil hdbitos larvarios que nos hacen y hacen lo que hacemos:
“sentir es sentir una diferencia, una intensidad diferencial; pero cuando lo sentido es
representado, aparece como cualidad o como extension, y la diferencia de intensidad se anula
y tiende a desaparecer [en virtud de] poder sentir y concebir cualidades y extensiones”
(Pardo, 2014: 69).

En este sentido, la representacion opera como principio que desagrega todo lo que no

esté arraigado en sus cuatro operaciones fundamentales, haciendo, de este modo, impensable
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la esencia como diferencia, invisible el cardcter creativo de la temporalidad donde los cuerpos
efectlian los acontecimientos. Este problema que sefiala Pardo (2014) en la obra de Deleuze,
es desarrollado también por Derrida en La gramatologia (1986), bajo el nombre de la
metafisica de la presencia, esto es, el deseo y la exigencia sistematica y universal, por parte
de la tradicion del pensamiento occidental, de afirmar un significado trascendental del
pensamiento y el lenguaje asociado a la escritura fonético-alfabética como reflejo de la
realidad y su representacion. De este modo, el sentido del ser es reducido al campo de la
presencia como presencia consigo, es decir, como subjetividad, y su dominacién a partir de
una forma lingiiistica, frente a lo cual Derrida nos llama a interrogarnos por lo que constituye
nuestra historia y por lo que ha producido tal trascendentalidad del sentido del ser como
presencia, tal modo de pensar que considera lo representado como sombra o reflejo del
representante. Al respecto, es interesante el estudio de Byung-Chul Han titulado Ausencia
(2019), donde contrapone a esta metafisica de la presencia que afirma la estabilidad y firmeza
de la sustancia como un ideal ascético, la cultura del lejano oriente donde hay una
preocupacion por las formas de existencia carente de solidez o firmeza, lo cual se proyecta
en sus respectivas formas de religiosidad y las formas arquitectonicas y pictdricas que
acompafian sus respectivos cultos.

Como plantea Pardo (2014), la identidad del ser es el devenir-inteligible de las
diferencias, ya que a través de las formas de identidad la diferencia se domefia, se torna
representable y tolerable. De modo que toda representacion del ser estd subjetivada, o bien,
en palabras de Lapoujade (2016), la representacion es la diferencia fundada o fundar es
fundar la representacion, en una operacion que desnaturaliza el ser como diferencia.

El mundo entero ha pasado dentro de la representacion; y todos los seres que los pueblan
son pensados bajo las exigencias de la representacion (...) [pero] ‘bajo’ el mundo de la
representacion grufie y jamas ha dejado de gruiiir lo sin fondo, el mundo de las
diferencias libres y no conectadas. No es la historia de un ‘olvido’ sino de una
desnaturalizacion de la diferencia, de una conjuracion activa de sus potencias,
confundidas con las del caos. No se ha olvidado la diferencia, sino que solamente se la
ha pensado mediatizada, sometida, encadenada, en suma fundada. La representacion, es
la diferencia fundada” (Lapoujade, 2016: 50)
Deleuze (2017b) llama a lo que se sustrae a la representacion simulacro-fantasma, que, en

palabras de Pardo, es “esa turbulencia que inquieta a la representacion desde sus margenes y
es constantemente expulsada de ella, porque no puede ser representada sin subvertir la

representacion” (2014: 67). Esta diada conceptual es indisociable y son como las dos caras
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de una moneda senalando ambitos dispares, aunque complementarios en su revocacion del
principio de identidad, segiin plantea Sonna: “Una cara, la del simulacro, mira al plano de lo
real oponiéndose a la identidad como principio de lo que es correlato del conocimiento; la
otra cara, la del fantasma, mira al plano psiquico y se opone a la identidad como principio
subjetivo, es decir, a la idea de yo como fundamento del conocer y como base de la
subjetividad” (Sonna, 2020: 99).

En Mil mesetas (2002) este problema es formulado empleando las nociones molar 'y
molecular, con las cuales Deleuze y Guattari designan, respectivamente, el plano de las
materias formadas con que se delimitan objetos, representaciones, fendmenos de masa,
formaciones estadisticas, conjuntos gregarios, desde cuya perspectiva el ser es la materia
formada y representada a través del lenguaje significante; y, por otro lado, el plano de los
flujos, devenires e intensidades, desde cuya perspectiva el ser se devela como diferencia,
como materia no formada. La estratificacion es el fendbmeno que posibilitaria que las
multiplicidades moleculares, la esencia intensa de todo individuo, entren en los conjuntos
molares que las codifican para tornarlas materias formadas, el cual es descrito como un
fenomeno de doble articulacion, doble-bind, consistente en un ordenamiento de la materia y
en su organizacion, donde “la primera articulacion seleccionaria o extraeria de los flujos
particulas inestables, unidades moleculares o cuasi moleculares metaestables (sustancias) a
las que impondria un orden estadistico de uniones y sucesiones (formas). La segunda
articulacion seria la encargada de crear estructuras estables, compactas y funcionales
(formas), y constituiria los compuestos molares en los que esas estructuras se actualizan al
mismo tiempo (sustancias)” (Deleuze y Guattari, 2002: 48).

En palabras de Lapoujade (2016), el proceso de estratificacion inscribe las
multiplicidades moleculares en sistemas de linaje, en alternativas excluyentes y
personalizadas del tipo padre/madre, hombre/mujer, humano/animal, etc., confiriéndoles
unas uniones prestablecidas, unas organizaciones dominantes y jerarquizadas en miras a
organizar las variaciones intensivas de la materia no formada en funcion de unos
determinados fines. Deleuze y Guattari (2002) acuian el concepto Juicio de Dios para
designar este proceso en el que todos participamos a través de cada enunciado que
formulamos: “Los estratos eran juicios de Dios, la estratificacion general era el sistema

completo del juicio de Dios” (Deleuze y Guattari, 2002: 48). El Juicio de Dios es la
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estratificacion misma que consiste “en distribuir el Ser en funcioén de categorias, de géneros
de especies, de gradaciones teoldgicas, de jerarquias morales o epistemologicas” (Lapoujade,
2016: 61), donde Dios es “el amo del silogismo disyuntivo” (Deleuze, 2017: 342), es decir,
el garante del sistema del juicio que procede segin disyunciones exclusivas que aseguran la
permanencia de la reparticion convenida de las identidades, la unidad del uno y del mundo,
la exacta correspondencia entre las palabras y las cosas.

Si se estratifican las multiplicidades moleculares es “para juzgar, para tener el derecho
de juzgar, y juzgar segin un derecho que procede de la forma de identidad del fundamento”
(2016: 61), de modo que, si hay una razon para representar algo, si hay una razon para fundar
algo, esta es para someter a los seres a las exigencias del fundamento. Segin Lapoujade
(2016), el proposito de Deleuze y Guattari (2002) al formular este problema es conseguir
deshacer las materias formadas, sustraer la materia del ser a la accion del juicio, del
fundamento, que es lo que siguiendo a Artaud, estos llaman detener el juicio de Dios, en
miras a atender a la materia informal capaz de disipar los fundamentos, ya que “la accion de
lo sin fondo sobre el fundamento introduce en ¢l una falla, una grieta, que disocia su forma
de identidad de modo que el pensamiento reclama nuevas l6gicas para pensar lo que, desde
lo sin fondo, asciende a través de la grieta” (Lapoujade, 2016: 62). El cuerpo sustraido del
juicio de Dios es un cuerpo intenso donde no hay nada que se le parezca a un sujeto o una
persona, o bien, en palabras Pardo (2014), un cuerpo donde lo que hay es tan solo un
compuesto de relaciones diferenciales, elementos materiales no formados, pre-individuales,
a-subjetivos que, sin constituir necesariamente un magma amorfo, entran en relaciones
heterogéneas, transitorias y contingentes que van dando lugar a diferentes 6rganos que nada
tienen que ver con el organismo ni con la pertenencia a una especie, género o genealogia.

Deleuze (2008) recurre a Spinoza para describir este cuerpo sustraido del juicio, en el
que la esencia cualitativa de un ser es sustituida por su intensidad, esto es, por su grado
potencia, por los afectos que en un momento dado completan o efectiian su potencia. El
problema de la sustraccion del ser al sistema de juicio conduce a Deleuze a formular aquello
que, en un intento por rotular su pensamiento, denominé empirismo trascendental, concepto
que proyecta el deseo de arrastrar el juicio hasta su catastrofe, hacer fugar el sistema del
juicio moral a través del ascenso de lo sin fondo como campo de experimentacion capaz de

arrancar al sujeto de sus estratos y territorialidades para deformarlo hasta los limites de lo
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vivible, para exponer ‘“el cuerpo o el pensamiento [a] experimentar movimientos
incompatibles con un cuerpo organizado y un pensamiento articulado” (Lapoujade, 2016:
117-118).

Hablaremos de empirismo trascendental, en oposicion a todo lo que constituye el mundo
del sujeto y del objeto. Hay algo salvaje y poderoso en dicho empirismo trascendental.
No se trata ciertamente del medio de la sensacion (empirismo simple), porque la
sensacion solo es un corte en el flujo de conciencia absoluta. Se trata mas bien, tan cerca
como dos sensaciones puedan estar, del paso de una a la otra como devenir, como
aumento o disminucion de poder (cantidad virtual). (Deleuze, 2007b: 35)

El empirismo trascendental es la “doctrina de los movimientos aberrantes”

(Lapoujade, 2016: 103) que emerge de la crisis de los fundamentos y la representacion, segiin
la necesidad de deshacer el pliegue subjetivo para alcanzar lo que estos suprimen para
posibilitarse a si mismos, a saber, el ser como diferencia, “el mundo hormigueante de las
singularidades anonimas y nomadas, impersonales, preindividuales, [donde] pisamos
finalmente el campo de lo trascendental” (Deleuze, 2017b: 136) que Deleuze designa a partir
del par conceptual simulacro-fantasma. La concepcion utilitarista del sujeto como Ahomo
economicus, para quien es extrafio cualquier otro sentimiento distinto al del moévil por el
interés personal, segiin Lazzarato (2018) esta de espaldas a esta fuerza subjetiva virtual que
actiia por debajo de las sensaciones y representaciones, posibilitando la invencion y la
cooperacion como acontecimientos de des-valor y de des-mesura, regidos por leyes
contrarias al de la utilidad y la escasez. En otras palabras, lo que la nociéon de subjetividad
hace impensable es que, como sefiala Lazzarato (2006), el sujeto es individuacion de
individuaciones, de sustancias, &tomos, célula, 6rganos, etc. en continuo proceso de lucha y
cooperacion entre una infinidad de seres y monadas organicas e inorganicas, por lo que el
sujeto no se apoyaria sobre si mismo, como lo plantea la teoria del sujeto que hemos
analizado en el apartado anterior, sino que sobre toda esta constelacion de individuaciones
irreductibles que acontecen con independencia de la voluntad del sujeto en cuestion.

Segun Lapoujade, el empirismo trascendental aspira a superar la dualidad
desgarradora que sufre la estética, situada entre una teoria de la sensibilidad como forma de
experiencia posible y una teoria del arte como forma de experiencia real, mediante la reunién
de la estética de las intensidades y una dialéctica de las ideas que cortocircuita la
representacion y las coordenadas del sujeto y el objeto, haciendo, de este modo, la obra de
arte una experimentacion, la consecucion de lo insensible de la sensibilidad, de lo inmemorial

de la memoria, de lo inimaginable de la imaginacion, de lo impensado del pensamiento.

106



“Estética y dialéctica solo comunican directamente si las facultades dejan de comunicar en
un sentido comun” (Lapoujade, 2016: 106), siendo, en este sentido, el arte el campo
privilegiado para captar aquello que este ultimo es incapaz de captar, dando testimonio de la
relacion directa entre lo sensible y la idea, entre la estética y la dialéctica, donde el
pensamiento se libera tanto del sujeto como del objeto, para devenir pensamiento puro, vision
directa de la esencia o de la idea, en el sentido de que “el arte remonta de los cuerpos hacia
las ideas, quiere hacer ver la Idea a través de los cuerpos o de las formas sensibles”
(Lapoujade, 2016: 108)°.

De un modo equivalente a la coexistencia del caos y el cosmos, la paradoja deliberada
que comporta la nocidén empirismo trascendental da cuenta de la coexistencia aberrante de la
representacion y la diferencia, de la razon y la sensacion, de lo trascendente y lo empirico,
por lo que bien se podria afirmar que, con esta nocion, Deleuze reivindica la necesidad de un
arte y una filosofia capaces de traicionar las disyunciones excluyentes con que nos
confrontan estos binomios, para, en definitiva, poner en evidencia la diferencia que eclipsa
la representacion, la sensaciéon que vuelve sensible la razon, lo empirico que bloquea lo
trascendente. De ahi que, como plantea Pardo (2014), la filosofia de Deleuze manifieste una
notable predileccion por las anomalias de la experiencia que son incompatibles con un cuerpo
y un pensamiento organizados en la subjetividad, ya que estas “dejan entrever la afirmacion
de una diferencia insuperable e irresoluble” (2014: 230). Asimismo, la importancia que
Deleuze (2017b) atribuye al arte y al pensamiento, se debe a que estas se constituyen como
los campos privilegiados donde es posible jugar a afirmar el azar, donde es posible hacer del
azar, del Aidn, un objeto de afirmacion, siendo precisamente esto lo que otorga al
pensamiento y al arte la potencia de trastornar la realidad, la moralidad y la economia del

mundo, al hacer perceptible lo imperceptible que se esconde tras representacion.

3.2. EL CUERPO SIN ORGANOS. EL DESEO Y LA FORMACION SOCIAL

20 Berardi (2017) rastrea este concepto del arte planteado por Deleuze hasta Paul Klee, para quien la actividad
creativa no consiste en reproducir lo visible, sino en Aacer ver lo invisible, lo imperceptible: “La poesia, la
musica, la pintura, el cine, la literatura [desde esta perspectiva] no representan simplemente realidades
existentes; su funcion es hacer que el mundo sea perceptible sensorialmente, traducir el mundo a
configuraciones sensitivas” (2017: 42).
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La felicidad de alguien es su manera de hacerse un cuerpo sin 6rganos.

Deleuze, Gilles, Derrames, entre capitalismo y esquizofrenia

Cuando Deleuze y Guattari hablan del deseo no designan el deseo de esto o aquello y
ni siquiera el deseo sexual, ya que el deseo no es lo mismo que el placer. Nos han hecho creer
que el deseo se satisface en el placer, el cual es una afeccion de una persona o sujeto, mientras
que el deseo es una dimension constitutiva de la existencia de los seres en general: “el deseo
es la esencia misma del hombre, en cuanto esta esencia es concebida como determinada a
hacer algo en virtud de una afeccion cualquiera que se da en ella” (Deleuze, 2008: 468).
Deleuze recupera de Spinoza esta concepcion del deseo, a saber, la ley del conatus o del
esfuerzo, es decir, la tendencia de los seres de perseverar en su propio ser, a afirmar su propia
condicidn, a conservar su existencia, el deseo esencial de vivir y vivir bien, y que corresponde
al movil fundamental de la existencia, constitutivo de todo lo vivo (Camps, 2011). Deleuze
toma como punto de partida de su discusion el cuerpo intenso de Spinoza, para quien es
preciso definir el ser, animal o humano, no por su forma, por sus 6rganos o sus funciones, ni
menos aun tomarlos como sujetos, sino que por los afectos de los que son capaces, ya que un
cuerpo esta compuesto longitudinalmente por partes extensivas bajo una cierta relacion que
nos pertenece y nos caracteriza, y latitudinalmente por partes intensivas con un cierto grado
de potencia (Deleuze y Parnet, 1997).

Si volvemos sobre el cuerpo intenso de Spinoza es porque Deleuze, a través de él,
reivindica la necesidad de pensar el deseo como conatus, ya que “desear perseverar en el
propio ser significa desear el propio deseo, constituirse como deseante. Es decir, en e/
conatus, deseo y ser coinciden sin residuos” (Agamben, 2008: 413). Desde esta perspectiva
el deseo es energia y el ser un umbral, un grado intensivo de potencia, definicion que, llevada
hasta sus ultimas consecuencias, permite a Spinoza afirmar que somos eternos o, en otras
palabras, que todo ser es “un bloque modvil y variable de eternidad” (Pardo, 2014: 52). Sobre
esta ultima definicion, Deleuze (2008) recupera la experiencia de la eternidad en Spinoza,
segun el cual la muerte no arranca al ser la parte intensiva que es desde toda la eternidad, que
no es equivalente a afirmar la inmortalidad: mientras esta ultima solo puede ser concebida
bajo las apariencias temporales de un antes y un después, es decir, del alma que no ha nacido
con el cuerpo y que no muere con ¢l; la experiencia de la eternidad remite a un al mismo

tiempo que, es decir, donde se experimenta al mismo tiempo que se es mortal y eterno, o, en
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otras palabras, experimentar que la parte intensiva de nosotros coexiste y difiere en naturaleza
de nuestra parte extensiva, experimentar, en suma, que somos una parte intensiva o un grado
de potencia irreductible a las partes extensivas que tenemos y que nos caracterizan bajo una
determinada relacion. Como plantea Pardo (2014), para que un ser realice su esencia
intensiva, este bloque movil y variable de eternidad, el ser debe desplegar esa infinitud que
lo constituye o, en otras palabras, “ensanchar su conatus” (Pardo, 2014: 52), es decir,
expresar lo que es mas alla de su esencia, de la materia formada que se le ha sido conferida.

En este sentido, “lejos de suponer un sujeto, el deseo tan sdlo puede alcanzarse en el
momento en que uno pierde la posibilidad de decir YO. Lejos de tender hacia un objeto, el
deseo tan s6lo puede alcanzarse en el momento en el que uno ni busca ni capta un objeto, ni
tampoco se vive como sujeto” (Deleuze y Parnet, 1997: 102). Este cuerpo del deseo que
escapa a las coordenadas del sujeto y el objeto, corresponde identificarlos con el cuerpo
intenso de Spinoza que, por su parte, Deleuze y Guattari (2002), siguiendo a Artaud, llaman

13

Cuerpo sin Organos -en adelante CsO. En el capitulo de Mil mesetas titulado “;Cémo
hacerse un Cuerpo sin Organos? ", estos explican que el CsO es una “conexion de deseos,
conjuncion de flujos, continuum de intensidades” (2002: 166), por lo que, lejos de presentarse
como una sustancia acabada, este se encuentra constituida por mesetas o umbrales, regiones
de intensidad continua que no tienden a un punto culminante o cuyo unico propodsito es
asegurar la consolidacion de conjuntos difusos que, ignorando la sustancia y la forma,
constituyen unidades, pero del tipo de multiplicidades rizomaticas, es decir, “no a la unidad
de lo Uno, sino una unidad mas extrafia que solo se dice de lo multiple” (2002: 163).
Probablemente, una de las descripciones mas bellas y elocuentes de este cuerpo
intenso lo encontramos en la obra de Nancy (2014b) a propésito de la embriaguez y la bebida.
Para Nancy el cuerpo es tan fluido y gaseoso, como so6lido, ya que en ¢l se da, por un lado,
un incesante intercambio ritmico de lo impalpable, de las aletas de la nariz a los bronquios,
y en su seno fluyen y supuran aguas y aceites, humores, secreciones, linfas, sueros, salivas y
menstruos que no dejan de manar en si, de modo que aunque el cuerpo nos sea propio y nos
identifiquemos con su forma, este se encuentra desde siempre ya anegado de extrafiezas y su
forma, lejos de ser como una estatua, es la de una informalidad expansiva y transvasiva, que

evidencia su naturaleza liquida, diferencial, en permanente proceso de transformacion. De
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ahi que Nancy afirme que no es solamente en el mismo rio donde Heréclito no se bafa dos
veces, sino que tampoco es en el mismo cuerpo con que se sumerge en el rio.

Para Deleuze-Guattari representar-fundar el deseo, el inconsciente, comporta un acto
de crueldad, en el sentido de que esto supone imponer al cuerpo un modo especifico de
organizacion que le es completamente ajena, por lo que “el cuerpo sufre por ser organizado
de este modo, por no tener otra organizacion” (Deleuze y Guattari, 2004:17). Por tanto, desde
esta perspectiva, ya no se deben “concebir los cuerpos a partir de la representacion que nos
hacemos de ellos ni de lo vivido que en ellos tenemos; se los produce a partir de los perceptos
y de los afectos de los que uno se vuelve capaz” (Lapoujade, 2016: 304). Perceptos y afectos,
son la contraparte de la percepcion y los sentimientos, los cuales son, respectivamente,
humanizantes y subjetivos. Al igual que el afecto libera el ser de la sustancia y la materia
formada y representada, al definirlo por sus potencias virtualmente ilimitadas, el percepto
libera la percepcion del umbral de la percepcion humana, independizandola del sujeto
llamado a objetivar las sensaciones que experimenta. En este sentido, se denomina CsO a un
“cuerpo no formado, no organizado, no estratificado o desestratificado, y a todo lo que
circulaba por ese cuerpo, particulas submoleculares y subatomicas, intensidades puras,
singularidades libres prefisicas y previtales” (2004: 51).

Pero el CsO no es solo el cuerpo de alguien, sino que la Tierra, el paisaje antes del
advenimiento del hombre, antes de ser dividida, delimitada y repartida geopoliticamente, una
Tierra “atravesad[a] por materias inestables no formadas, flujos en todos los sentidos,
intensidades libres o singularidades némadas, particulas locas o transitorias” (2004: 47-48).
Al margen de sus posibles asignaciones, el CsO remite a un problema vital que nos compete
a todos y que dice relacion con la necesidad de que el deseo no se equipare a la carencia, y
que este no se supedite a ningln criterio exterior o trascendente a su propio funcionamiento.
El CsO siempre esta preso en estratos, siempre esta asediado por técnicas de doblamiento
que lo llevan a plegarse, a formar relaciones biunivocas que impiden su funcionamiento, y
que integran “el organismo, pero también la significancia y la interpretacion, la subjetivacion
y la sujecion” (Deleuze y Guattari, 2002: 137). En este sentido, el CsO es una especie de
diluvio o de derrame de flujos, un largo arroyo donde todos los flujos, que normalmente estan
distinguidos por sus cddigos, se retnen en un solo y mismo flujo indiviso, pasando sobre un

solo y mismo cuerpo a través del cual huye por todos sus extremos (Deleuze, 2005). En Mil
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mesetas (2002) encontramos otra metafora, mas adecuada, para graficar este concepto: el
huevo que evoca el estado de un cuerpo anterior al organismo y la sedimentaciéon o
estratificacion de las intensidades.

(...) nosotros tratamos el CsO como el huevo lleno anterior a la extension del organismo
y a la organizacion de los organos, anterior a la formacion de los estratos, el huevo
intenso que se define por ejes y vectores, gradientes y umbrales, tendencias dinamicas
con mutacion de energia, movimientos cinematicos con desplazamiento de grupos,
migraciones, y todo ello independientemente de las formas accesorias, puesto que los
organos solo aparecen y funcionan aqui como intensidades puras (Deleuze y Guattari,
2002: 158-159).

El CsO no es el vaciamiento de los 6rganos, sino que, como el contenido de un huevo,
es un cuerpo definido unicamente por sus flujos, desplazamientos, intercambios y ritmos. Las
fuerzas componentes del CsO son compuestas, descompuestas y recompuestas por el poder
para producir, alli donde solo habia un campo de individuacion, es decir, un conjunto de
individuaciones de individuaciones, una materia formada, una subjetividad, un organismo:
“El organismo es la sedimentacion especifica de las vibraciones por las cuales se actualiza la
potencialidad del huevo y naturalmente retiene la habilidad de volver al estado del cuerpo sin
organos” (Berardi, 2017: 40). Asi, este concepto pone de relieve el destino al que los cuerpos
se ven confrontados en el seno de toda formacion social o socius, a saber, la formacion de un
organismo, o bien, para decirlo con Pardo (2014), la constitucion de un sujeto de la
experiencia, esto es, el centro estructural de la sensibilidad, un cuerpo vivido por la
conciencia representativa de la subjetividad. Es preciso, por tanto, no identificar el cuerpo
con el organismo, ya que un cuerpo no se limita a producir un organismo, ni tienen necesidad
de adoptar una forma organica, sino que, antes bien, como afirma Pardo (2014), el organismo
se constituye a partir del cuerpo y a su pesar, pero también, en un sentido inverso, el cuerpo
siempre es captado desde la perspectiva del organismo, pero el cuerpo no deja nunca de
desorganizar el organismo: “El cuerpo es el cuerpo. Est4 solo [no vacio]. Y no tiene necesidad
de 6rganos. El cuerpo nunca es un organismo. Los organismos son los enemigos del cuerpo”
(Deleuze y Guattari, 2002: 163).

Si Deleuze (2017), en su curso sobre Foucault, situa al poder del lado de lo estratégico
y lo no estratificado es, precisamente, porque el poder no toma a los seres como materias
formadas, como sustancias ya constituidas, sino que como multiplicidades moleculares,
como conjuntos de singularidades a-subjetivas y pre-individuales desorganizadas, para

conferir un organismo a los cuerpos y al pensamiento una forma subjetiva. En este sentido,

111



el hombre y la mujer, el nifio y la madre, el Yo y el sujeto, son ejemplos de materias formadas
que no son mas que constelaciones de rasgos diferenciales, producidas histéricamente en el
seno de estrategias politicas: “se producen primero los espacios, los tiempos, los gestos que
determinan a los individuos, y luego estos vienen a llenar esas funciones que les pre-existen,
se adaptan a sus gestos y se acostumbran a vivirlos y a interpretarlos” (Pardo, 2014: 146).
Por ejemplo: “el organismo del soldado moderno se constituye a fuerza de desorganizar el
organismo del campesino o del vagabundo hasta convertirlo en un cuerpo-sin-6rganos del
que extraer nuevas relaciones entre elementos materiales” (Pardo, 2014: 149). El CsO pasa
a través de este proceso que Deleuze y Guattari (2002) llaman sujecion, esto es, “la
trascendencia del modelo en el que sujetos deben integrarse y a las formas en las que deben
conformarse” (Lazzarato, 2020: 29). La sujecion conlleva la estratificacion del CsO, es decir,
“un fenémeno de acumulacion, de coagulacion, de sedimentacion que le impone [al CsO]
formas, funciones, uniones, organizaciones dominantes y jerarquizadas, transcendencias
organizadas para extraer de ¢l un trabajo util” (Deleuze y Guattari, 2002: 164). En este
sentido, segun Pardo (2011), el CsO puede ser considerado como un cuerpo sin historia, que
se presenta como limite de toda formacién social, o bien, como el limite en el que toda
formacion social experimenta su muerte al ser imposible extraer de ¢l un trabajo util.
Artaud es quien provee a Deleuze y Guattari de la nocion de CsO, cuando este, en su
alegato por la necesidad de detener el juicio de Dios, distingue entre la materia intensiva del
cuerpo y las organizaciones y estratificaciones a la que este se encuentra sujeto por los
juicios: “Lo que Artaud llama Dios, es el organizador del organismo. El organismo es el que
codifica, que agarrota los flujos, los combina, los axiomatiza. En ese sentido, Dios es el que
fabrica con el cuerpo sin organos un organismo. Para Artaud eso es lo insoportable”
(Deleuze, 2005: 93). Si Dios es el amo del silogismo disyuntivo, el esquizofrénico, por el
contrario, es el amo de la sintesis disyuntiva, que corresponde a la manera en que procede el
deseo y el inconsciente, a saber, por encuentros, simpatias y alianzas entre elementos de
naturaleza heterogénea que se implican reciprocamente en un solo y mismo ser: no el hombre
o la mujer, el adulto o el nifio, el hombre o el animal, sino que todo a la vez y de forma
simultanea. Sin embargo, el esquizofrénico soporta grandes sufrimientos, en lo cual, segiin
destaca Lapoujade, radica un cierto heroismo, ya que en estos el pensamiento parece entrar

en contacto con la materia. Al respecto, Deleuze (2017b) afirma que en el esquizofrénico se
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desmorona la superficie metafisica que requiere el sentido para funcionar y que distribuye de
un lado el lenguaje y del otro las cosas, haciendo que el cuerpo pierda sus limites precisos
para devenir una profundidad que atrapa y arrastra todo a su alrededor, experimentando
fisicamente la accion del lenguaje y todo se reduzca a una mezcla de cuerpos, de encajaduras
y penetraciones.

Ahora bien, si Deleuze y Guattari (2004) confieren a la figura del esquizofrénico una
importancia tan relevante en su sistema filosofico, es porque este encarna la naturaleza del
deseo como energia constitutiva del hombre: “la esquizofrenia es el universo de las méaquinas
deseantes productoras y reproductoras, la universal produccion primaria como ‘realidad
esencial del hombre y de la naturaleza™ (Deleuze y Guattari, 2004: 14; énfasis anadido).
Deleuze y Guattari reivindican el heroismo de la esquizofrenia, al punto de erigirla como la
potencia mas alta del pensamiento, debido a que el esquizofrénico encarna el cuerpo
“producido en y por el deseo” (Lapoujade, 2016: 151), o bien, porque el esquizofrénico
constituye la contraparte de Edipo, la “maquinaria molecular esquizofrénica del deseo”
(Lapoujade, 2016: 148). Aqui la esquizofrenia no es tomada como un diagndstico médico,
sino que, como plantea Pardo (2014), como el procesamiento de la energia libidinal, como
“el ejercicio disjunto y discordante de las facultades (imaginacion, memoria, entendimiento,
socialidad, sensibilidad, etcétera), (...) proceso universal de la produccion deseante; esto es,
el proceso por el cual el deseo se produce y se reproduce” (2014: 121-122).

Para Deleuze y Guattari (2004) el gran descubrimiento del psicoanalisis es la
produccion deseante del inconsciente, es decir, el descubrimiento de que el inconsciente no
estd estructurado en absoluto, que, de hecho, es atravesado por un proceso esquizofrénico
porque su unica actividad es desear, que es lo que “en su caracterizacion del inconsciente
Freud define [como] un proceso al que llama ‘primario’ y en el que la energia del Ello no
estd ligada atin a objetos completos y determinados o a funciones definidas y con funciones
asignables” (Pardo, 2014: 120). Sin embargo, el descubrimiento del proceso esquizofrénico
del inconsciente habria sido rapidamente encubierto por Freud a través de aquello que estos
autores llaman Edipo, es decir, por una escena, por un teatro, cuyos componentes
fundamentales, como afirma Pardo (2014), son los de la familia nuclear -el padre muerto, la
madre castrada, el hijo culpable-, a través de los cuales se ha tergiversado o, para ser mas

preciso, fundado y representado el deseo, obturando la posibilidad de concebirlo como
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energia libre y no-ligada, como “energia (libido, deseo, intensidad) desvinculada de toda
subjetividad o individuacion que circula a su través en forma de flujos cortados y emitidos
por singularidades variables” (Pardo, 2014: 121). De ahi que, segiin Pardo (2014), sea
necesario distinguir el inconsciente psicologico del psicoandlisis, que es una expresion del
pliegue subjetivo, de las representaciones de la subjetividad y que, en miras de asegurar la
soberania de un yo, falsea, tergiversa, el deseo; del inconsciente ontologico del cual no emana
ninguna representacion subjetiva, sino que puro deseo de perseverar en el propio ser, conatus,
puro deseo del deseo de conquistar las potencias inmanentes del cuerpo.

El deseo como conatus devela que la esquizofrenia es la esencia del hombre y la
naturaleza, “el deseo que carga el campo intensivo del inconsciente [ontologico] y hace
circular los flujos libidinales entre las maquinas deseantes” (Pardo, 2014: 124). Invirtiendo
la maxima espinozista, Deus sive natura, esto es, Dios o naturaleza confundidos en el todo
ilimitado, Lapoujade (2016) propone la maxima esquizo sive natura, a través de la cual
plantea que el esquizofrénico es el inconsciente del hombre-naturaleza, es decir, “el hombre
del deseo en si” (2016: 182), que es comun a todas las formaciones sociales, pero que, a la
vez, constituye su “monstruo metafisico” (2016: 183). En el extremo opuesto al
esquizofrénico esta el paranoico: mientras el esquizofrénico franquea todos los limites, no
posee territorio fijo ni identidad territorial y, por tanto, no fantasea con nada puro; el
paranoico es “el guardian del limite” (Lapoujade, 2016: 186), es decir, hace del limite una
frontera celosamente protegida para preservar la identidad pura de cualquier mezcla y
proteger sus territorialidades de infiltraciones extrafias o de espias invisibles. Con estos
personajes clinicos, el Antiedipo completa un movimiento pendular, que son, como destaca
Pardo (2014) los dos tipos de catexis del deseo: una molecular, correspondiente a la catexis
esquizofrénica del deseo, y la otra molar, correspondiente a la catexis paranoica del deseo;
donde el paranoico es “el artista de los grandes conjuntos molares, formaciones estadisticas
o conjuntos gregarios, fenomenos de masas organizadas” (Deleuze y Guattari, 2004: 288); y
el esquizo “va en la otra direccidn, la de la microfisica, de las moléculas en tanto que ya no
obedecen a las leyes estadisticas; ondas y corptsculos, flujos y objetos parciales que ya no
son tributarios de los grandes nuimeros, lineas de fuga infinitesimales en lugar de las

perspectivas de grandes conjuntos” (Deleuze y Guattari, 2004: 289).
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Deleuze (2005a) responde la pregunta formulada por Sloterdijk (2002) para explicar

3

el sentido de la politica, a saber, “;como puede un grupo -o digamos un sistema social-
hacerse grande, o muy grande y, sin embargo, no fracasar en la tarea de transmitir esa
grandeza a las generaciones siguiente?” (2002: 36-37), definiendo las formaciones sociales
en funcion del objetivo de codificar los flujos deseantes que la recorren incansablemente.
Desde esta perspectiva, el proyecto megalopatico de convertir una comunidad, constituida
por numerosos y heterogéneos integrantes, en socios y coparticipes de una grandeza, pasa
por encausar los flujos de deseo de dicha comunidad y sus descendientes hacia la esfera de
las formas comunes. Fundar lo grande, una formacion social o socius, depende de la tarea,
de por si megalopatica, de codificar perpetuamente los flujos que recorren el cuerpo social,
corriendo de un polo a otro de los agenciamientos, y, especialmente, por el esfuerzo de
recuperar aquellos flujos peligrosos que escapan a los codigos. Lapoujade es elocuente en
este punto:

Las sociedades son aparatos de conexion que tienen por fin poner a las fuerzas
productivas del inconsciente al servicio del cuerpo social que por eso mismo constituyen.
Las conexiones no tienen otra funcion: estan al servicio de la composicion de un cuerpo
social. Hay cuerpo social cuando una produccion deseante se pone al servicio de una
instancia que cubre el conjunto del cuerpo social, que lo unifica, lo totaliza a la manera
de un Dios. (...) Las maquinas sociales no tienen otro fin: fundar el inconsciente para
conectar sus producciones, hacerlas depender de dicho fundamento. Codificar los flujos
de deseo es ante todo fundarlos, relacionar las producciones deseantes a un cuerpo del
que ellas dependan como de una causa eminente (Lapoujade, 2016: 158-159).
Coincidiendo con estos planteamientos, Pardo (2014) define las sociedades en

funcion de la “organizacion del campo intensivo en el que circula el deseo inconsciente y,
por tanto, una cierta desorganizacion del proceso primario de la esquizofrenia” (2014: 125).
Desde la perspectiva de lo que hemos planteado hasta este punto, el deseo posee un potencial
revolucionario, pero no porque se quiera la revolucidon, sino porque el deseo es
revolucionario por si mismo y de un modo involuntario, al distribuirse de forma aleatoria y
deshacer todos los vinculos, al emerger desde aquella dimension irreductible de lo sin-fondo
y lo pre-individual. Este potencial revolucionario del deseo desacopla la constitucion de lo
grande, ya que, si bien el poder politico codifica el deseo, es decir, el inconsciente atravesado
por un proceso esquizofrénico, por su parte, los cambios sociales descodifican los flujos
deseantes organizados por el poder politico: “el funcionamiento de las maquinas deseantes
estropea la sociedad como el funcionamiento de la sociedad estropea las maquinas deseantes”

(2014: 125). De modo que, a través de la ética de espinozista, Deleuze y Guattari (2004)
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impugnan lo que podriamos llamar el proyecto de la desnaturalizacion del deseo que anima
a toda formacion social a codificar, a fundar, a representar el deseo, pero, sobre todo, a
distribuir los derechos y las potencias de los cuerpos que la integran en funcion de dichos
cédigos, fundamentos y representaciones.

Cabe recuperar en este punto la lectura de Flusser (2016) acerca de los cédigos y la
naturaleza artificial de la comunicacion humana. Para Flusser la comunicacion humana es
antinatural porque siempre discurre por un movimiento en sentido contrario a la tendencia
general de la naturaleza hacia la entropia y la disipacion. Esta teje el velo del mundo
codificado con el cual recubrimos el mundo en si y para si carente de toda significacion, por
lo que los cédigos que ponen en juego el proceso de la comunicacidon niegan o confrontan la
experiencia de la muerte y la soledad constitutivas de los todos los individuos. La eficacia de
los cédigos reside en su capacidad de suscitar sobre nosotros un olvido, tanto de su caracter
artificial, como sobre el contexto falto de significacion en el que siempre nos hallamos por
completo solos e incomunicados, pero sobre el cual esta teje el velo del mundo codificado
que envuelve todas las cosas, a la manera de una segunda naturaleza. La comunicacion,
mediante los codigos, teje un velo cada vez mas denso para que olvidemos nuestra soledad y
nuestra muerte, y también, sobre todo, el cardcter arbitrario, transitorio y contingente de los
c6digos con que recubrimos el mundo.

El trabajo de Butler (2007), precisamente, esta orientado a desnaturalizar esta segunda
naturaleza, poniendo de relieve el caricter artificial de los codigos sexuales jerarquicos y
binarios, al describir la sustancia o la esencia de los géneros masculino y femenino como un
efecto retroactivo de repeticiones ritualizadas y performativas de convenciones que producen
una ontologia naturalizada del sexo sobre la base de una relacion de continuidad coherente,
causal, entre el sexo, el género y el deseo, segin el cual, el sexo refleja miméticamente el
género y el género refleja o expresa el deseo. Mientras el cuerpo es una materia desnuda
adscrita a la naturaleza sin codificar, el sujeto es materia vestida que pertenece al mundo
codificado, el resultado de que el cuerpo entre en interaccion con el poder y el saber, quienes
lo dotan de inteligibilidad y lo introducen en el reino de lo posible (Butler, 2007), que es el
reino de las materias formadas (Deleuze, 2017b) o de las formas comunes (Giorgi, 2004), o
también, para continuar con la metafora, el reino de las materias vestidas por el tejido

artificial del mundo codificado. Para Butler (2007) el discurso cultural hegemonico, que se
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presenta como el lenguaje de la racionalidad universal, instaura la diferencia de género como
un criterio de inteligibilidad social y cultural, a partir de los cuales los cuerpos acceden a
determinados derechos o privilegios, o bien, en su defecto, al carecer de dicha inteligibilidad,
al salir del reino de lo posible, son expuestos de forma deliberada a la violencia y/o la muerte.

A diferencia de Flusser y Butler, Deleuze y Guattari (2004) proponen una
periodizacion histérica de este problema, en la que distinguen tres formaciones sociales y
modalidades historicas de ligar el deseo y codificar el cuerpo. En las formaciones sociales
primitivas, es decir, que carecen de Estado, se accede a los privilegios del cuerpo lleno, esto
es, el cuerpo del fundamento que presupone una sociedad para funcionar (Lapoujade, 2016),
a costa de hacerse un organismo y registrar socialmente sus 6rganos, “bajo un régimen que
relaciona sus o6rganos y su ejercicio con la colectividad” (Deleuze y Guattari, 2004: 150).
Este socius inscribe los flujos de deseo en cddigos, a saber, codificacion de las fuerzas
naturales en mitos, codificacion de la circulacion de mujeres mediante reglas de alianza,
codificacion del uso de los 6rganos y los cuerpos (Lapoujade, 2016). Marcar el cuerpo con
tatuajes, escarificaciones, ablaciones es el mecanismo con que las formaciones sociales sin
Estado codifican los flujos de deseo, asegurandose que estos no circularan fuera de los
margenes del territorio sellado con el signo de la alianza, en suma, “grabar en el cuerpo
inicidtico este mensaje que se ha de conservar siempre en la memoria: eres uno de los
nuestros, un igual, y el signo tallado de tu carne lo denuncia” (Pardo, 2014: 128). Este
“sistema de la crueldad” (Deleuze y Guattari, 2004: 150) se sirve de todo un teatro de
mutilaciones para enderezar al individuo y constituir en ¢l una memoria, un hombre y una
mujer responsables, es decir, a los que sea licito hacer promesas, y que, inscritos en la relacion
acreedor-deudor, sean capaces de pagar las deudas que han contraido con la comunidad con
su advenimiento al mundo, lo cual solo se consigue organizando sus flujos deseantes de tal
modo que se vuelvan capaces de memoria, de alianza, de genealogia.

Las formaciones sociales barbaras son los grandes imperios despoticos fundadores
del Estado que, en occidente, obtienen sus fundamentos en el cristianismo, y que desarrollan
amplios sistemas de subordinacion que dependen, ya sea de un déspota trascendente en el
cual convergen todos los flujos, o bien de una voz silenciosa proveniente de las alturas. Los
déspotas abandonan la tierra en provecho de una nueva inscripcion, de un nuevo saber

desterritorializado, proveniente de las alturas, que lo liga con Dios y con el pueblo, y les
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adjudica la potestad de juzgar la vida y sobrevolar la tierra (Deleuze y Guattari, 2004). Este
“largo reino de la trascendencia” (Lapoujade, 2016: 167) se instala sobre la base de una
desigualdad fundamental entre el déspota y sus subditos, que se traduce en una redistribucion
del sistema de alianzas territoriales a partir de la unidad trascendente del déspota que
desterritorializa los territorios en el mismo movimiento por el cual se los apropia, es decir, la
tierra es convertida en el objeto de una propiedad del Estado y del déspota a través de la ley,
donde esta ultima “es la forma juridica que toma la deuda infinita” (Cit. en Lapoujade, 2016:
169). La religion es la que constituye esta desigualdad entre el déspota y sus subditos, al
constituir y resguardar la separacion entre lo profano y lo sagrado. Segiin apunta Agamben
(2005), la religion se define, no por ser un canal de comunicacion entre lo divino y lo
mundano, sino que por constituir esta cesura y por sustraer, mediante la consagracion, las
personas, las cosas, los lugares y los animales de la esfera del derecho de los hombres, por lo
que si los déspotas se afilian a un dios y se hacen legitimar por una religion es, precisamente,
para situarse mas alla de este ultimo.

A diferencia de las formaciones sociales primitivas que escriben la ley con marcas y
figuras sobre el cuerpo, los barbaros inscriben la ley en infinidad de soportes, como la
moneda, la roca y el libro, empleando una lengua diferente a la de sus subditos, a saber, el
codigo escrito, el lenguaje significante, que es ya, en si misma, la realizacion performativa
de la ley, de tal modo que aqui “el sistema del terror ha reemplazado al de la crueldad”
(Deleuze y Guattari, 2004: 218). Asimismo, a diferencia de las formaciones primitivas que
establecen una deuda finita y liquidable entre los miembros de la comunidad, para Deleuze
y Guattari (2004), como hemos sefialado en el apartado anterior, el cristianismo se presenta
como la interiorizacion y espiritualizacion de una deuda infinita que solo se salda con la
muerte, ya que en ella “el deber precede al ser” (Pardo, 2014: 131), lo cual implica la creacion
una nueva memoria, una memoria fundada sobre un principio superior que se eleva sobre la
tierra y sobre los seres. Esta formacion asegura la unidad de la alianza mediante una memoria
de palabras, es decir, de una memoria significante, que vuelve al hombre capaz de
subjetividad, en cuanto que erige la trascendencia del yo lingiiistico con respecto a toda
experiencia posible (Agamben, 2007).

Finalmente, las formaciones sociales civilizadas o capitalistas proceden de un modo

muy diferente al de las dos anteriores, especialmente en lo que respecta a la cuestion de la
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memoria. Segun plantea Lapoujade (2016), el capitalismo ya no tiene necesidad de fundar,
de representar, de codificar, de labrar una memoria en los hombres, y, sin embargo, al igual
que las formaciones anteriores, tendra necesidad de inventar un modo de ligar el deseo.

Las sociedades modernas civilizadas se definen por procedimientos de descodificacion
y de desterritorializacion. Pero, lo que por un lado desterritorializan, por el otro lo re-
territorializan. Estas neo-territorialidades a menudo son artificiales, residuales, arcaicas;
solo son arcaismos con una funcion perfectamente actual, nuestra moderna manera de
«enladrillar», de cuadricular, de volver a introducir fragmentos de cédigo, de resucitar
los antiguos, de inventar seudo-codigos o jergas (Deleuze y Guattari, 2004: 265).

En la formacion social civilizada tiene lugar la descodificacion generalizada de los flujos, y

no solo de los flujos monetarios, financieros y territoriales, sino que también el deseo y los
individuos son liberados de los fundamentos. El capitalismo y la esquizofrenia tienen en
comun precisamente este punto, a saber, emitir, interceptar, concentrar flujos descodificados
y desterritorializados (Deleuze, 2005). Luego del proceso de transferencia de las riquezas a
los mercaderes de las ciudades o la clase burguesa, que Marx denomina acumulacion
primitiva, emerge el capitalismo como producto del encuentro de dos fendémenos, también
sefialados por Marx en E! Capital: “de un lado, el trabajador desterritorializado, convertido
en trabajador libre y desnudo, que tiene que vender su fuerza de trabajo [y que corresponde
a lo que hemos denominado forma-hombre]; del otro, el dinero descodificado, convertido en
capital y capaz de comprarla” (Cit. en Lapoujade, 2016: 171).

Si el cuerpo lleno de los salvajes era la tierra y en los barbaros el déspota-trascendente,
el cuerpo lleno de los civilizados es el capital que nace de la relacion diferencial entre
trabajadores libres y capital a disposicion para su compra. Siguiendo a Guattari, Lazzarato
(2020) distingue las semioticas pre-significantes o simbolicas de las sociedades arcaicas o
primitivas que mezclan y comunican las semioticas de la danza, del canto y la palabra, etc.;
de las semioticas significantes que, anclando los signos a determinados referentes para
denotar una realidad univoca, neutralizan la polivalencia, la incertidumbre y la oscilacion de
significados de las semidticas pre-significantes. El capitalismo necesitd subordinar las
semidticas simbolicas a las semidticas significantes, para construir una estabilidad absoluta
de los significados y que estos definan las funciones y limites de nuestras acciones, siendo
utilizadas y explotadas como técnicas de control y gobierno: “la maquina lingiiistica
significante opera e impone ‘disyunciones exclusivas’ (ti eres hombres, ti eres mujer...) que
imposibilitan el devenir, los procesos de subjetivacion heterogénea, porque reconoce

unicamente las identidades definidas por las significaciones (hombre, nifio, animal, etc.)”
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(Lazzarato, 2020: 80). De este modo, clausurando las lenguas sobre si mismas, se posibilita
la distribucion de los roles en la division sexual del trabajo y, por tanto, la produccion del
sujeto individualizado del capitalismo que, junto con experimentarse como fuente autdbnoma
y libre de sus propias acciones y enunciaciones, se define por una serie de facultades
compartimentadas y fragmentadas, que se oponen segun el dualismo del cuerpo y el alma.

Tanto la forma hombre como el capitalismo y los Estados nacion modernos son
tributarios del proceso, referido por Lazzarato (2020), de gramatizacion y sintactizacion de
la lengua, en miras a la unificacion lingiiistica y politica, que se fundamenta en la idea de que
la formacion de los Estados nacion y el desarrollo de las lenguas y literaturas nacionales, son
fenomenos que se retroalimentan. Para Lazzarato (2020) la normalizacion lingliistica
construye las condiciones semioticas aptas para el desarrollo del capitalismo, en la medida
que descalifica y subordina las operaciones semioticas de las sintesis disyuntivas, propias de
las sociedades arcaicas, las cuales fueron relegadas al &mbito de lo patoldgico, la locura, la
infancia, del arte y la literatura (el yo soy otro de Rimbaud), en provecho de las disyunciones
exclusivas que concentran la subjetividad y la expresividad sobre la forma hombre, cuya
identidad es definida por significaciones fijas, como la de los géneros sexuales (yo soy un
hombre y tu eres una mujer), que impiden el devenir y los procesos de subjetivacion
heterogéneos. Asimismo, la normalizacion lingiiistica construye las condiciones semioticas
necesarias para el proceso de subjetivacion individual y colectivo: por un lado, como sefiala
Agamben (2007), esta posibilita instaurar la trascendencia del yo lingliistico respecto de toda
experiencia posible, ya que la subjetividad puede, de hecho, ser definida como la emergencia
en el ser de la propiedad del lenguaje, como la facultad de cada locutor de apropiarse de una
lengua designandose como yo; y, por otro, esta permite traducir las multiplicidades en
dualismos que distribuyen los cuerpos segun una légica disyuntiva, y unifica las
subjetividades dispersas en el espacio en poblaciones, dotandolas, en el mismo proceso de su
objetivacion, de una enunciacion identitaria comun.

Por consiguiente, seria erroneo afirmar que no hay codigos y codificacion en el
capitalismo. En este los codigos son tratados como flujos descodificados que vienen
acompaifiados de lo que Deleuze y Guattari llaman una axiomatica, esto es, “‘el medio de ligar
la produccion deseante con el proceso de acrecentamiento del capital, de doblegarla bajo ese

nuevo yugo sin tener necesidad de fundamento” (Lapoujade, 2016: 175). Segiin Lapoujade
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(2016), la axiomatica capitalista procede condenando el deseo a desear aquello de lo que
carece, a definirse por la falta, inscribiéndolo en la red de relaciones diferenciales que
instaura “entre flujo de capital y flujo de trabajo, entre flujo de financiamiento y flujo de
medios de pago” (2016: 175), y que contiene al interior de sus limites conforme al objetivo
de distribuir la falta y la potencia social en funciéon de dicha carencia. Deleuze (2005a) define
la axiomadtica capitalista segin tres aspectos: la axiomatica no es un codigo, sino que un
sistema de relaciones que representan una actividad subjetiva, de modo que cuando los flujos
son descodificados el capitalismo procede sustituyéndolos por una axiomatica, es decir, por
un sistema de relaciones diferenciales entre flujos descodificados; la axiomatica nos devuelve
los cédigos convertidos en un teatro de sombras, como imagenes desvitalizadas bajo la forma
de representaciones subjetivas que oscilan entre un polo esquizofrénico de fuga, a través del
cual los flujos son descodificados (plano de consistencia) y, por otro, un polo paranoico de
endurecimientos, que religan lo que estd a punto de huir al nivel de las representaciones
subjetivas (plano de organizacidn); y, finalmente, la axiomatica tiene necesidad de un
movimiento de aplicacion en la reproduccion humana, como aparece en la familia nuclear,
que toma a su cargo este apéndice de la economia politica que es el psicoanalisis, a través del
cual toda la forma de la reproduccion social se dobla sobre la reproduccion familiar.
Deleuze (2005a) afirma que la economia politica y el psicoanalisis tienen en comin
romper las representaciones objetivas de la episteme clasica, para restaurarlas en una
representacion subjetiva: mientras la economia politica descubre la esencia subjetiva de la
riqueza, a saber, el trabajo, y la representa como una propiedad privada de la forma hombre,
el psicoanalisis descubre el inconsciente como flujo de deseo desorganizado, y lo representa
como algo equivalente a la propiedad privada, a saber, segun el modelo de la familia nuclear,
con la cual va a triangular el inconsciente. En otras palabras, apenas la economia politica y
el psicoandlisis han descubierto una esencia desterritorializada la axiomatizan, religan, la
reterritorializan en una forma privada, esto es, respectivamente, la propiedad privada y la
familia burguesa. Para Deleuze (1997) el psicoanalisis no es una indagacién, una
investigacion, una ciencia experimental, ya que este aspird desde el principio a formar parte
de la verdad, es decir, a conquistar los derechos de una axiomatica que circunscribe los
limites de lo pensable. La ambivalencia del psicoanalisis radica en que este, por un lado,

emerge de la necesidad del capitalismo de reinventar territorialidades artificiales en las cuales
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inscribir el deseo luego de descodificar todos los flujos, para lo cual procedera convirtiendo
las antiguas representaciones del mito y la tragedia en proyecciones de la subjetividad; y, por
otro lado, este recodifica el deseo y lo restaura en una instancia trascendente que hace de la
falta la condicion estructural del deseo (Lapoujade, 2016).

De ahi que sea posible definir el psicoandlisis como la doctrina de la represion del
deseo en el capitalismo, en el sentido de que esta expresa “la economia libidinal de la
burguesia” (Pardo, 2014: 135) orientada a someter el deseo de las masas mediante su
desnaturalizacion, esto es, la asignacion del deseo a un propietario, un yo fijo, en el cual se
introducen un conjunto de disyunciones exclusivas, en funcion de las cuales se traduce todo
conflicto del deseo en un conflicto entre funciones paterno-filiales o materno-incestuosas
(Pardo, 2014). Esta es la gran empresa mundial de subjetivacion desarrollada por los Estados
nacién modernos referida por Deleuze y Guattari (2002), la cual, en palabras de Pardo (2014),
arroja a la poblacion a la condiciéon de fuerza de trabajo desnuda, sin identidad ni
temporalidad historica propia, y sobre la base de una transformacion del derecho, donde el
derecho a poseer tierras, cosas o personas, ha sido desplazado por un derecho a poseer
derecho. Esto explica el regusto cartesiano y teoldgico que comparte el psicoanadlisis y el
capitalismo.

Para Deleuze (2005a) no existen los enunciados individuales, es decir, lo que hay son
solo agentes colectivos de enunciacion, y una de las trampas del psicoandlisis es,
precisamente, afirmar su existencia, para lo cual, relaciona los enunciados a un sujeto, a un
cogito (“el cogito quiere decir que todo enunciado es la produccion de un sujeto” [2005:
181]), en una operacién que fractura al sujeto en dos, un sujeto del enunciado que es la
persona social, y el sujeto de la enunciacion que es la persona privada: “aquello que produce
el enunciado es el sujeto, y que no puede producirlo més que escindido en sujeto del
enunciado y sujeto de la enunciacion” (Deleuze, 2005: 254); por ejemplo, “yo como hombre
estoy de tu lado -sujeto de la enunciacion-, pero como policia debo aplicar la ley -sujeto del
enunciado-" (Deleuze, 2005: 194). Esta dualidad, esta identidad fracturada como condicién
de la formulacion de un enunciado cualquiera, que es, en definitiva, decir Yo, hablar en mi
nombre, es la base sobre la que se fundan todas las funciones represivas y castradoras de la
formacion social civilizada y que vincula el deseo a la trinidad falta-placer-goce, ya que a

través de la fractura del sujeto se accede a la produccion de enunciados y a la concepcion
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idealista del deseo como falta. Siguiendo a Guattari, Lazzarato (2020) sefala que la
personologizacion o edipizacion lingiiistica del psicoanalisis, que provee a los hablantes de
un sistema de referencia personal que formaliza la subjetivacion de las expresiones, converge
con el poder normalizador de las semidticas significantes para la creacion del individuo
responsable y culpable que, al decir yo, se separa de la dimension de su existencia vivida, de
su memoria biologica, para fundirse con el sujeto del enunciado, su memoria espiritual, en
la forma lingiiistica social que le precede y lo determina.

Por esta razon, para Pardo (2014) es preciso poner en entredicho todos los supuestos
reencuentros del hombre con su esencia, todos los viajes en busca de si mismo, todas las
tomas de conciencia que abundan en la literatura y en el cine, ya que estas no tienen mas
resultado que ligar el deseo. Deleuze y Guattari (2004), basandose en Althusser, llaman a
este fenomeno la paradoja del sujeto-legislador, en el sentido de que el individuo accede al
mando en la medida en que se somete a un orden del cual no se es el sujeto sin ser también
el legislador: el sujeto de la enunciacion se pliega sobre el sujeto del enunciado, como si el
sujeto desdoblado fuera causa de los enunciados de los que ¢l mismo forma parte, ddndose
la circunstancia de una forma de esclavitud, ser esclavo de si mismo, en el sentido de que
“cuanto mas obedeces a los enunciados de la realidad dominante, mas dominas como sujeto
de enunciacion en la realidad mental, pues finalmente solo te obedeces a ti mismo, ja ti es a
quien obedeces!” (Deleuze y Guattari, 2004: 133). Esta es la razon por la que la formacion
social capitalista ya no tiene necesidad de generar mecanismos de sujecion, porque las
poblaciones de trabajadores liberados se sujetan a si mismas al asumir esta identidad
fracturada. Esto se traduce en un esquema donde

el capital actia como punto de subjetivacion que constituye a todos los hombres en
sujetos, pero unos, los capitalistas, son como los sujetos de enunciacion que forman la
subjetividad privada del capital, mientras que los otros, los ‘proletarios’, son los sujetos
de enunciado, sujetados a las maquinas técnicas en las que se efectua el capital constante
(Deleuze y Guattari, 2004: 462).

Respecto del caracter teologico del psicoanalisis, este se evidencia en el investimento

de Edipo, entre la castracion y la muerte, como fundamento de la representacion del deseo,
es decir, como su metafisica (Lapoujade, 2016). Ademas, si el psicoandlisis es heredero de
la metafisica de la sustancia cristiana, es debido a que estas tienen en comun necesitar
asegurar la hegemonia del lenguaje significante como principio de distribucion del deseo y

la subjetivacion de los afectos mediante una hermenéutica de si, arrancando el deseo de su
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inmanencia. Tanto el cristianismo como el psicoandlisis necesitan someter el deseo al
significante y los afectos a una subjetividad, para adaptar el deseo y las potencias a las
exigencias de un orden, y, asimismo, necesitan de un sujeto gnoseoldgico que convierta el
contenido de su conciencia en discurso, respecto del cual el padre espiritual y el psicoanalista
se arrogan el derecho de su interpretacion. El psicoandlisis fundamenta su tarea en la
necesidad de falsear el inconsciente y de desplazar su dimension deseante mediante dos
operaciones fundamentales, la “significancia e interpretosis” (Deleuze y Parnet, 1997: 56),
sin embargo, el inconsciente no es expresivo, es decir, no tiene nada que decir, ni es
representativo, en ¢l no hay nada que interpretar, sino que es lisa y llanamente productivo:
“El inconsciente no dice nada, maquina. No es expresivo o representativo, sino productivo”
(Deleuze y Guattari, 2004: 187).

Estas aseveraciones constituyen una critica directa a los planteamientos de Freud en
su conocido ensayo Luto y melancolia, donde este describe el proceso melancolico como una
evasion de la realidad, o bien, como la captacion de los inaprensibles fantasmas del deseo,
que son aceptados por el sujeto como una realidad mejor, o bien, como el suplemento de una
carencia. Sin embargo, para Deleuze y Guattari esta dindmica, descrita en estos términos,
arroja sobre el deseo una triple maldicion: (1) Regla negativa de la castracion o el deseo
como falta: deseo es carencia, desear es la marca de la desposesion de la gracia divina, de la
carencia de todas las virtudes poseidas por Dios; (2) Regla extrinseca de la masturbacion o
el deseo como placer: el deseo se satisfara en el placer, el deseo intrinseco a los cuerpos se
confundird con el placer obtenido por los objetos o fetiches que acallan, interrumpen o
descargan el deseo; (3) Regla del ideal trascendente o el deseo como goce: el deseo se
interpretard como culpabilidad en relacién con un ideal inalcanzable, Dios, haciendo
imposible el goce en la vida (Deleuze y Guattari, 2002). En otras palabras, la trinidad falta-
placer-goce, que hace salir el deseo de su propia inmanencia, puede quedar sintetizada del
siguiente modo: “Careceras cada vez que desees. No esperaréis mas que descargas.
Perseguiréis el imposible goce” (Deleuze, 2005: 191).

En definitiva, lejos de lo que se podria pensar, la formacion social civilizada descrita
por Deleuze y Guattari (2004), no supone la superacion de la religion, sino que, al contrario,
mediante el capitalismo se da continuidad a la misma. Agamben (2019, 2005) desarrolla esta

tesis, y propone que el capitalismo es la religion de la modernidad: por un lado, la fe, el
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crédito, el dinero, sustituyen a Dios, en el sentido de que se cree en el puro hecho de creer en
el poder del dinero, y, por otro, que no aspira a redimir o expiar, sino que, al contrario,
confiere a sus acolitos una monstruosa conciencia de la culpabilidad, administrada mediante
el endeudamiento que no puede ni debe extinguirse. Para Agamben (2019), es preciso
comprender la pistis, término griego usado por Jesus y los apdstoles para designar la fe, como
lo que da crédito a lo que todavia no existe, pero que es en lo que creemos y confiamos:
“pistis, ‘fe’, es simplemente el crédito que disfrutamos con Dios y del que la palabra de Dios
disfruta con nosotros, ya que lo creemos. Por esto Pablo puede decir en una famosa definicion
que ‘la fe es sustancia de cosas esperadas’: es lo que da realidad y crédito a lo que todavia no
existe, pero en lo que creemos y confiamos, en lo que hemos puesto en juego nuestro crédito
y nuestra palabra” (Agamben, 2019: 107).

Sloterdijk (2003) coincide en este punto cuando sefala que la fe es dar crédito a lo
improbable y que implica suspender la evidencia empirica, ya que solo estd en condiciones
de tener fe quien es capaz de decidirse contra la autoridad de la apariencia de la finitud. Pero
ademas, el capitalismo estructura la separacion que definia y resguardaba la religion entre lo
profano y lo sagrado: en la otrora linea de paso que dividia la esfera divina de la esfera
mundana, y que trazaba y mantenia la religion, ahora se instala un tinico y multiforme proceso
de separacion que inviste cada cosa, cada lugar, cada actividad humana segun un valor de
cambio y un valor de exposicion, absolutamente indiferente a la separacion entre lo sagrado
y lo profano, realizando, de este modo, la pura forma de la separacion sin que haya en realidad
ya nada que separar (Agamben, 2005). Por lo tanto, si profanar significa devolver al uso
comun lo que fue separado de la esfera de lo sagrado, la religion capitalista, segin Agamben
(2005), aspira a volver imposible la profanacion creando, a través del consumo y el
espectaculo, lo absolutamente improfanable, es decir, lo que es imposible de usar, de habitar,
de convertir en experiencia, y que corresponde a lo Stiegler (2005) denomina proletarizacion:
el consumismo y el espectaculo proletarizan la vida, en el sentido de que incapacitan a los
consumidores de desarrollar un saber hacer y un saber vivir, convirtiéndolos en meros actores
econdmicos que, despojados de su saber y su memoria por la industria de los servicios y sus
aparatos, solo poseen poder de compra. En este sentido, el capitalismo es un inmenso

dispositivo de captura de los comportamientos profanatorios, que desactivan y rompen la
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separacion entre lo que se puede usar y lo que no, haciendo de la profanacion de lo

improfanable la tarea politica del arte y de las generaciones venideras.

3.3. MAQUINAR EL DESEO, FRANQUEAR LA PARED, EN LA LINEA DE FUGA

No soy yo quien trata de escapar de mi cuerpo,
es mi cuerpo el que trata de escapar a través de si mismo.
Deleuze, Gilles, Logica de la sensacion

Siempre estamos ya captados molarmente y siempre ya molecularmente en fuga.
Lapoujade, David, Los movimientos aberrantes

Deleuze y Guattari (2004) apuestan por una nueva concepcion del deseo, donde este
se presenta, no como la propiedad de un sujeto, sino que como una composicion, es decir,
como un agenciamiento, en funcion de lo cual llegan a afirmar que “el deseo es maquina”
(Deleuze y Guattari, 2004: 34). Estos autores definen los agenciamientos en funcién de dos
ejes, a saber, un eje horizontal que integra los tipos de agenciamientos, y un eje vertical que
corresponde a los dos polos divergentes hacia los cuales estos pueden tender. En el primer
eje horizontal de los agenciamientos encontramos, “por un lado [el] agenciamiento
magquinico de cuerpos, de acciones y de pasiones, mezcla de cuerpos que actian los unos
sobre los otros; [y,] por otro, [el] agenciamiento colectivo de enunciacion, de actos y de
enunciados, transformaciones incorporales que se atribuyen a los cuerpos” (Deleuze y
Guattari, 2002: 92). Por su parte, el eje vertical de los agenciamientos oscila entre “dos polos
o vectores, uno orientado hacia los estratos, en los que distribuye las territorialidades, las
desterritorializaciones relativas y las reterritorializaciones [polo que es llamado plano de
organizacion], [y] otro orientado hacia el plano de consistencia o de desestratificacion, en el
que conjuga los procesos de desterritorializaciéon y los conduce al absoluto de la tierra”
(Deleuze y Guattari, 2002: 147).

Si bien los agenciamientos son, en primer lugar, territoriales, ya que estos generan
convergencias que nos toman y nos hacen hablar solo de lo que se ve, que nos hacen ver solo
de lo que se habla, produciendo un sentido o consenso comun; como sefiala Lapoujade
(2016), estos se caracterizan por su ambivalencia, en el sentido de que todo agenciamiento
es un proceso de territorializacion y/o de desterritorializacion: “no hay agenciamiento que no
dé prueba de una lucha o de un combate entre los dos planos, plano de organizaciéon y plano

de consistencia. No hay agenciamiento que no est¢ ordenado y organizado -doblemente
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formalizado- sobre una vertiente y que no tienda simultdneamente a desorganizarse, a
sumergirse en lo informal sobre la otra” (2016: 225). El Antiedipo describe el eje vertical a
partir de los personajes clinicos del paranoico y el esquizofrénico, que encarnan los dos tipos
de catexis del deseo, y que segin Lapoujade (2016) animan la formacion social: de un lado,
el plano de organizacion, polo paranoico-fascista o territorial donde los flujos son
codificados, axiomatizados, privatizados, subjetivados, conectados a la formacion social
segun el propodsito del acrecentamiento del capital, o bien estos son subordinados a los
grandes conjuntos molares o a los aparatos represivos de la formacion social; y, del otro, e/
plano de consistencia, polo esquizofrénico-revolucionario o de la maquina abstracta, donde
se da una liberacion de los flujos, eximidos de cualquier codigo o axiomatica y se hacen huir
los conjuntos molares a través de lineas de fuga y devenires minoritarios.

Por lo tanto, cuando hablamos de agenciamientos nos referimos a regimenes de signos
y a regimenes de potencias, a lo que los hombres dicen y a lo que los hombres hacen, donde
“sus enunciados nunca son mas que signos de sus desterritorializaciones y
reterritorializaciones incesantes; y lo que hacen, es justamente territorializarse,
desterritorializarse sin cesar, habida cuenta de sus agenciamientos, de los cuerpos sociales
que componen, de la division del trabajo a la que estdn sometidos, etc.” (Lapoujade, 2016:
227). En este sentido, el lenguaje, antes de operar referencialmente y servir para la
transmision de informacion, siempre es el resultado de un agenciamiento y, por lo tanto, su
funcion es relacional: “hablar es intentar colocarse en una determinada relacion con el otro e
intentar colocar al otro en una determinada relacién conmigo (o sea, intentar obligar a otro a
aceptar las relaciones conmigo que mi modo de hablar le impone), para lo cual es necesario,
como efecto marginal y no deseado, transmitir un minimo de informaciéon” (Pardo, 2014:
154-155). Asi, toda enunciacion hace algo diciendo, es decir, actia como una consigna que
organiza y enjuicia los cuerpos, interviene sobre ellos, a través de actos enunciativos, con el
fin de “anticiparlos, retrogradarlos, frenarlos o precipitarlos, unirlos o separarlos, dividirlos
de otra forma” (Deleuze y Guattari, 2004: 91).

Pardo (2014) ofrece a los hispanohablantes la mas elocuente explicacion del sentido
y los alcances de esta concepcion maquinica del deseo. Este traduce al castellano la nocion
agencement como componenda, aprovechando la similitud de esta con la palabra

composicion, y la define como aquello que se hace para poder vivir donde la vida es
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imposible, lo que se hace cuando las circunstancias vitales no nos dejan ninguna alternativa,
por lo que también podriamos traducir este concepto a lo que coloquialmente se designa con
los términos chanchullo o chapuza, es decir, un arreglo imperfecto y provisional que no tiene
ningiin fundamento o que, més bien, lo que lo sustenta es la necesidad de buscar un apoyo
en el caos. En este sentido, una componenda es el fruto de una pasion, de una urgencia, de
experimentar una violencia que no nos deja mas alternativa que la creacion: “Las
componendas proceden del punto de agotamiento o de extincion de la vida, que es
exactamente su punto de nacimiento” (Pardo, 2014: 360). Sin embargo, para que pueda
efectuarse una componenda, segin Pardo (2014), seria necesario que los integrantes de la
misma sean capaces de desprenderse de sus determinaciones particulares para entrar en ella,
como en el caso de una negociacion: la componenda es como el precio justo que descubren
los negociadores al momento de pactar un acuerdo, donde ese ir y venir de esa cantidad
cualquiera, de ese regatear, es el devenir que constituye la resistencia de la componenda y
desde la cual se desprende su duracién, por lo que la componenda es la consecucion de una
determinacion de lo indeterminado.

Si las agencias o componendas constituyen la unidad minima de la realidad, es porque
este concepto designa lo que esta al medio de las alianzas y simpatias, su entre, la linea de
encuentro o punto de contacto aberrante entre reinos, mundos, clases, géneros o especies
heterogéneas. Por lo tanto, con esta nocidn la dupla nos invita a superar el dominio del es y
el ser, para ocuparnos del “mundo del ‘y’ y del ‘entre’” (Pardo, 2014: 31), que constituye el
mundo del devenir. Desde esta perspectiva, queda al descubierto la batalla solapada que se
libra en el lenguaje entre el verbo “ser” y la conjuncion “y” (“En el lenguaje siempre hubo
una lucha entre el verbo ‘ser’ y la conjuncion ‘y’, entre ‘es’ e ‘y’” [Deleuze, y Guattari: 2002:
101]), donde, mientras el verbo ser siempre remite a un yo, a una ontologia, a unos
fundamentos, codigos y sustancias, a los comienzos y a los fines; la conjuncion y expone el
devenir en tanto que fendémeno de alianza aberrante, tejido de conjunciones (y... y... y...)
sin especie, jerarquia o filiacion.

Al nivel del campo a-subjetivo y pre-individual, que descubre Deleuze gracias al
empirismo, se dan zonas de comunicacion aberrante donde elementos heterogéneos hacen
agencias, es decir, entran en devenir, lo cual se da con independencia de los términos con que

se identifican tales elementos. La orquidea y la avispa es uno de los ejemplos clasicos que
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aportan Deleuze y Guattari (2002) a este problema, junto al gato y el babuino, las raices y los
microorganismos, en cuya alianza se evidencia que “en un devenir, los dos términos no se
intercambian, no se identifican, sino que son arrastrados en un bloque asimétrico, en el que
uno cambia tanto como el otro” (Deleuze y Guattari, 2002: 305). En palabras de Pardo
(2014), ni la avispa ni la orquidea son sujeto u objeto en el devenir que ambas constituyen,
sino que cada una se inserta en el ser de la otra de un modo a-jerarquico, rizomatico, en un
devenir-avispa de la orquidea y un devenir-orquidea de la avispa, de modo que con las
agencias y los devenires se supera la aporia del sujeto y el objeto en virtud de unas “bodas
contra natura” (Deleuze y Guattari, 2002: 245). Estos encuentros aberrantes, contra naturales,
son agenciamientos maquinicos, los cuales no son representaciones, sino que
transformaciones de afectos que ponen en juego el devenir, y que, segin Deleuze (2005a), se
montan sobre un CsO, ya que estos son umbrales, lugares de paso y de transformacién, en un
proceso que implica la desorganizacion del organismo y la desubjetivacion de los afectos.
Por lo tanto, las agencias o componendas no son una cuestion de identidad o
identificacion, sino que un proceso de devenir y los devenires siempre son minoritarios. No
hay devenir mayoritario porque el devenir es la variacion continua, una amplitud que no cesa
de desbordar por exceso y por defecto el umbral representativo del patrén mayoritario, en
relacion con el cual tanto las cantidades mas grandes, como las mas pequenias, se consideran
minoritarias (Deleuze y Guattari, 2002). Por esta misma razon, sefialan Deleuze y Guattari
(2002), no hay un devenir-hombre, porque el hombre es el ser mayoritario por excelencia en
el sentido de que estos han constituido un patrén en relacion con el cual forman una mayoria
dominante. Pero si hay un devenir-mujer, un devenir-nifio, un devenir-animal del hombre, ya
que la feminidad, la infancia y la animalidad remiten a toda una constelacién de cuerpos
cuyos flujos son cooptados por la formacion social y la catexis molar del deseo a través de
lo que Foucault llama dispositivo. Pero el devenir no consiste en adquirir la forma, en imitar
o en identificarse con las injusticias que experimentan estos cuerpos atrapados en los
dispositivos, sino que en emitir particulas que entran en contigliidad con la mujer, el nifio y
el animal molecular en nosotros mismos. Este proceso, que puede ser desencadenado hasta
por lo mas insignificante, desorganiza el cuerpo y deshace las interpretaciones y

significaciones en provecho de un CsO.
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Para Lazzarato (2020) la equiparacion del deseo a los agenciamientos constituye una
concepcion revolucionaria del deseo que, incluso, supera la nocion de conatus, ya que este
es asimilable a la creacion de nueva potencialidad, a la emergencia de lo imposible: el deseo
es una salida de las condiciones y circunstancias en que nos encontramos atrapados, pero por
la via de un proceso que construye, a partir de la ruptura de los equilibrios precedentes, puntos
de referencia alternativos y relaciones antes improbables. Por lo tanto, el deseo no es un
fendémeno que emerge natural y espontdneamente desde el interior del sujeto, sino que es un
proceso de caracter artificial que implica construir concatenaciones y agencias dentro de y
por un colectivo o multiplicidad. Desde esta perspectiva, lo que se desea es siempre la
concatenacion, el conjunto virtual constituido por la multiplicidad de objetos y relaciones
que compromete el deseo: “No se desea solamente una persona o una cosa, sino también los
mundos y posibilidades que con ella se presentan. Eso significa [que el deseo implica]
construir la concatenacion que despliegan las posibilidades que una persona o una cosa
encierra” (2020: 53)

Deleuze y Guattari (2002) confieren una particular importancia al devenir-mujer al
senalar que todos los devenires, en primer lugar, pasan a través de este. A través del devenir-
mujer se agitan, problematizan o confunden las asignaciones que emanan del sistema
sexo/género, el cual efectia una “distribucion asimétrica del poder entre los géneros
(femenino/masculino), haciendo coincidir ciertos afectos con determinados 6rganos, ciertas
sensaciones con determinadas reacciones anatémicas” (Preciado, 2001: 22). El sistema sexo-
género liga los flujos deseantes a un circuito de puntos de subjetivacion que le confieren al
cuerpo un organismo, de acuerdo con una vision sustancializadora de la sexualidad que
concatena, en una relacion causal, sexo, género y deseo (Butler, 2007). Para Deleuze (2005a;
1997) hay una representacion antropomorfica del sexo que es mayoritaria, a saber, la
sexualidad del hombre y la mujer, entidades sexuadas, atrapadas en un sistema binario,
reproductivo y conyugal (“Yo soy hombre y ti eres mujer, tu eres telegrafista y yo soy
tendero, ti cuentas las palabras y yo peso las cosas, nuestros segmentos concuerdan, se
conjugan” [Deleuze y Guattari, 2002: 200]), pero que el devenir-mujer y el devenir-animal
transforman en una cuestion de agencias, de simpatias, de vecindad y conjugacion con otros
flujos que liberan la sexualidad de la genitalidad, de lo genérico, e incluso de lo humano. En

este sentido, tanto la mujer como el hombre deben devenir-mujer, es decir, hallar una
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autoafirmacion que, en lugar de ser la de la identidad sexuada, sea la de una feminidad sin
esencia, coextensiva a todos los sexos?!.

Del mismo modo, el devenir-animal no es la imitacion del animal o la copula con
estos, ya que no se deviene molarmente un animal, sino que molecularmente, por lo que es
irrelevante sefialar el término que seria el animal devenido: “sélo se deviene animal si se
emite, por medios y elementos cualesquiera, corpusculos que entran en la relacion de
movimiento y de reposo de las particulas animales, o, lo que viene a ser lo mismo, en la zona
de entorno de la molécula animal” (Deleuze y Guattari, 2002: 277). En Mil mesetas (2002)
se distinguen tres tipos de animales: los animales individuados, familiares, sentimentales,
con los que establecemos relaciones edipicas, del tipo, mi perro, mi gato; los animales de
clasificacion o de Estado, de los que tratan los mitos divinos y de los que es posible extraer
arquetipos o modelos, series y estructuras, como la oveja y el pastor; y, por ultimo, los
animales demoniacos, de manadas y afectos que crean multiplicidad y devenir. Todo animal
puede ser tratado de estas tres maneras, pero en estos dos primeros tipos de animales queda
de manifiesto nuestra tendencia a proyectar sobre la naturaleza el concepto del individuo
sustancializado, segtin un interés edipico, narcisista e instrumental, que haciéndonos hace ver
en ellos un rostro, es decir, una especie, un sexo, una raza, etc., no nos permiten apreciar la
naturaleza polimorfa de la animalidad, irreductible al lenguaje de la representacion. Para
Deleuze-Guattari, en este ultimo tipo de animal, radica la posibilidad de agenciar las
potencias y afectos de hombres y animales en un destino comun, descentrando el
antropocentrismo humanista desde el cual se desprende la relacion instrumental que
sostenemos con estos. En este sentido, queda en evidencia que el “devenir es hacer causa
comun con las potencias que nos hacen devenir” (Lapoujade, 2016: 273). Pero también que,
como destaca Giorgi (2014), tras esta nocion radica el intento por movilizar la linea de pasaje
que separa al humano del animal, y que es construida por la cultura humanista, en un intento
por conjurar las potenciales alianzas aberrantes entre lo humano y esa zona de

indiscernibilidad sefialada por los animales demoniacos.

21Si bien Deleuze y Guattari (2002) no niegan la necesidad de una politica molar que vaya en funcion de la
conquista de las mujeres de su propio organismo, de su propia historia, de su propia subjetividad, consideran
que es peligroso adaptarse a un sujeto politico de este tipo ya que este operaria, de igual modo, frenando y
codificando los flujos, por lo que, en su lugar, invocando la potencia revolucionaria de los flujos descodificados,
proponen la articulacion de una politica molecular que pasa bajo y entre los enfrentamientos molares.
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El mas alejado de los procesos de transformacion intensivos del devenir y en el cual
se precipitan todos los demds devenires, corresponde a lo que Deleuze y Guattari (2002)
llaman devenir-imperceptible. En Critica y Clinica (1996), Deleuze plantea un problema: “Si
es cierto, como ha dicho el obispo irlandés Berkeley, que ser es ser percibido (esse est
percipi), (es posible escapar a la percepcion? ;Como volverse imperceptible?” (1996: 40).
Si la condicion de la existencia estd supeditada a la percepcion, plantear el devenir-
imperceptible como el culmen de los devenires minoritarios equivaldria, y ahi lo intrigante
de este planteamiento, a dejar de ser como direccion y destino: “volverse imperceptible es la
Vida, ‘sin cesar ni condicidn’, alcanzar el chapoteo cosmico y espiritual” (1996: 43).

La intensidad es a la vez lo insensible y aquello que no puede ser sino sentido. ;Como
podria ser sentida por si misma, independientemente de las cualidades que la recubren y
de la extension en que se reparte? Pero ;como podria ser otra cosa que “sentida”, ya que
es ella quien da a sentir y quien define el limite propio de la sensibilidad? (Cit. en Pardo,
2014: 70).

En esta cita que recupera Pardo (2014) de Diferencia y repeticion, se sefiala que la intensidad
diferencial constitutiva de los seres se encuentra afuera del umbral de nuestra percepcion, a
la vez que solo puede ser sentida, es decir, no puede ser representada, por lo que tendemos a
eliminar de nuestro mundo este infra-mundo de percepciones imperceptibles en beneficio de
las cualidades y extensiones representables.

Mediante el devenir-imperceptible perdemos la necesidad de afirmar que somos esto
o aquello, para, en su lugar, como sefala Braidotti (2009), ampliar nuestras fronteras
mediante un proceso de inversion de la subjetividad, que marca la muerte del si mismo, de la
identidad, de la subjetividad. Pero este movimiento de destruccion de la identidad, no es el
derrumbe del ser en el no ser ni comporta la negatividad del suicidio nihilista, sino que, al
contrario, constituye una afirmacion de la vida encarnada en el CsO, en tanto que “camara
de resonancia de infinitos devenires” (2009: 342). En efecto, para Braidotti (2009), el unico
devenir no minoritario es el devenir-imperceptible, en el sentido de que constituye el
movimiento inherente a todo lo que vive en el cosmos y que es el Unico capaz de
desterritorializar todas las categorias y clasificaciones mayoritarias, poniendo de relieve que
la vida de la subjetividad y el complejo técnico que le confiere una posicion soberana respecto
de los animales y la naturaleza, constituye tan sola una infima porcion de la vitalidad eterna

en perpetuo devenir irreductible, es decir, zoé. Bataille, en su trabajo acerca del erotismo,
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discute este mismo problema, pero recurriendo a las nociones de discontinuidad y
continuidad del ser.

Para Bataille (1997) el ser nos es dado en la discontinuidad, que es una limitacion a
la vez que la condicion de nuestra existencia, porque no podemos concebir o captar nada sin
la discontinuidad, al punto de que “en el momento en que esta se sustrae, debemos pues
decirnos que en el lugar del ser, no hay nada” (Bataille, 2015: 355). Asimismo, Bataille
(1997) reconoce en esta realidad el aislamiento constitutivo del ser, en el sentido de que entre
un ser y otro hay una discontinuidad, un abismo, y, sin embargo, todos los seres experimentan
un transito de la discontinuidad a la continuidad que pareciéramos no poder representar sino
a través de la violencia o violacion del ser constituido, que es, en definitiva, la muerte que
rompe la discontinuidad del ser. Para Bataille (1997) es preciso introducir, a proposito de
nuestra existencia discontinua, una pregunta, una nostalgia o afecto por la continuidad, para
cuestionar la perseverancia y los esfuerzos de los hombres por persistir en la existencia
discontinua, ya que el verdadero proposito de la existencia, seria conciliarnos con la
continuidad y abrirnos al conjunto de experiencias que nos la revelan como la verdadera
direccion y destino del ser. Asi este autor identifica dos experiencias que devuelven a la
existencia discontinua la continuidad: por un lado, la muerte que suprime la discontinuidad
individual, al mismo tiempo que pone de relieve el caracter coadyuvante de la continuidad y
la discontinuidad del ser; y, por el otro, el erotismo en el que los cuerpos desnudos superan
el abismo que los separa y se abren a la continuidad, a la vez que ponen en juego la capacidad
reproductiva, ya que el ser como producto de la reproduccion sexuada es el resultado de la
uniodn del espermatozoide y el dvulo, en cuya continuidad se forma el nuevo ser.

En suma, lo que para Deleuze y Guattari (2002) es el devenir-imperceptible, para
Braidotti (2009) es la vida en tanto que Zoé y para Bataille la continuidad del ser, a saber, la
ruptura de la subjetividad y la fusion o integracion de los flujos corporales a la corriente
eterna e impersonal de los flujos cosmicos animales y vegetales. Tomados en su conjunto, a
través de los devenires minoritarios, alcanzamos “lo imperceptible (inorganico), lo
indiscernible (asignificante) y lo impersonal (asubjetivo)” (Deleuze y Guattari, 2002: 281)
en nosotros mismos. Todos estos términos nos remontan hasta aquello que Deleuze llama
plano de inmanencia, y que se define por la imposibilidad fijar con exactitud aquello que

Guattari llama “el telon de acero ontolégico” (Cit. en Lazzarato, 2020: 91), esto es, la frontera
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que separa las palabras de las cosas, el sujeto y el objeto, y reparte la identidad de las cosas
entre lo masculino y lo femenino, lo humano y lo animal, el adulto y el nifio, porque estas
diferencias se neutralizan, contenidas en el plano de inmanencia, en el que transitan de un
lado a otro de estos binomios. Este concepto, plano de inmanencia, segin Matt Lee (2009),
remite a lo pre-individual, al gran océano del devenir anterior a toda subjetividad, y del cual,
sin embargo, emerge una entidad trascendente, la conciencia, la identidad, el yo, que lo
convierte en un campo trascendental. La conciencia es como una ola que asciende y
desciende, contenida en el plano de inmanencia, el cual, sin embargo, permanece
absolutamente indiferente a esta, ya que no le concierne otra cosa que el devenir.

Si el proceso del devenir comporta claudicar o deshacer la subjetividad y la memoria
que la formacion social confiere a los sujetos, resulta logico que Deleuze y Guattari (2002)
asocien el devenir con lo que los neurdlogos llaman memoria corta, por oposicion a la
memoria larga: mientras esta Ultima es arborescente y centralizada, es decir, molar, y
pertenece a la memoria de la identidad, de la familia, la raza, la sociedad o la civilizacion,
por el contrario, la memoria corta es de caracter minoritario, ya que incluye el olvido como
proceso y procede haciendo rizoma con los instantes del presente vivo. El devenir es una
antigenealogia, una antimemoria: “En el devenir no hay ni pasado ni futuro, ni siquiera
presente, no hay historia. El devenir consiste més bien en involucionar: ni regresar ni
progresar. Devenir es volverse cada vez mas sobrio, cada vez mas simple, cada vez mas
desierto, y por esa misma razon en algo poblado” (Deleuze y Parnet, 1997: 35). Es preciso
interpretar estos planteamientos, sin embargo, no como una impugnacion de la facultad de la
memoria, sino que, al contrario, como la reivindicacion de una concepcion vitalista de la
misma. Como destaca Lazzarato (2006), Deleuze es fiel a una tradicion del pensamiento que
concibe la memoria como “potencia de actualizacion de lo virtual” (90), llegando a afirmar
que “en una vida no hay més que virtuales” (Cit. en Lazzarato, 2006: 92), por lo que la
facultad de la memoria radica la potencia creativa de los seres en general y es el verdadero
fundamento de todas las formas vitales, en cuanto que sin preservacion del pasado en el
presente corporizado, no habria vida, crecimiento o duracion, y en su lugar, tan solo habria
un presente continuo indefinidamente igual a si mismo.

Por lo tanto, la memoria “conserva y crea lo sensible” (Lazzarato, 2006: 139), o bien,

posibilita “la creacion sensible del mundo” (Berardi, 2017: 68), aun cuando esta sea, al
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mismo tiempo, como destaca Lapoujade (2016), el objeto del trabajo de todo fundamento, en
el sentido de que este implanta una memoria de alianzas y de palabras en el inconsciente,
capaz de conjurar el sin fondo diferencial donde no hay ninguna distincion de persona ni de
sexo. Deleuze confiere una gran importancia a la implicacion de la imaginacion y la memoria,
las cuales, de modo mancomunado, permitirian al si mismo comprenderse como conatus. En
esta linea, Braidotti formula el concepto de memoria imaginativa que, en lugar de ser la caja
negra de la psique del sujeto soberano, de una identidad fija que tiene a su disposicion un
enorme banco de datos de informacion centralizada, es concebida como la facultad de repetir
o recuperar informacion almacenada a lo largo de la densidad fisica y experimental de un si
mismo corporizado. Para Braidotti (2009), esta memoria es zigzagueante, ciclica y
desorganizada, capaz de apartar al sujeto de su sentido de identidad unificada y consolidada,
tal como es conceptualizada por la ideologia liberal y la ética de la responsabilidad individual,
en tanto que el recuerdo intenso abre espacios virtuales de movimiento y
desterritorializacion: recordar imaginativamente, posibilita la reinvencion activa de un si
mismo alegremente discontinuo, capaz de comprender que compartimos una naturaleza
comun con otros, y, por consiguiente, de trascender el interés individual, para establecer
vinculos generadores de una genuina preocupacion por los semejantes.

Esta cualidad del devenir como antimemoria o antigenealogia, queda en evidencia
cuando nos preguntamos por lo que significa orientarse en el pensamiento, ya que este ultimo,
en lugar de remitir a una memoria o una genealogia, pone en juego un problema de ejes y
orientaciones que Deleuze y Guattari explican recurriendo a dos imagenes, a saber, el Arbol
y el Rizoma. Mientras en el Antiedipo (2004) los personajes clinicos demarcan los dos
extremos del eje vertical de los agenciamientos, a saber, el polo paranoico y el
esquizofrénico, en Mil mesetas (2002) se opone un sistema-punto de la memoria de caracter
arborescente y un sistema-linea del devenir de caracter rizomatico, de los cuales se
desprenden, respectivamente, dos modos de poblamiento y espacializacion de la tierra, a
saber, el modo sedentario del espacio estriado y el modo ndémade del espacio liso. Estas
imagenes del pensamiento no conforman una dicotomia, sino que coexisten entre si como los
dos extremos de una recta o escala deslizante, por lo que “en los rizomas hay nudos de

arborescencia, y en las raices brotes rizomaticos” (Deleuze y Guattari, 2002: 24).
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a) Los sistemas arborescentes, molares o también llamados memoriales o puntuales
son sistemas jerarquicos, es decir, verticales, que operan instaurando una unidad central, una
memoria, centros de significancia y subjetivacion, dicotomias y trascendencias que sirven
como fundamentos para la representacion del tiempo y el espacio, en funcion de los cuales
instauran un eje de rotacion que asegura la concentricidad de todos sus elementos y del cual
se desprende una red de puntos que cuadricula lo posible, en el sentido de que las lineas,
consideradas como coordenadas, como uniones localizables, se subordinan a estos. El arbol
o la raiz es el parentesco, la filiacion, la genealogia familiar, el cuidado de la descendencia a
cargo de padres y madres, la reproduccion hereditaria que solo retiene como diferencias la
dualidad de los sexos en el seno de una misma especie. Los sistemas arborescentes se
espacializan en los espacios estriados, métricos o sedentarios que corresponden, segin
senala Lapoujade (2016), a la tierra fundada de la polis, en la cual se han establecido lineas
verticales y horizontales en funcion del perspectivismo lineal antropocéntrico del punto de
fuga que opera como matriz o principio ordenador del espacio en el que se distribuyen los
seres, que obtienen un lote de tierra segun las decisiones de un juicio repartidor. La urbe, la
ciudad, es el espacio estriado por excelencia, en la cual los aparatos de Estado y las
poblaciones sedentarias sujetas a estos se han instalado midiendo o cuadriculando la tierra
para ocuparla, subordinando los trayectos y direcciones a determinados puntos de referencia
fijos seglin una perspectiva central, constituyendo, de este modo, un espacio homogéneo.

Deleuze-Guattari (2002), coinciden con Lefebvre (2013) al describir el espacio
estriado como un espacio geométrico, euclidiano, que se define, por un lado, por su isotopia
u homogeneidad, que asegura su uso social y politico, reduciendo el espacio de la naturaleza
tridimensional a las dos dimensiones de la hoja de papel en blanco. Pero también, por otro
lado, la espacialidad estriada estd emparentada con la proliferacion de contra-espacios u
espacios otros, también llamados por Foucault (2010) heterotopias, en el que se yuxtaponen
diferentes espacios y temporalidades heterogéneas, alterando las relaciones habituales entre
las formas y las funciones, asi como las normas morales, acogiendo individuos que
experimentan procesos de cambio bioldgico, como en la nifiez o la vejez (el hospital, la
escuela y el asilo), poseen comportamientos disruptivos (la carcel, el manicomio, etc), o bien,
a individuos de paso (hoteles, aeropuertos) o necesitados de distraccion (cines, parques de

diversiones, discotecas, etc.). En este sentido, aunque la heterotopia es transversal a todas las
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culturas y momentos historicos, en la época contemporanea estas son funcionales al control
y gobierno de la poblacidn, asi como con la jerarquizacion y estratificacion social, tal como
el caso del espacio colonial.

b) Los sistemas rizomaticos, por otro lado, remiten a multiplicidades que no se dejan
codificar por un codigo unico, compuestas por lineas que no estan supeditadas a los puntos,
y, por consiguiente, pueden conectarse en cualquier punto con otras, y si son interrumpidas
o cortadas pueden volver a recomenzar. A diferencia del arbol, el rizoma es como la mala
hierba que crece entre los espacios no cultivados, llenando los vacios, desbordando los lindes,
a través de todo un tejido de conjunciones, relaciones sindéticas o alianzas horizontales que
construye a fuerza de sobriedad. En la expresion que sintetiza esta imagen del pensamiento,
“Hacer rizoma y no raiz” (Deleuze y Parnet, 1997: 32), descubrimos lo que Sloterdijk (2015)
llama un afecto antigenealogico o que, para ser mas precisos, antidendrologico, que
introduce una disrupcion en las cadenas genealdgicas que van de mayores a menores, de
padres a hijos, y que aseguran una continuidad de los patrones culturales a través de un arte
de la repeticion. Los sistemas rizomaticos se espacializan en los espacios lisos, intensos o
nomddicos, que corresponden a los grandes conjuntos no métricos, abiertos e indefinidos del
aire, el mar y la tierra, en los cuales se da una distribucién libre o anarquica de las
multiplicidades que los pueblan de acuerdo con una multiplicidad de direcciones posibles.
En estos espacios, sin direccion ni dimension, se derrumban las coordenadas extensivas y los
puntos de referencia fijo, asi como las dimensiones ordenadas y unificadas en torno a
perspectivas lineales o fundamentos englobantes y homogeneizantes, porque en ellos adviene
una catastrofe de la percepcion (Lapoujade, 2016).

Si Deleuze-Guattari recuperan la figura del ndémade es porque, como sefiala
Lapoujade (2016), los némades son los inicos que estdn en una relacion de inmanencia con
la tierra, porque la viven como lo sin fondo y la siguen reuniéndose o cabalgando sobre sus
fuerzas. Los nomades habitan la tierra sin fundarla o medirla, por lo que estos encarnan el
sentido que Deleuze-Guattari confieren a los flujos desterritorializados, llegando a
atribuirles, en razon de su potencial revolucionario, una mdquina de guerra a través de la
cual desestabilizan o luchan contra los agenciamientos que los estratifican. La nocion de
mdquina de guerra atribuida a los nomades, no tiene nada que ver con el conflicto armado,

sino que, mas bien, remite “una potencia de destruccion positiva que hace morir todo lo que
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impide la libre circulacion de las multiplicidades. En ese sentido, es creadora ‘antes’ de ser
destructora. Lo que crea es un espacio liso que permite dicha libre circulacion [, por lo que]
la maquina de guerra estd enteramente al servicio de la distribucion ‘anarquica’ de las
multiplicidades nomadas” (Lapoujade, 2016: 248; énfasis afiadido). En el concepto de
maquina de guerra no hay una exaltacion del conflicto armado, sino que, al contrario, este es
considerado como “el abominable residuo de la maquina de guerra” (Deleuze y Guattari,
2002: 233), cuya realizacion depende, precisamente, de que el Estado derrote la maquina y
se apodere de su capacidad creadora, para poder hacer la guerra. De ahi que la tarea
fundamental del Estado, asi como de las tecnologias disciplinarias??, es la de “acabar con un
vagabundeo de banda y un nomadismo de cuerpo” (2002: 374).

Los némades no tienen historia y viven como si no tuvieran ni pasado ni futuro,
porque en su lugar tienen devenir, y el devenir no es historico, sino que geografico, porque
los devenires son fundamentalmente orientaciones y direcciones, entradas y salidas, que es
lo opuesto a pensar en términos de pasado y futuro histérico (Deleuze y Parnet, 1997). Al
respecto, Deleuze (1997) reconoce en las personas toda una constelacion de orientaciones y
direcciones vitales, es decir, toda una geografia expresada en una diversidad de lineas, que
antes de tener una historia, antes de tener un principio y un final, se efectiian en el presente
vivo, en la memoria corporizada, por lo que, la pregunta fundamental que se desprende de
estas consideraciones es: “;Qué lineas se encuentran bloqueadas, calcificadas, emparedadas,
en un callejon sin salida, cayendo en un agujero negro, o agotadas, qué lineas estan activas o
vivas y por las que algo se escapa y nos arrastra?” (1997: 115). En un intento por responder
esta pregunta, Deleuze y Guattari (2002) identifican tres tipos de lineas, lineas duras, lineas
flexibles, lineas de fuga, que se distribuyen a lo largo del eje vertical de los agenciamientos.

La primera linea, mas cercana al polo paranoico de los mismos, es la linea de
segmentacion dura, molar o sedentaria que remite a las territorialidades que segmentan o
dividen una trayectoria vital y desde cuya perspectiva todo parece mensurable y previsto.
Esta linea es la de las repeticiones del habito que constituyen lo que hemos Ilamado
subjetividad y que envuelve todos los tipos de segmentos que cortan nuestras trayectorias

vitales en todos los sentidos y que siempre dan la impresion de predominar al momento de

22 En Vigilar y Castigar (2002), Foucault define precisamente de este modo las tecnologias displinarias: “uno
de los primeros objetos de la disciplina es fijar; la disciplina es un procedimiento de antinomadismo” (2002:
221)
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referirnos a cualquiera: “la familia-la profesion; el trabajo-las vacaciones; la familia-y luego
la escuela-y luego el ejército-y luego la fabrica-y luego el retiro. Y a cada nuevo segmento
no dejan de repetirnos: ahora ya no eres un nifo; en la escuela, aqui ya no es como en casa;
en el ejéreito, aqui ya no es como en la escuela ...” (Deleuze y Parnet, 1997: 141). Esta linea
se produce al integrar los cuerpos en dispositivos que son “formaciones estratificadas
concretas” (2017: 161), que “mezcla[n] visibles y enunciables” (1987: 65), es decir, que
constituyen el lugar de encuentro del saber y el poder, de lo estratificado y lo estratégico, y
que remiten a una red de elementos discusivos, arquitectonicos, tecnoldgicos, orientados
tanto a hacer ver y a hacer hablar, como a producir segmentos, separaciones, divisiones, que
encausan los flujos deseantes en funcion de principios arborescentes y dicotomicos (de clase,
sexo, edad, raza) que convierten la subjetividad en un eje de rotacion que garantiza en el
cuerpo una concentricidad de todas las experiencias.

Las lineas de segmentacion flexible, molecular o migrante, segin Deleuze (1997),
comportan todo aquello que se sustrae a los segmentos duros, todas las sutiles desviaciones
o modificaciones de los segmentos, las conexiones, simpatias, atracciones y repulsiones que
no coinciden o no estan sujetos por estos. Por ejemplo, en una sala de clases los cuerpos estan
atravesados por segmentos duros, en el sentido de que profesores y estudiantes desempenian
roles bien diferenciados y ordenados jerarquicamente. Sin embargo, €sos segmentos que son
el profesor y los estudiantes, siempre estan abiertos a lineas moleculares: el profesor que, en
lugar de dictar su leccion, divaga sobre sus dificultades econdmicas o las injusticias sociales,
o bien, el estudiante que hace trampa en un examen pero que sigue las instrucciones del
mismo al pie de la letra, ya que esta preocupado por su futuro. En este sentido, esta segunda
linea senala lo que franquea un umbral que no coincide con los segmentos, y, sin embargo,
en ella las desterritorializaciones siempre son relativas puesto que son compensadas por
reterritorializaciones, por lo que los segmentos siguen intactos. Por lo tanto, esta linea supone
una ligera desviacion que mantiene intacto o incluso refuerza los segmentos duros: “la
diferencia cualitativa entre las dos lineas no impide que se impulsen o coincidan, de suerte
que siempre hay entre ellas una relacion proporcional, ya sea directa o inversamente
proporcional” (Deleuze y Guattari, 2002: 220).

Sin embargo, esta linea molecular también puede tender hacia una tercera linea, linea

de fuga, nomade o revolucionaria, que es, sin embargo, de una naturaleza completamente
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divergente a las dos anteriores. La linea de fuga es aquello que afecta a un sistema
impidiéndole ser homogéneo, arrastrando sus patrones mayoritarios hacia un proceso de
desterritorializacion creadora, por lo que lejos de implicar una huida lisa y llana de la
adversidad, esta consiste en un hacer huir, “hacer huir un sistema como se agujerea un tubo”
(Deleuze y Parnet, 1997: 45). Y esta es la razon por la que esta linea también se la califica de
linea nomade: a través de ella se inventa una maquina de guerra creadora capaz de liberar las
lineas de los puntos de arborescencia y subjetivacion. Si bien la linea de fuga puede coincidir
con la huida frente a un espacio hostil, con la huida como afirmacion alegre de la capacidad
del individuo para cambiar su porvenir, lo que la caracteriza realmente es su capacidad de
hacer huir un sistema, de hacer huir los flujos, por lo que en esta siempre hay una traicion
de los fundamentos: para trazarla claudicamos de nuestras responsabilidades y somos
negligentes en el sentido de que adoptamos una “actitud libre y distraida” (Agamben, 2005:
99), que nos permite deshacer nuestra identidad, nuestras formas comunes, para, en
definitiva, liberar una potencia de vida e ingresar en el mundo an6nimo del empirista?’.

En este sentido, cabe identificar las lineas de fuga con el sentido que Agamben (2005)
confiere a la actividad profanadora. Como hemos sefialado mas arriba, la religion se define
por la capacidad de sustraer las cosas, los lugares, las personas y los animales de la esfera del
derecho humano, por lo que la preservacion de toda separacion, ya sea entre lo humano y lo
divino, como también, entre lo humano y lo animal, entre lo masculino y lo femenino,
contiene o conserva en si un nucleo religioso. Lo contrario a la consagracion es la profanacion
que restituye las cosas reservadas a la esfera de lo sagrado, al libre uso y a la propiedad de
los hombres, pero sin restaurar un uso natural preexistente, sino que aboliendo la forma de la
separacion y la distincion al que se encuentran adscritas, y abriendo la posibilidad de una
forma de negligencia que ignora dicha separacion y distincion. Para Agamben (2005) el juego
constituye el paradigma de la actividad profanadora, porque este neutraliza las separaciones
que reglamentan el uso de las cosas, haciendo que lo que estaba indisponible y separado
pierda su aura y sea restituida al uso libre y negligente, inventando una nueva dimension de

uso para las cosas; como los nifios “que juegan con cualquier trasto viejo que encuentran,

23 Para profundizar en este problema en particular, se sugiere la lectura del articulo Las lineas: la légica de lo
social en Gilles Deleuze (2005) de Tiago Seixas.
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transforman en juguete aun aquello que pertenece a (...) actividades que estamos
acostumbrados a considerar como serias” (2005: 100).

En Mil mesetas (2002) se desarrolla este problema a través del concepto de rostridad
o el sistema pared blanca-agujeros negros. La unidad y la subjetividad es, a la vez, un rostro,
y, como ya hemos sefialado, el rostro se produce cuando el cuerpo y la cabeza descodificados
son sobrecodificados por la maquina de rostridad que convierte al rostro en todo un cuerpo
al que se aferran los significantes y las interpretaciones: “el rostro construye la pared que
necesita el significante para rebotar, constituye la pared del significante, el marco o la
pantalla. El rostro labra el agujero que necesita la subjetivacion para manifestarse” (2002:
174). Por lo tanto, el rostro no es una propiedad personal, sino que un sistema que posibilita
el advenimiento de la unidad, que pasa por una toma de poder por parte del significante y por
un proceso de subjetivacion: a quien se le ha conferido un rostro, por un lado, se encuentra
prendido con alfileres en la pared de las significaciones dominantes, la pared en la que se
inscriben las determinaciones objetivas que nos fijan, que nos cuadriculan, que nos
identifican; y, por otro lado, se encuentra hundido en el agujero negro de su subjetividad, en
la que habita con su conciencia, con sus representaciones, sus sentimientos y sus secretos
inconfesables.

Por consiguiente, el rostro constituye la medida de todas nuestras sujeciones, porque
através de ¢l se arborifica el deseo y este les proporciona a los significantes y a la subjetividad
la sustancia necesaria para que estas puedan hacer concebibles solo sus posibilidades. Ahora
bien, este no es un problema personal, ya que constituye un horizonte politico: como ha
comprobado, Derrida (2010), desde la perspectiva de la 16gica moderna del humanismo, que
opera como el grado de cero de la ideologia, el rostro humano constituye el limite cualitativo
de la empatia, donde “semejante quiere decir (...) no ya ser vivo en general sino ser vivo con

rostro humano” (2010: 37)%4. Precisamente, Altuna (2010) se pregunta “;so6lo los semejantes

24 En la modernidad humanista, segan Derrida (2010), el rostro humano opera como limite cualitativo de la
empatia, que nos inclina a conmovernos y a prestar asistencia a un embrion enfermo, al mismo tiempo que
permanecemos indiferentes frente a la muerte de millones de animales sanos: “Hay ahi un limite cualitativo
infranqueable, digo bien un limite cualitativo y esencial. Para someter este limite a la prueba de las peores
experimentaciones, basta con imaginar (les dejo hacerlo a ustedes) mil situaciones en que habria que decidir
qué vida se ha de hacer pasar por delante —antes de la otra. Segun la légica humanista cuyos presupuestos
tratamos de pensar, la salvaguarda de un embriéon humano de algunas semanas y destinado a tener, tras su
nacimiento, una corta vida, por ejemplo un dia, de minusvalido mental y motriz, pues bien, la salvaguarda de
ese embrion sin el menor porvenir deberia pasar por delante de la vida de millones o de una infinidad de seres
vivos animales llenos de salud y llenos de porvenir” (2010: 140).
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tienen rostro?” (2010: 217), a lo cual responde que este es un atributo del cual carecen tanto
quienes traspasan la condiciéon mortal, es decir, los dioses, como aquellos que, del otro
extremo, carecen del mismo porque los consideramos inferiores, a saber, los animales que
no se singularizan y los grupos sociales considerados otros, por lo que el rostro, en efecto,
constituye un marcador simbolico que determina las condiciones de aceptabilidad de la
matanza.

Sin embargo, lejos de este cariz creador, positivo y alegre que los filésofos intentan
conferirle, el sentimiento lingiiistico nos da la impresion de que el sintagma, linea de fuga,
parece envolver un misterio ominoso, muy cercano a la muerte, respecto del cual Deleuze-

3

Guattari no son indiferentes. En efecto, estos reconocen que ella segrega “una extrafia
desesperacion, como un olor a muerte o a inmolacién, como un estado de guerra del que se
sale destruido” (Deleuze y Guattari, 2002: 232); por lo que se preguntan: “;Por qué la linea
de fuga es una guerra en la que hay tanto riesgo de salir derrotado, destruido, tras haber
destruido todo aquello que uno era capaz de destruir?” (idem). Trazar una linea de fuga
involucra el peligro de que, en lugar de conectar con otras lineas y alcanzar una nueva tierra,
esta se convierta en una linea de muerte, “en abolicion pura y simple, pasion de abolicion”
(2002: 232). Esta es la razon por la que Deleuze y Guattari equiparan la consecucion del
CsO con un plano de consistencia, que es incompatible con la desestratificacion salvaje de
si mismo: “Liberadlo con un gesto demasiado violento, destruid los estratos sin prudencia, y
os habréis matado vosotros mismos, hundido en un agujero negro o incluso arrastrado a una
catastrofe, en lugar de trazar el plan” (2002: 165).

De ahi la llamada que estos hacen a la prudencia que, de hecho, erigen como regla
inmanente a la experimentacion, ya que esta “nunca ha sido matarse, sino abrir el cuerpo a
conexiones que suponen todo un agenciamiento, circuitos, conjunciones, niveles y umbrales,
pasos y distribuciones de intensidad” (2002: 164). Por lo tanto, esta es una linea creadora, y
desarrollarla, implica “saber por donde pasan -por donde hacer pasar- las lineas creadoras y
positivas y como circulan las lineas de destruccion negativas y mortiferas” (Lapoujade, 2016:
255). El concepto de ética nomade de Braidotti (2009), nos provee de una clave para que este
proceso no coincida con la muerte: sostener una relacion ética con nosotros mismos es hallar
“umbrales o marcadores de sustentabilidad” (2009: 297), que sefalen el limite tras el cual

superamos “el umbral de tolerancia del organismo” (Braidotti, 2009: 298), para, como dice
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Pardo (2014), reconocer la resistencia de una componenda. Si la potencia no es lo que se
desea, sino de lo que se dispone, establecer una relacion ética consigo mismo no consiste en
elevar la existencia a una sustancia, sino que en comprender de lo que se dispone para, a
partir de alli, querer esto o aquello, en miras a “realizar formas sustentables de transformacion
[, lo cual] requiere uniones o interacciones adecuadas: uno debe proseguir o crear
activamente el tipo de encuentros que tengan mas probabilidades de favorecer un aumento
de los devenires activos y evitar aquellos que disminuyen la propia potencia” (Braidotti,

2009: 296).

3.4. SOBRE LAS MUTACIONES ANTROPOLOGICAS EN EL MUNDO SIN AFUERA: PULSION ESCOPICA,

SERVIDUMBRE MAQUINICA Y CONCATENACION CONECTIVA

El capitalismo no es un modo de produccion, sino una produccion de modos y de mundos.
El capitalismo es una forma de manierismo.

Lazzarato, Maurizio, Por una politica menor

Numerosos filosofos y pensadores coinciden en adjudicar a la nocion de rizoma,
propuesta en el capitulo homoénimo de Mil mesetas, un caracter premonitorio respecto de las
derivas del capitalismo contemporaneo. Coincidiendo con esta lectura, aunque inclindndose
por la descalificacion, Sloterdijk (2015) senala que con esta nocion Deleuze-Guattari se
encargaron de propagar el sentimiento poshistdrico y posgenealdgico de la actual sociedad
de redes, adelantandose a la emergencia de un sistema universal de interconexiones
sincronizadas y del colectivo de bastardos del proletariado postindustrial que, palpitante de
deseos, bienes y flujos de signos, vagan por la tierra a la manera de ciudadanos cosmicos en
busca de oportunidades existenciales. Basandose en estas sospechas, Joaquin Ivars, en E/
rizoma y la esponja (2018), se propone arrojar luz sobre lo que llama “la cara oculta del
rizoma” (2018: 68): dado el proceso de desterritorializacion de todos los codigos impulsado
por el capitalismo, lo opuesto del rizoma hoy dia ya no es el arbol, sino la esponja, con la
cual comparte varios atributos, a la vez que se distinguen en lo fundamental:

Si al rizoma le rodea el afuera, la esponja es circulada internamente y el afuera no cesa
de pasar por dentro. Mientras el rizoma tiende a expandirse positivamente conectando y
arrastrando en su trayecto todo lo que considera oportuno -su logica es de enlace-, la
esponja adelgaza sus paredes para facilitar el transito, su logica no es de enlace sino de
circulacion: crece restringiendo su sustancia, [en] un paradojico crecimiento negativo.
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El crecimiento de la esponja no depende del aumento de su materialidad ni de su
capacidad de proliferacion, sino de su capacidad de alojamiento. Esponja/casa de
huéspedes/ de todos los huéspedes. El rizoma se fortalece con aquello que captura e
incorpora; la esponja no captura apenas nada (...) mas bien se deja capturar, horadar,
circular; deja pasar” (Ivars, 2018: 73-74; énfasis afiadido)

Si bien estas imagenes se diferencian en que, mientras el rizoma es una metafora vegetal que

expone la l6gica del enlace y la proliferacion horizontal, la esponja es una metafora espacial
que expone una légica de la circulacion y la estancia en el espacio cerrado; ambas comparten
la cualidad de contravenir el que para Sloterdijk (2006b) es el simbolo central de la metafisica
occidental, a saber, la mondsfera omnicomprensiva, el uno en forma esférica.

A partir de esta discusion, Ivars (2018) se pregunta si la dupla filosofica, al concebir
el rizoma en oposicion al modelo arborescente, confieren una nueva arma a los enemigos de
la vida, a los que antafio usaban el arbol para someter y jerarquizar lo existente. Precisamente
esta es la tesis que sostiene Franco Berardi (2017), cuando sefiala que el rizoma es
“simultaneamente, el anuncio de una transformacion de la realidad y la premisa para una
nueva metodologia del pensamiento. Es tanto wuna descripcion de la cadtica
desterritorializacion que tuvo lugar tras el racionalismo moderno, como una metodologia
para la descripcion critica del capitalismo desterritorializado” (2017: 16). Para Berardi el
rizoma es una metafora que intenta explicar el transito desde la sociedad disciplinaria hacia
la sociedad de control: “El concepto de rizoma es un concepto que indaga la explosion de la
sociedad disciplinaria jerarquica y el proceso de desregulacion capitalista que abridé camino
a la precarizacion del trabajo y a la disolucion de la solidaridad social” (Berardi, 2019: 125).

Sloterdijk (2006b) acuiia el concepto espumizacion de lo real para designar el proceso
que tiene lugar a lo largo del siglo XX, en el denominado primer mundo, donde la semantica
social omnicomprensiva o bien la capsula abstracta que envuelve y cohesiona a los habitantes
de las diversas comunidades politicas, “espumea, se esponja” (2006b: 28), esto es, queda
reducida a sus particulas elementales, a una aglomeracion de células de mundo propia que,
como unidades apiladas y amontonadas, unas sobre y junto a otras, a la manera de islas
absolutas o trozos de aire cercado, lo unico comparten entre si es el principio de la serie y del
co-aislamiento. La desterritorializacion capitalista efectu6 un desplazamiento en la
significacion tradicional de habitar un espacio, en provecho de un modo de habitar centrado
en el insulamiento en espacios cerrados destinados a satisfacer la necesidad de inmunidad y

ortopedia subjetiva. Recuperando esta lectura, Ivars (2018) sugiere que la conjuncion entre
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el capitalismo y el rizoma, dio lugar a la emergencia de esta ciudad convertida en una esponja
esclerotica que se devela desde adentro como un conglomerado de madrigueras, situadas en
la interseccion entre la carcel y el hastio, entre la estasis y la muerte.

En la esponja esclerotica, que emerge fruto de alianza entre el capitalismo y el rizoma,
las subjetividades pueden agenciarse consigo mismas y suplementar sus respectivas
posiciones de identidad mediante tecnologias mediaticas y farmacoldgicas, mediante flujos
de informacién y energia. Este amplio dispositivo generador de redundancias, preserva y
vehicula identidades univocas, a la vez que situa a los sujetos en el polo paranoico de los
agenciamientos, en cuanto que este espacio constituye una inmanencia cerrada sobre si
misma, por cuyas superficies transitan y rebotan multiples flujos energéticos y semioticos,
que tienen como referente el modelo personologico que emana del lenguaje significante. Sin
embargo, paraddjicamente, la esponja constituye un espacio a través del cual todo puede
circular, pero sin adherirse a sus paredes que se pliegan incansablemente, creciendo, no hacia
fuera como el rizoma, sino que hacia adentro, haciendo que las superficies se multipliquen,
porque, segun Ivars (2018), su discontinuidad no es la el corte que segmenta y estratifica,
sino que la del plegado que divide infinitamente la materia fractalizandola.

Esta imagen de una ciudad llena de escondrijos, tineles y madrigueras, cuyos espacios
interiores o paisajes de cultura se pliegan incansablemente, nos sugiere que la sociedad de
control reaviva y renueva el espiritu barroco. Al respecto, Ivars (2018) recupera los dichos
de Deleuze cuando sefiala en El pliegue que uno de los rasgos materiales del barroco son las
formas esponjosas o cavernosas, asi como la tendencia de la materia a desbordar el espacio
y tender hacia lo fluido. Esto no ha de interpretarse como una regresion de la cultura a una
forma arcaica, ya que, como sefiala Zayas, el barroco puede ser considerado como la primera
cultura de masas: en el siglo XVII el conflicto religioso de la Reforma y la transformacion
de la cosmologia tradicional, coincidié con la emergencia del estilo barroco, el cual no solo
modificé el disefio del espacio urbano, sino que también la experiencia visual y espacio
temporal, y, especialmente, las formas y précticas semidticas, segun el objetivo de desarrollar
formaciones discursivas propias del sujeto y del ejercicio del control social que atraviesan la
modernidad liberal. En esta linea, Berardi (2017) sefala que, a pesar de que el barroco fue
marginado durante largo tiempo por la cultura hegemonica de la burguesia protestante de los

paises del norte europeo, este nunca fue eliminado y continu6 creando tineles y recovecos
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en el imaginario moderno, hasta resurgir en todo su esplendor a fines del siglo XX con la
estetizacion de la vida cotidiana, la proliferacién de mercancias semioticas, la saturacion de
la atencidn social y la confusion entre la realidad y la imagen.

Esta lectura, que toma el barroco como el telon de fondo de nuestra imaginacion y
percepcion contemporanea, también es desarrollada por otros pensadores contemporaneos.
Dentro de los mas recientes, es de destacar a Paul B. Preciado quien, junto con hablar del
tecnopatriarcado barroco® para sefalar la convergencia de la necro/biopolitica y la
farmacopornografia, describe las heterotopias como “burbujas espaciotemporales o islotes
biopoliticos en un mar de signos” (2010: 121). Ya canonico en el &mbito de los estudios
culturales es el estudio de Calabrese (1999), quien vislumbra el surgimiento de una era
neobarroca en las actuales técnicas de representacion audiovisual, en el cine, la fotografia y
los videojuegos, que generando una representacion mas real que lo real, junto con modificar
nuestra percepcion del tiempo, labran en los individuos nuevas destrezas sensoriales y anulan
la confianza en la verificacion personal de los hechos. Siguiendo a Sarduy, para quien el
barroco no es un momento en la historia del arte, sino que una categoria del espiritu,
Calabrese (1999) plantea que se puede estar seguro de habitar un momento barroco cuando
emerge una tendencia enddgena del propio campo cultural a producir una fuerza centrifuga
que hace que todas las cosas tiendan al limite, al exceso, a la desmesura y la informidad. Esta
tesis coincide con la lectura de Borges, quien, en uno de sus mas célebres ensayos, afirma
que el barroco “es la etapa final de todo arte, cuando este exhibe y dilapida sus medios™?®.

Probablemente, la consecuencia mas evidente del resurgimiento del espiritu barroco es
que todos los objetos culturales son colocados “en proximidad y continuidad” (Calabrese,
1999: 71), a la manera de un “zapping proyectivo donde combinamos secuencias

provenientes de diferentes fuentes” (Berardi, 2017: 47). La filosofia de la postmodernidad ha

25 Esta nocion es utilizada por Preciado en la conferencia “;Qué nos estd pasando hoy?” en la Biennal de
pensament. Ciutat oberta de Barcelona, el 16 de cotubre de 2018.

26 Otros ejemplos de tesis similares la encontramos en las obras de Gubern y Sontag. Gubern (2005), siguiendo
a Hauser y a Bazin, sefiala que en los codigos cinematograficos se aprecia la voluntad artistica del barroco, en
cuanto que estos ponen en juego tempranamente el uso de los puntos de vista y de los efectos de luz del
claroscuro, propios de la ortodoxia artistica del barroco historico. Asimismo, este sefiala que el barroco clasico
y el arte kitsch contemporaneo tienen en comtin remitir a un tipo de arte efectista, recargado y grotesco, que
aspira a crear estados de animo. Por su parte, en sus célebres Notas sobre lo camp, Susan Sontag (2005) pone
de relieve la consolidacion de una nueva sensibilidad estética, el camp, cuya historia se retrotrae precisamente
hasta el arte manierista y barroco: el camp, de espaldas a la naturaleza, a la cual contradice en nombre del amor
al “ser impropio de las cosas” (2005: 359), reivindica el artificio, la exageracion, la extravagancia y la
estilizacion que se necesitan para “hacer algo extraordinario” (2005: 366).
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sido sensible a este problema, sefialando la neutralizacion del principio de division e
individuacion de los géneros discursivos, los cuales tienden a la hibridacion para dar lugar a
una combinacion deliberada y tramposa de “arte y vida, fantasia y realidad, alta cultura y
cultura de masas, codigos y estilos de diferentes edades y culturas” (Larrain, 2014: 81). Este
fenémeno ha sido identificado igualmente por Baudrillard (2008), quien sostiene que el arte
y la cultura posmoderna se han convertido en méaquinas de reciclaje de formas pasadas y
actuales, y puesto que estas ya no conocen “trascendencia hacia el pasado o el futuro, su
unica realidad es su operacion en tiempo real y su confusion con esta realidad” (2008: 99;
énfasis afiadido), es decir, su agonia o muerte. Jameson (1996) compara este fendémeno
cultural con la esquizofrenia y afirma que en la postmodernidad el pasado historico es
reducido a referente intertextual, efecto estético legitimador de la propaganda o la publicidad,
o bien de discursos nacionales o politicos contingentes, generando una ruptura con la
temporalidad y un aislamiento del presente que “envuelve al sujeto con una indescriptible
vivacidad, una materialidad perceptiva rigurosamente abrumadora que escenifica
facticamente el poder del significante (...) totalmente aislado” (1995: 66).

Para Flusser (2016) el pensamiento historico-lineal, que marca el inicio del tiempo
histérico y la superacion de lo que se ha convenido en denominar prehistoria, tenderia hoy a
perder importancia en provecho de la proliferacion de la imagen técnica y la creciente
importancia del pensamiento formal basado en cddigos matematicos. El pensamiento y la
conciencia histérica estan intrinsecamente arraigadas en la escritura y el codigo
unidimensional del alfabeto, a partir de los cuales fue posible el desenrollamiento de las
imagenes en secuencias causales, donde las palabras se suceden unas detrds de las otras,
dando lugar a la configuracion del tiempo lineal que transforma los acontecimientos en
procesos. Las imagenes técnicas, proyectadas en computadores a partir de calculos
matematicos nulo-dimensionales, han escapado completamente del codigo alfabético y del
pensamiento lineal que nos permite tomar una distancia critica respecto. McLuhan (1996) y
Flusser (2016), y mas recientemente Sloterdijk (2003b) y Berardi (2017), coinciden en que
la examinacion critica y reflexiva vehiculada a través de la escritura, y que comporta un
proceso lento de asimilacion y distanciamiento, ha sido desplazada en provecho de un efecto
mitico o hermenéutica mitologica, en cuanto que “el mito es una vision instantanea de un

proceso complejo” (McLuhan, 1996: 46). De ahi que, como destaca Berardi (2017), sefalar
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que habitamos una cultura visual es ya poner en entredicho estas facultades, en cuanto que
este concepto remite a la emanacion y recepcion de cualquier signo visualmente.

Multiples pensadores coinciden en caracterizar la época contempordnea desde la
perspectiva de una vision totalizadora: Haraway (1995) habla de un ojo canibal, Sloterdijk
(2006b) de la catdstrofe de la latencia y, mas recientemente, Wajcman (2011) de una pulsion
escopica. Estos autores coinciden en sefalar la consolidacion de la ideologia positivista de
una vision sin limites que anima, desde el siglo XIX, el proyecto epistemoldgico y politico
de develamiento sistematico del mundo, y que ahora adquiere nuevas tecnologias que
parecieran convertir en algo trivial y cotidiano el mito de la visidon divina. En la linea de
Deleuze y Guattari, Wajcman (2011) recupera al personaje clinico del paranoico para
describir esta pulsion: el ideal de la transparencia absoluta, que equipara lo real y visible, es
un ideal paranoico que anula el azar, ya que ver permitiria ver y prever todo, conferir un
sentido a todo, para no dejar lugar a la duda o a la imprecision. Sin embargo, seria erréneo
afirmar que este imperio de la imagen técnica se erige sin el consentimiento de los individuos.
Como destaca Zafra (2018), el maximo logro de los dispositivos tecnologicos y las redes
sociales es promover, bajo un disfraz de neutralidad politica, la participacion de las
poblaciones en la sociabilidad online mediante una hipervisibilizaciéon del yo que crea
identidades digitales, invisibilizando y aligerando la presencia presente del cuerpo.

También seria un error considerar que la vision adquiere relevancia con las actuales
tecnologias, ya que, como hemos podido comprobar, la tradicion del pensamiento occidental
se ha caracterizado por sostener la equivalencia entre la mente y el ojo. Sin embargo, Zafra
(2018) reconoce en la actual cultura-red, esto es, la convivencia y construccion de mundo y
subjetividad a través de las pantallas, la instrumentalizacion capitalista de la mirada. En
continuidad con esta tesis, Wajcman (2011) plantea que es preciso poner de relieve que la
pulsion escopica de la sociedad de control es el resultado del agenciamiento entre la
vigilancia y el espectaculo, lo cual nos confronta con la paradoja de que la vigilancia ubicua
a la que estamos sujetos, a la vez, halaga el narcisismo y empuja hacia el exhibicionismo.
Ver, verse, ser vistos y hacerse ver seria, segun Wajcman (2011), la gramatica del lenguaje
de la imagen técnica, que hace trabajar la voluntad de ver todo y a todos. Por su parte,
Bauman (2009) ve en esta tendencia hacia el exhibicionismo/voyerismo una continuidad de

la practica confesional, en el sentido de que los individuos, a la manera de aprendices
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postmodernos de esta tradicional practica de si, utilizan los dispositivos electronicos y las
redes sociales como “confesionarios electrénicos portatiles” (2009: 14).

Para Zafra (2018) movilizar la auto-representacion como tema es una de las
motivaciones principales de la cultura-red: las redes exigen una disociacion de la consciencia
de la identidad a través de las imagenes que operan como un escaparate para el otro, de modo
que los usuarios de las actuales tecnologias tienden a donar sus iméagenes que, como
fragmentos de yoes dispersos, son usufructuados en provecho del acrecentamiento del
capital. Para Bauman (2009), la identidad que se configura a través de estos dispositivos no
es mas que una proyeccion idealizada de sus elecciones de consumo. En la linea de
argumentaciéon de Bauman, Coléon Zayas (2013) afirma que el barroco ha sido un eje
vertebrador de la estrategia cultural del neoliberalismo para la domesticacion de los grupos
sociales, ya que las narrativas confesionales y autobiograficas de la telerrealidad y las redes
sociales, basadas en el dispositivo retorico del melodrama, apelan a recursos ontologicos
sentimentales que poseen un efecto terapéutico sobre los espectadores en lo relativo a las
incertidumbres del mundo contemporaneo, promoviendo una articulacion de los yoes
funcional con las précticas de control social, en cuanto que este facilita la naturalizacion,
apropiacion y legitimacion de las nociones de productividad y competitividad.

Para Zayas (2013) el melodrama es un dispositivo retorico que articula la sensibilidad
moderna equiparandola a la construccion de yoes autobiograficos, y que opera mediante un
travestismo cultural que, avivando las tribulaciones personales, la sensacion de riesgo y la
ansiedad social, inserta a los espectadores en los codigos de la cultura mayoritaria y las
fuerzas represivas del Estado y de la ley. Para fundamentar esta tesis, este autor analiza el
discurso narrativo de la telerrealidad o neotelevision, que se caracteriza por la ruptura de las
fronteras de géneros narrativos realistas centrados en el yo, a saber, la hibridacion del
discurso testimonial, la bio/autobiografia y las historias de vida, segun el proposito de la
construccion de narrativas terapéuticas que siguen el criterio de autenticidad y verosimilitud.
Este dispositivo retorico, omnipresente en los programas televisivos, permitiria articular las
crisis existenciales, dominar la dindmica social de seguridad/inseguridad ontoldgica y
determinar el vinculo de los individuos consigo mismos y los otros. En definitiva, la
relevancia que hoy reviste la practica auto-representacional y el discurso narrativo

auto/biografico a través de perfiles digitales y de los medios de comunicacion, evidencia la
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articulacion de una sociabilidad cerebral y el triunfo de la conciencia y el lenguaje
representativo de la subjetividad y, por consiguiente, el ocultamiento del sin fondo del ser.

Las innovaciones tecnoldgicas nos confrontan con un exceso de representaciones del
si mismo y de los otros, lo cual deja al descubierto el punto de contacto indiscutible entre el
barroco y la cultura visual contemporanea, a saber, su cardcter excesivo y excedentario. En
palabras de Zafra (2018) la cultura-red se apoya en la acumulacion digital de mundo, de
datos, de archivos y fragmentos vitales, de lo que se desprende la cada vez mas imperiosa
necesidad de filtrar, almacenar y jerarquizar todo ese exceso que prolifera hasta el infinito.
Pero este excedente se funda sobre una paradoja: la memoria informatica con ojos crea, segun
Wajcman (2011), un doble no-ver, ya que, por un lado, no vemos las cosas que vemos porque
interponemos el lente de la cdmara entre nuestros ojos y la realidad, y, por otro lado, creamos
enormes cantidades de imagenes ontologicamente nulas que nadie ha visto ni vera jamas, por
lo que, a diferencia de la fuerza imaginativa de nuestra memoria, la memoria digital es una
memoria muerta. El neobarroco para Berardi (2019) se expresa, precisamente, en este
registro de la exorbitancia de imagenes y datos, pero también en la capacidad de las mismas
de abrumar la atencion consciente en lo que llama “efecto neobarroco” (2017: 141).

Para Lazzarato (2006), la atencion es el conatus de la memoria, es decir, la atencion es
el deseo de la memoria, y lo que hace la industria tecnologica y del entretenimiento es
agenciarse con la memoria del cuerpo vivo para suplementar su funcionamiento, pero
también para interferir con el mismo. Para este autor es preciso considerar las nuevas
tecnologias, y las narrativas que estas vehiculan, como tecnologias del tiempo y/o de la
memoria que, ofreciendo una matriz de tiempo real, actiian a distancia sobre las fuerzas
constitutivas de la mente y sus hébitos, creando acontecimientos, manejando su actualizacion
y controlando su efectuacion.

Desde la aparicion del cine estamos frente al desarrollo de dispositivos tecnoldgicos que
pueden crear y conservar, contraer y dilatar duraciones y temporalidades. Estas tltimas,
que constituyen los materiales de la memoria, conservan, como sabemos, la muerte en
lo vivo, el antes en el después, y de este modo son la condicion de toda sensacion,
percepcion e inteligencia, y de ahi, de toda capacidad de actuar. A través del manejo y
reproduccion de las duraciones artificiales, estos dispositivos actuan sobre las duraciones
«naturales» de la memoria y, al movilizar la atencion, intervienen en la creacion de lo
sensible (Lazzarato, 2006: 158)
El capitalismo sospecha de la memoria, porque esta opera segun una logica contra-

econdmica, a saber, “retener y dar, gastar y conservar, producir y reproducir a la vez”
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(Lazzarato, 2018: 168) y que involucra la fuerza de la atencion que produce y reproduce el
saber, posibilitando la creacion de lo nuevo, de lo no dado, que contribuye a desorganizar y
desjerarquizar las relaciones de poder. El concepto, noopolitica de la memoria, empleado por
Lazzarato (2006) y Stiegler (2015) apela, precisamente, al conjunto de aparatos de
exteriorizacion de la memoria que poseen un efecto modulador sobre la misma, que redunda
en la pérdida de la memoria y el saber-hacer, es decir, en una proletarizacion afectiva y
cognitiva generalizada de las poblaciones.

A pesar de que las nuevas tecnologias operan como soporte y suplemento de los
procesos subjetivacion, estas vehiculan una nueva oikonomia, una forma pura de gobierno,
que convierte las sociedades contemporaneas en “cuerpos inertes atravesados por gigantescos
procesos de desubjetivacion a los que no les corresponde ninguna subjetivacion real
(Agamben, 2014: 24-23). En un intento por analizar esta inédita relacion entre los individuos
y las tecnologias, Lazzarato (2020) usa el concepto de servidumbre maquinica, proveniente
de la semiotica de Deleuze-Guattari, para explicar este fendmeno. Mientras la sujecion de la
memoria corporal en la sociedad disciplinaria utilizaba como sustrato de sus operaciones el
lenguaje de la representacion y apelaba a la conciencia de los individuos, esto es, a la relacion
que el individuo sostiene consigo mismo para gobernarse; el vinculo entre los individuos y
el capital es el de una servidumbre maquinica, ya que este ultimo prescinde de todos estos
elementos, para activar a la vez mucho mas y mucho menos que el lenguaje, la conciencia y
la representacion, en el sentido de que, por una parte, activa, desde adentro, fuerzas pre-
personales, pre-cognitivas, pre-verbales, como la percepcion, la sensibilidad, los afectos y
los deseos y, por otro lado, desde el exterior, fuerzas supra-personales, como los sistemas
maquinicos, lingliisticos, sociales, mediaticos, econOémicos, etc. que, superando la
subjetividad y las relaciones intersubjetivas, distribuyen selectivamente lo posible?’.

En lugar de construir discursos y apelar al lenguaje de la representacion, el capitalismo
postindustrial, segiin Guattari (2017) y Lazzarato (2020), se vuelca al objetivo de dominar

las semidticas asignificantes, esto es, los signos con un sentido operativo, pero sin significado

27 Por solo tomar un ejemplo, el famoso juego Candy Crush, segtin Preciado (2019), se presenta como toda una
disciplina vacia del alma, capaz de capturar la totalidad de las capacidades cognitivas de sus usuarios, a la
manera de un prision inmaterial en cuanto que establece “un circuito cerrado entre el cerebro limbico que
gestiona la memoria afectiva, la mano y la pantalla” (2019: 77) cuyo objetivo no es el desarrollo de ninguna
aptitud o conocimiento, sino que el usuario pase el maximo posible de horas frente a la pantalla.
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que transmiten las maquinas de tercera generacion a enormes velocidades y que, depurados
de cualquier polisemia o connotacion, actiian directamente sobre lo real; por ejemplo,
definiendo las fluctuaciones de las monedas, fijando dindmicamente los precios de los
productos en el mercado, creando condiciones favorables a los monopolios y oligopolios,
determinando los alcances de politicas publicas, etc. En el capitalismo contemporaneo, estos
signos reemplazan los objetos a los que hacen referencia, por lo que su potencia reside en
que “de un lado, son modalidades de valoraciéon y de medida ‘automatica’ y, de otro lado,
ponen en comunicacion y en equivalencia ‘formal’ campos heterogéneos de potencia y de
poderes asimétricos, organizando su integracion y orientandola hacia la acumulacion
econdémica” (Lazzarato, 2020: 41). Por lo tanto, es posible sefialar con Lazzarato (2020) que
la produccion de la subjetividad contemporanea se labra en lo colectivo, pero en una
colectividad posthumana y en las intersecciones de las dimensiones extra y sub-personales.

Para explicar el problema ético y politico que esta circunstancia reviste, Lazzarato
(2020) argumenta que hoy dia los destinos de millones de personas son definidos por
maquinas que efectiian procesos automatizados que median las transacciones de las bolsas
de valores y son capaces de procesar millones de datos a una velocidad que supera
infinitamente la capacidad de reacciéon humana. En esta guerra de velocidad que son las
bolsas de valores, obtiene mas beneficios quien puede anticiparse a las fluctuaciones
econdémicas y procesar mas informacion en el menor tiempo posible. Aqui el lenguaje
humano y el aspecto antropologico de la informacion y la comunicacion ha sido
completamente desplazado en provecho de una semiotica asignificante, basada en flujos de
signos operativos, los cuales, pese a actuar directamente sobre la economia real y las
subjetividades, prescinden de la humanidad, del lenguaje y la conciencia, y, sin embargo,
paraddjicamente, necesitamos de ellas en esta época de lo finito ilimitado:

En el mundo sustentado en las maquinas, la accion sobre lo real necesita de una
artificialidad cada vez mas abstracta. El hombre sin maquinas, sin dispositivos, sin
diagramas, sin ecuaciones, sin semioticas asignificantes, seria ‘afésico’, incapaz de
‘hablar’ estos mundos, incapaz de captar los procesos de desterritorializacion y de
intervenir sobre ellos. En el mundo centrado en las maquinas, para hablar, ver, sentir,
actuar, debemos hacernos engranaje con las maquinas y las semioticas asignificantes. Es

en este sentido que las semioticas asignificantes devienen focos y vectores de
subjetivacion (Lazzarato, 2020: 93).

Mientras la sujecion de la era de la gubernamentalidad de Foucault, urde una trama

semidtica y representativa en el seno de la division social y sexual del trabajo en funciéon con
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la cual se distribuyen los lugares y los roles de los individuos; por el contrario, la servidumbre
magquinica, que refiere mas bien a la gestion o gobierno de los componentes de un sistema
cibernético y automatizado, “se produce a través de la desubjetivacion, movilizando
semidticas funcionales y operaciones (no representacionales y a-significantes) en vez de
lingiiisticas y representaciones” (2020: 22-23). Desde esta perspectiva, el sujeto de interés
del capitalismo clédsico constituye una imagen artificiosa del sujeto que se gesta en esta
servidumbre, por lo que, en su lugar, Lazzarato (2020) se inclina por la figura de trader u
operador de finanzas, cuya actividad encarna el paradigma del conjunto funcional de la
maquina y el hombre, para quienes los signos han sustituido y ocupado el lugar de las cosas
materiales.

En el extremo opuesto al proceso de individualizacion efectuada por el poder pastoral,
el capitalismo postindustrial reduce al sujeto a un dividuo, es decir, a una existencia
estadistica controlada por aparatos, flujos y redes que constituyen un conjunto de técnicas de
modelizacion (Lazzarato, 2020). Amparado en una abundante bibliografia, Rodriguez (2018)
discute el fendmeno de la servidumbre maquinica a través de este concepto, que remite a un
sujeto corporizado fisicamente que es infinitamente duplicado, fragmentado, des-corporizado
y virtualizado mediante las representaciones de datos que se dan en el campo de la
informacion. La dividuacion es el proceso de “transformacion de individuos en datos y [la]
recomposicion posterior que da como resultado otro individuo relacionado, pero en principio
no igual al individuo antes de ser transformado” (2018: 453). En otras palabras, segun
Rodriguez (2018), los datos que produce cada individuo son usados para evaluar lo que estos
pueden llegar a ser en funcién de lo que ya son, y lo que pueden hacer en funcion de lo que
ya estan haciendo; de modo que, una determinada tendencia estadistica de datos, orientada a
tal o cual fendmeno, se torna dividualizante cuando coincide con un individuo en particular
y consiguen sincronizarse mutuamente.

Desde la perspectiva de la servidumbre maquinica y la constitucion del dividuo, como
sefialan Guattari (2017) y Lazzarato (2020), la diferencia entre empleo y desocupacion, entre
lo productivo e improductivo, pierde vigencia, ya que todo ha sido integrado en una red de

concatenaciones que hacen trabajar de forma permanente y ubicua a todos, sin distincion,
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incluyendo a los nifios, ancianos, marginados, etc.?® Steyerl (2014) discute este problema a
partir de lo que define como un “transito del trabajo a la ocupacion” (2014: 108): mientras el
trabajo se entiende como un medio para consecucion de un fin, ya sea este un producto o una
ganancia, implicando la puesta en juego de, a lo menos, el capital, los productores y un
resultado, en el que un conjunto de elementos se organizan de acuerdo con una relacion
instrumental que produce sujecion y alienacion; la ocupacion, por su parte, sin implicar
sujecion o alineaciéon ni tampoco a un sujeto, mantiene a los individuos atareados en
actividades productivas de duraciones indeterminadas que, en lugar de implicar una
remuneracion, adjudican al propio proceso productivo una gratificacion intrinseca.

Basandose en el concepto de rizoma, Berardi ofrece otra lectura y otra nomenclatura
para abordar este mismo problema. Segiin Berardi (2017) el capitalismo contemporaneo esta
efectuando un conjunto de mutaciones antropoldgicas sobre la base de un desplazamiento del
modelo cognitivo de la concatenacion conjuntiva hacia un modelo de la concatenacion
conectiva. La concatenacion conjuntiva remite a la facultad cognitiva de la sensibilidad, que
es fuente de singularidad y creatividad, y mediante la cual percibimos correspondencias y
concordancias estéticas entre elementos heterogéneos; donde estética, no es la teoria de la
belleza desarrollada por la tradicion filosofica occidental, sino que, tal como indica su
significado etimoldgico, la “ciencia de la interaccién entre la emanacion semiotica y la
sensibilidad” (Berardi, 2017: 43). Si bien en este estudio hemos abordado este fenémeno
mediante lo que Deleuze y Guattari (2002) llaman devenir y agenciamiento; el concepto de
concatenacion conjuntiva desarrollada por Berardi (2017) se refiere a este mismo fenémeno,
pero al nivel de la sensibilidad, en tanto que fabrica productora de conjunciones, esto es, de
encuentros irrepetibles entre agentes u organismos vibratorios que establecen sintonias
provisorias y precarias para intercambiar significados.

Para Berardi la conjuncion define la actividad cognitiva y, en especifico, el fendmeno
de la consciencia en cuanto percepcion de la concatenacion conjuntiva del cerebro, el cuerpo
y el entorno en continua variacion; pero también este permite a los cuerpos, abiertos a la
comprension mutua de los signos y los eventos que transmiten y experimentan, efectuar

rizomas, es decir, “concatenaciones concretas y carnales de pulsaciones vibratorias de

28 Por ejemplo, “se ‘pone a trabajar’ al nifio por medio de la familia, la television, la guarderia, los servicios
sociales; asi se lo integra en un complejo proceso de formacion que desemboca en la adaptacion de sus diversos
modos de semiotizacion a las funciones productivas y sociales que estan esperandole” (Guattari, 2017: 101).
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fragmentos corporales con otras pulsaciones vibratorias de fragmentos corporales” (2017:
32). El erotismo y la poesia serian, segiin Berardi, los ejemplos mas elocuentes de la
concatenacion conjuntiva, en cuanto que, para que haya erotismo y poesia, es preciso que los
cuerpos entren en una misma simpatia vibratoria con las intenciones comunicativas de otros
cuerpos. Sin embargo, para Berardi (2017) las conjunciones que fabrica la sensibilidad no
requieren del lenguaje significante, ya que, de hecho, este permite negar lo que nuestros
sentidos experimentan y, lejos de fortalecer la empatia, la transforman en un acto de
adaptacion sintactica, intelectual y moral que obtura su posibilidad inmediata. Por lo tanto, a
diferencia de lo sensorial, que es la mera facultad perceptiva del organismo, y del
pensamiento, que aspira a capturar el mundo introduciendo, mediante el lenguaje, una
discontinuidad en el continuum del espacio y el tiempo; la sensibilidad descodifica la
intensidad sin necesidad del lenguaje articulado, ya que esta se limita a acariciar el mundo
sin interrumpir su devenir, y registra las impresiones tacitas, no-verbales y no verbalizables.

Berardi (2017) destaca el vinculo flagrante entre la sensibilidad y la piel, en tanto que
esta ultima es el punto de contacto entre la consciencia y la emision infinita de signos que
nos rodean, lo cual explicaria el motivo por el que el sentido del tacto, junto a la vista, es uno
de los que mas sufre la mutacion antropoldgica en curso. Quizas por esta misma razon, es
que Sloterdijk recurre al sentido del tacto para graficar el modo en que nuestras modernas
sociedades se han propuesto configurar, mediante la tecnologia y las telecomunicaciones,
una nueva esfera envolvente en una época carente de esferas omnicomprensivas:

La civilizacion altamente tecnologica, el Estado de Bienestar, el mercado mundial, la
esfera de los media: todos esos grandes proyectos quieren imitar en una época
descascarada la imaginaria seguridad de esferas que se ha vuelto imposible. Ahora, redes
y polizas de seguros han de ocupar el lugar de los caparazones celestes; la
telecomunicacion debe imitar lo envolvente. El cuerpo de la humanidad quiere
procurarse un nuevo estado de inmunidad dentro de una piel electronico-mediatica.
Puesto que lo omniabarcante y lo omnicomprensivo de antes, la boveda continens
celeste, se ha perdido irremediablemente, lo ya no abarcado, lo ya no comprendido, (...)
tiene que procurarse ello mismo su bienestar en continentes artificiales bajo ctpulas y
cielos artificiales (Sloterdijk, 2003a: 34; énfasis afiadido).

Desde la perspectiva de la lectura que ofrece Berardi, la metafora empleada por

Sloterdijk en esta cita es erronea, dado que esta piel electronico-mediatica tiende a eclipsar
las conjunciones que posibilita la piel organica, en provecho de otra modalidad de
concatenacion completamente diferente, que Berardi (2017) llama concatenacion conectiva.

En esta modalidad de concatenacion ya no hay una interpretacion empatica del sentido de los

155



signos, ni tampoco la creacion de significados nuevos, sino que los elementos que entran en
conexion permanecen iguales y diferenciados segun la necesidad de conseguir un efecto de
funcionalidad maquinal homogeneizante. Si la conjuncion es un proceso serpenteante, exento
de precision o perfeccion, en cuanto que sintonia provisoria y precaria entre organismos que
intercambian significados para establecer alianzas y simpatias inestables, por el contrario, la
conexion “es la interaccion puntual y repetitiva de funciones algoritmicas, de lineas rectas y
puntos que se superponen perfectamente y se enchufan o desenchufan segiin modos discretos
de interaccion que vuelve las diferentes partes compatibles a un estandar prestablecido”
(2017: 30). Asi, mientras la conjuncién requiere de un criterio semdntico de interpretacion,
como los individuos que en el contexto de un didlogo deben interpretar los signos que
intercambian en funcidn de, por ejemplo, el contexto pragmatico de su interaccion; por su
parte, la conexion requiere unicamente de un criterio sintdctico de interpretacion previsto
por la sintaxis general o sistema operativo, que no deja lugar a la ambigiiedad, en tanto que
solo se puede conectar lo que cumpla con los estandares de compatibilidad.

Para Berardi (2017, 2019) el quid de este problema radica en que este desplazamiento
hacia la concatenacion conectiva esta produciendo un fendmeno de modelizacion de la
sensibilidad, que ya no puede abordarse en términos de intencionalidad y transformacion
politica, sino que, antes bien, en términos de evolucion y, en especifico, de evolucion
neuroldgica. Recurriendo a la nocion de cableado cognitivo, Berardi (2017) plantea que la
tecnologia digital se basa en la insercion de memes neurolingliisticos y dispositivos
automaticos en las esferas de la cognicion y las formas de vida, que estan efectuando un
proceso de cableado, esto es, de insercion de automatismos cognitivos en el cerebro social,
tanto en los intercambios lingiiisticos, como también al nivel de los procesos psiquicos y
organicos de subjetivacion. Al mismo tiempo, Berardi (2019) sefiala que los flujos de
neuroestimulaciéon que vienen desde la lejania y que reclaman nuestra atencidn, estan
obturando la posibilidad del encuentro empatico y amoroso con los otros, en tanto que la
saturacion sensorial estd conduciendo a las comunidades hacia una an-empatia, es decir,
hacia “una incapacidad de percibir al otro como una extension sensible de nuestra propia
sensibilidad” (2019: 65). Una expresion de esta pérdida de la sensibilidad son las tendencias

actuales del arte que, lejos de la filosofia estética cldsica basada en la emocidn catartica,
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tienden a desviar nuestra memoria y atencion hacia los signos, las formas y el disefo, asi
como a una concepcion fria, cerebral, conceptual y dificil del arte.

McLuhan (1996) atendi6 a este problema mucho antes que Berardi, y afirmé que la
extension del uso de la tecnologia electronica es equiparable a la extension de nuestro sistema
nervioso sobre todo el globo, pero a costa del entumecimiento o bloqueo de nuestra
sensibilidad que hace, de este modo, tolerable dicha amplificacion. Empleando como
referente el mito de Narciso, este autor plantea que las protesis tecnologicas producen en los
individuos y comunidades un entumecimiento de la sensibilidad, por lo que llega a hablar del
principio de autoamputacion o entumecimiento, segun el cual el sistema nervioso contiene y
regula los estimulos demasiado intensos, a la manera de una estrategia de amputacion o
aislamiento del 6rgano, sentido o funcion afectada, para protegerse a si mismo y asegurar su
funcionamiento. En esta linea, Berardi (2017) plantea que la proliferacion de fuentes de
estimulacion nerviosa ha reconfigurado nuestra sensibilidad, ya que, para decirlo con
Deleuze-Guattari, la concatenacion conectiva, al introducir en las masas cadenas de
comportamiento automatico, obtura la capacidad de devenir, por lo que las expresiones mas
evidentes de la mutacion antropolédgica en curso son la exaltacion del individualismo y el
desmantelamiento de las estructuras sociales solidarias. Para Berardi, nuestra cognicion
envuelta, penetrada y conectada en cadenas de comportamiento automatico, constituye el
espacio liso a través del cual fluye la informacion en cuanto que sustancia universal del valor,
en el cual la sensibilidad emerge como un escollo que hace mas lento su fluir, de modo que
la pérdida de la sensibilidad es funcional con la concatenacion conectiva.

En definitiva, las nociones de servidumbre maquinica y concatenacion conectiva,
dejan al descubierto el caracter posthumano de la sociedad de control. Sin embargo, atn
identificamos esta forma del capitalismo con el prefijo de post de lo postindustrial, que es
insuficiente para explicar el devenir rizomatico del mismo. Por este motivo, quisiera
recuperar la nocion de capitalismo metafisico de Scott Lash (2005) quien, preguntandose por
el modo en que la economia ha consolidado una vision sustancializadora del ser y como esta
vision es funcional con el acrecentamiento de los capitales, plantea que en el transcurso del
siglo XX nos habriamos desplazado desde un capitalismo fisico, principal objeto de la critica
marxista, regido por una politica y una economia de las equivalencias, y en el cual el dinero

es un medio de intercambio entre equivalentes, que conlleva equilibrio y reproduccion; hacia
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un capitalismo metafisico en el que, por el contrario, las relaciones que generan las fuerzas
productivas son relaciones diferenciales entre entidades no equivalentes que se
autoorganizan. Segin Lash, en el capitalismo contemporaneo convergen lo fisico y lo
metafisico, haciendo que las formas adquieran luz propia, a la manera del brillo reluciente
que desprenden nuestros actuales medios de comunicacién, es decir, que se vuelven
sustanciales, ya que desde ahora las sustancias de las cosas radican en la forma de las mismas.

En esto repara precisamente Vattimo (1997), cuando sefiala que “la técnica, en su
proyecto global de concatenar en una direccion todos los entes en nexos causales previsibles
y dominables, representa el méximo despliegue de la metafisica” (1997: 40). Por su parte,
Flusser (2016) denomina este fendémeno pensamiento formal: mientras la tradicién de la
filosofia occidental se pregunta por el modo en que la materia (hyle) obtiene determinadas
formas (morphé) y busca las formas para concebir lo que sucede con la materia, por el
contrario, el pensamiento técnico-formal del capitalismo metafisico busca las materias mas
adecuadas para llenar las formas que ¢l imagina, es decir, supeditando la materia a la forma,
lo cual, seria precisamente la clave de la metafisica, ya que “el secreto de la metafisica ;jno
estaba en la equiparacion de las formas con la esencia de la vida?” (Sloterdijk, 2006b: 185).
Segun Lash, la primacia del pensamiento formal introduce el nbumeno, la cosa en si, la forma
sustancial, en el centro de todas las mercancias, incluyendo el dinero, ya que este deja de ser
un medio de intercambio y pasa a ser una mercancia en si misma. Mientras las formas sin
sustancia son iluminadas desde afuera por la luz que proviene del yo,

las formas sustanciales, en cambio, se iluminan desde adentro: la sustancia metafisica
habita -y anima- la sustancia fisica, le da vida. (...) El cogifo, en tanto sustancia, es
externo y echa luz sobre la forma material, mecanica y vacia. En la ménada de Leibniz,
su nocion de sustancia individual coloca al cogito en el interior de la forma (...).
Entonces la forma ya no aparece determinada desde el exterior, sino que la
determinacion le viene de su propia sustancia; adopta una logica propia. En este sentido,
el capitalismo contemporaneo, con sus nuevos medios de comunicacion, sus marcas, el
predominio de las finanzas y la biotecnologia, su logica del disefio y la innovacion
constante como consecuencia de la investigacion, es metafisico, ya que sus formas se
vuelven sustanciales [son en si, noumenos, esencia inteligible o cosas en cuanto que
pensamiento]. Cuando la investigacion y la idea estan dentro de la economia y no afuera,
el capitalismo se vuelve metafisico (Lash; 2005: 57-58).

Seglin Lapoujade (2016), la transicion hacia una relacion con la maquina donde los

sujetos ya no son operadores de las mismas, sino que “pasan dentro de las maquinas, se
tornan sus piezas constituyentes” (2016: 260) y estas son utilizadas de modo subjetivo,

provoca que la axiomatica capitalista ya no cree sujetos, sino que monadas, es decir, “una
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unidad individual hecha ‘para’ el mundo, pero porque el mundo ha sido puesto en ella como
lo que ella expresa” (2016: 266). La mdénada nos regresa a la imagen con la que hemos abierto
este capitulo, a saber, la esponja esclerotica en que habita el superhombre, a 1a manera de una
interioridad cerrada a espacio abierto, en la que nunca se puede alcanzar el afuera. Sin
embargo, la condicion mondadica del sujeto queda en evidencia, no por el espacio que habita,
sino que por los flujos semioticos que lo toman, a la manera de una doble pinza que, segiin
Lapoujade (2016), le hace ver y hablar de manera tal que solo ve aquello de lo que habla y
solo habla de lo que ve, y, actuando conforme a esta correspondencia, el individuo se vuelve
impotente y su porvenir es vaciado de sus posibilidades. Esto no quiere decir que el individuo
se encuentre privado del mundo exterior, sino que el mismo mundo exterior para este carece
de exterioridad, que aun yendo hacia el exterior mas lejano, el superhombre vuelve a
encontrar alli el interior del cual intentaba huir, porque su propia interioridad opera como una
moénada o caja de resonancia de clichés psiquicos que preceden y determinan sus
percepciones, sus acciones y sus pensamientos. De este modo, el capitalismo metafisico
convierte la sociedad en un nuevo “palacio de los destinos leibzianos” (2016: 168), donde
todos los individuos estan atrapados por una doble pinza, hecha de “enunciados subjetivos
standards y de iméagenes estereotipadas” (2016: 260).

El problema de fondo que esta circunstancia reviste, es que, tal como lo vaticinaba
Benjamin (2019) a principios del siglo pasado, un nuevo tipo de pobreza se cierne sobre la
sociedad, a saber, el empobrecimiento de la experiencia, que es lo que Berardi (2017)
desarrolla en los términos de esta pérdida de la sensibilidad. Si Benjamin, en su ensayo
Experiencia y pobreza (2019), se detiene a criticar la Bauhaus y la cultura del cristal, en
cuanto estas tendencias tendrian el ominoso mérito de “haber creado espacios en los que es
dificil dejar huellas” (2018: 99), es porque comprende que lo que estara en juego en el futuro
son las condiciones estéticas que posibilitan la experiencia. Al respecto, quisiera concluir
este apartado preguntandonos, junto con Lapoujade (2016), por como agrietar la monada, es
decir, como apartar la doble pinza que nos aprisiona en una estética del mundo definida por
la exacta convergencia entre las palabras y las cosas. Para responder esta pregunta, quiero
recuperar una anécdota que destaca Rem Koolhaas en Delirio de Nueva York (2005), pero
que bien podria ser considerada como un mito fundacional del mundo contemporaneo.

Elisha Otis, el inventor, se sube a una plataforma que se eleva, lo cual parecia ser la parte
principal de la exhibicion. Pero una vez que esa plataforma ha llegado al punto mas alto,
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un ayudante le ofrece a Otis un puial en un cojin de terciopelo. El inventor agarra el
cuchillo y aparentemente se dispone a lanzarse sobre el elemento crucial de su propio
invento: el cable que ha izado la plataforma hasta lo alto y que ahora impide que caiga.
Otis corta el cable; y se rompe. No ocurre nada, ni a la plataforma ni al inventor. Unos
pestillos invisibles (la esencia del genio de Otis) impiden que la plataforma retorne a la
superficie de la tierra (Koolhaas, 2005: 25).

Este espectaculo teatral, que tiene lugar en la isla de Manhattan, corresponde al modo
en que Elisha Otis presentd a mediados del siglo XIX un invento revolucionario, el ascensor.
Esta anécdota no solo es significativa en cuanto que expone el origen de este invento que
transformaria en cuestion de décadas la configuracion del paisaje urbano, sino que ademas
esta subraya la relevancia de un motivo central en la cultura contemporanea, a saber, “el
anticlimax como desenlace, el no acontecimiento como triunfo” (Koolhas, 2005: 25). El
relato fundacional de la modernidad estd arraigado en el proposito de la neutralizacion
cotidiana y espectacular de la logica del acontecimiento y del accidente, y que nuestra
sociedad solo puede tolerar cuando estos son “creado[s] o gestionado[s] por la television y
los medios [los cuales] no abre[n] ningtn posible, sino que constituye[n] el punto de partida
de una produccion autoritaria del sentido” (Lazzarato, 2006: 160). La fijacion mediatica del
acontecimiento, segin Lazzarato (2006), en lugar de abrir la realidad a la creacion de
posibles, lo reducen a una diversidad de opciones instituidas, o bien, a alternativas
dicotomicas, en miras a la produccion de consenso y la desmultiplicacion de la potencia de
actuar y crear politicamente. Desde esta perspectiva, el poder se devela como “grilla de
selecciones que visualiza, enfatiza e implementa un plan o la consistencia en que una
posibilidad se despliega, excluyendo a cualquier otra posibilidad del espacio de realizacion”
(Berardi, 2019: 16).

Como hemos visto a lo largo de este trabajo, los acontecimientos y accidentes poseen
una dimension creativa, incluso milagrosa, ya que movilizan y redistribuyen las potencias de
los seres, creando posibilidades imprevistas, introduciendo una ruptura en la convergencia
entre las palabras y las cosas, a la manera de un puente que conecta las monadas con el afuera
y aquello que el lenguaje de la representacion elimina, a saber, el sin fondo diferencial del
ser. Sin embargo, como sefiala Virilio, el discurso triunfante de la modernidad ha intentado
velar el accidente como la cara oculta del progreso tecnoldgico, pero que, de todos modos,
siempre acaba por ocurrir, ya que “ninguna sustancia puede existir en la ausencia de
accidente, ningun objeto técnico puede desarrollarse sin generar a su vez su accidente

especifico” (Virilio, 1997: 90). A contrapelo de las orgullosas manifestaciones publicas de
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los progresos tecnologicos, es preciso “querer los nuevos posibles envueltos en el
acontecimiento, entreverlos antes que se disipen y sean replegados sobre las arborescencias
[o rizomas] de una axiomadtica que nunca tarda en reorganizarse” (Lapoujade, 2016: 279).
Esta es la posicion del altimo feminismo, que frente a la automatizacion, la utopia de
la comunicacion perfecta y del codigo tnico capaz de traducir todos los enunciados, opone y
reivindica el valor del accidente, la falla y el error. Tal como plantea Egafia (2014), creo en
la posibilidad de erigir el fallo y el fracaso como una metodologia de trabajo catalizadora de
la adopcion de un posicionamiento critico hacia los consensos y juicios técnicos que
fundamentan las formas comunes que adjudicamos a la realidad. Desde su caracter
minoritario y periférico, en comparacion con las técnicas de representacion audiovisual, la
literatura adquiere una relevancia estratégica para el arte politico, en cuanto que su caracter
artesanal y rudimentario, es capaz de apartar esta doble pinza, al redefinir las relaciones entre
lo visible y lo enunciable. Al respecto, es elocuente la defensa que realiza Nelly Richard de
los artificios del sentido en la literatura, cuyo caracter oblicuo y zigzagueante, comprometido
con la falla, el exceso y los residuos, irreductibles al progreso y la modernidad, es capaz de
contrarrestar los efectos homogeneizantes de la noo-politica de la memoria, al atizar la
imaginacion critica y los deslizamientos de los sentidos estratificados por el realismo técnico

y el clima positivista que domina el campo cultural.
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4. DISQUISICIONES METODOLOGICAS
4.1. LA LITERATURA Y EL AFUERA.

LA ESCRITURA COMO BRUJERIA O ATLETISMO

Toda escritura comporta un atletismo.

Pero, en vez de reconciliar la literatura con el deporte, o de convertir la literatura en un
juego olimpico, este atletismo se ejerce en la huida y la defeccion organicas.

Deleuze, La literatura y la vida

“La escritura nunca se haré suficientemente en nombre de un afuera” afirman Deleuze
y Guattari (2002: 27) para conminarnos a atender a lo que se ubica mas alla del umbral de la
percepcion y del mundo representativo de la subjetividad, o bien, dicho de otro modo, para
atender a aquello que este ultimo hace impensable, a saber, el ser como diferencia. Deleuze
(1987, 2015, 2017), aborda este problema tratado por Blanchot (1992), afirmando que el
afuera no es la exterioridad, lo que se aprehende a través de la conjuncion de las palabras y
las cosas, ya que mientras lo exterior corresponde al ambito de las formas y las sustancias, el
afuera estd mas alla que toda exterioridad y corresponde a un elemento informal, al espacio
donde las fuerzas entran en relacion con otras fuerzas y que, al mismo tiempo, coincide con
la muerte, pero no con la muerte entendida como un instante indivisible y personal, sino que
la muerte coextensiva a la vida, una muerte interminable, infinitesimal, que siempre ya ha
comenzado y que no tiene fin, porque aquello que llamamos la muerte es en realidad “el
proceso real del cual lo organico-vital es parasitario desde el principio; es un evento,
aidnicamente multiple més que cronoldgicamente puntual” (Fisher, 2019: 74).

Y, sin embargo, el pensamiento procederia del afuera, ya que “pensar no depende de
una bella interioridad que reuniria lo visible y lo enunciable, sino que se hace bajo la
injerencia de un afuera” (Deleuze, 1987: 116), el cual “no es un limite petrificado, sino una
materia cambiante animada de movimientos peristalticos, de pliegues y plegamientos que
constituyen un adentro” (1987: 128). Pensar viene del afuera, de atender a su llamado, ya
que, como afirma Deleuze (2015), siguiendo a Heidegger, lo que da qué pensar no es lo que
pertenece al mundo exterior cualquiera, al mundo de la exterioridad disyuntiva de lo visible
y lo enunciable, sino que procede de lo que se sustrae al pensamiento mismo, de lo que
permanece impensado, lo impensable, es decir, aquello que tiene una naturaleza distinta a la

del pensamiento. De modo que el pensamiento procede del afuera bajo la condicion de un
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pliegue, y al plegar se descubre lo que esta en el pliegue, es decir, el despliegue, y siempre
podemos volver a desplegar las cosas, aunque hallemos alli nuevamente lo irrespirable,
aunque seamos desposeidos del poder vital de pensar. Este problema es equivalente al
planteado por Heidegger, segtn el cual, el develamiento no devela lo velado porque desvelar
es desvelar la cosa en cuanto esencia velada (Deleuze, 2015); o como afirma Agamben,
inspirandose en la tradicion teoldgica cristiana, “el sentido de la revelacion es que el hombre
pueda revelar lo existente a través del lenguaje, pero no puede revelar el lenguaje mismo
(...). El hombre ve el mundo a través del lenguaje, pero no ve el lenguaje” (2008: 27).

En la linea de esta misma discusion, Foucault, en El pensamiento del afuera (1999b),
plantea que la literatura moderna no aspira a representar el mundo ni tampoco a ser la
expresion de una interioridad subjetiva, sino que procederia de la experiencia de un lenguaje
que se pone fuera de si mismo, que escapa al modo de ser del discurso y la representacion,
poniendo en evidencia el ser del lenguaje que surge, no como una entidad atribuible a un
sujeto particular, sino que en la desaparicion del sujeto que habla. Si el ser del lenguaje
aparece en la desaparicion del sujeto que habla, la literatura es el lugar en el que hombre no
cesa de desaparecer en beneficio del lenguaje, del “anonimato del lenguaje liberado”
(Foucault, 1999b: 317). Al respecto, Bordeleu (2019) senala que Foucault ve en esta
concepcion de la literatura una tentativa de liberar el lenguaje de la forma hombre, como la
ocasion de desubjetivar la interioridad del individuo concebido por el liberalismo y el
humanismo. Para Foucault (1999b), la literatura seria el lenguaje que se coloca fuera de si
para develar su propio ser, es decir, su desviacion, mas que por un retorno de los signos sobre
si mismos, afrontando, de este modo, su origen diabdlico, maldito, en cuanto que la escritura
surge a partir de un desplazamiento primordial, de una desviacion originaria y definitiva, de
una traicion, ya que “la primera palabra, la primera inscripcion supone ya una salida de la
escena visual de la verdad, implica ya tomar un desvio desde el cual la palabra ya nunca
podra retornar a una vision de la cosa” (Pardo, 2002: 49).

En este ensayo Foucault reconoce un conjunto de correspondencias entre lo que llama
como el titulo homoénimo de este ensayo, a saber, e/ pensamiento del afuera, con lo que para
Blanchot es la atraccion, para Sade el deseo, para Holderline lo adrgico, para Nietzsche la

fuerzay para Bataille la transgresion, en suma, una experiencia limite, el encuentro del sujeto
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con lo ilimitado y lo incognoscible, con lo que saca al sujeto de si mismo y lo desposee de la
facultad de afirmar su identidad:

En el momento en el que la interioridad es atraida fuera de si, un afuera socava el lugar
mismo en el que la interioridad tenia por costumbre encontrar su repliegue y la
posibilidad de su repliegue: surge una forma -menos que una forma, una especie de
anonimato informe y testarudo- que desposee al sujeto de su identidad simple, lo vacia
y lo divide en dos figuras gemelas pero no superponibles, lo desposee de su derecho
inmediato a decir Yo y dirige contra su discurso una palabra que es indisociablemente
eco y negacion. Tender el oido a la voz argentina de las Sirenas, volverse hacia el rostro
prohibido que ya ha desaparecido, no es solo franquear la ley para afrontar la muerte,
no es solo abandonar el mundo y la distraccion de la apariencia, es sentir
repentinamente como crece en uno mismo el desierto en cuyo otro extremo (pero esta
distancia sin medida es tan delgada como una linea) espejea un lenguaje sin sujeto
asignable, una ley sin dios, un pronombre personal sin personaje, un rostro sin
expresion y sin 0jos, un otro que es el mismo. (Foucault, 1999b: 314; énfasis anadido).
El sujeto de la literatura moderna, es decir, lo que habla en ella y de lo que ella habla, no

seria el lenguaje en su positividad, en la fortaleza inexpugnable en donde la afirmacion se
afirma ajustandose a si misma, sino que la experiencia desnuda del lenguaje que abre un
espacio neutro en el que ninguna existencia puede enraizarse, porque se trata de “un discurso
que aparece sin conclusion y sin imagen, sin verdad ni teatro, sin prueba, sin mascara, sin
afirmacion, libre de cualquier centro, liberado de patria y que constituye su propio espacio
como el afuera hacia el cual, fuera del cual habla” (1999b: 304).

Para Foucault, la literatura moderna se ocupa del hecho de que 4ay un lenguaje, de que
hay un ser del lenguaje que, retorciéndose en un perpetuo retorno sobre si mismo, lo hace
tender hacia su propio limite, es decir, hacia una regiéon muda, asignificante y afasica. Entre
las vanguardias historicas del siglo XX, Deleuze (2017) destaca las aportaciones de los
dadaistas quienes, efectuando un ajusticiamiento de la literatura, se proponen hacer tender el
lenguaje hacia su propio limite, hacia dada, la afasia, lo que no tiene sentido. A diferencia de
Deleuze, quien explicita su desprecio hacia los surrealista que, con sus manifiestos y
excomuniones, segun ¢l “huele a francés” (30); en su estudio comparativo sobre la
experiencias visionarias, Cirlot (2010) destaca la propension del surrealismo hacia la
anulacion de las relaciones de exterioridad, simbolizada en la ruptura del ojo fisico, el
sacrificio del ojo exterior, en beneficio del desarrollo de otro tipo de mirada desprovista de
imagen, o bien, un tipo de mirada que no se corresponde ni con la forma luz ni con la forma
lenguaje y que, por consiguiente, habria que identificar como lo que aqui tratamos bajo el

concepto de afuera.
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Blanchot, en El espacio literario (1992), sefiala a la experiencia de la noche, donde
todo ha desaparecido, como el encuentro con el afuera: la noche como tal es lo inaccesible,
porque tener acceso a ella es alcanzar el afuera, donde se encuentra la muerte y el olvido. El
hombre, distanciandose del afuera, ha conformado un espacio al abrigo de la noche, un
adentro del afuera, un dia que se levanta y extiende con la orgullosa preocupacion de volverse
definitivo y universal, a riesgo de que lo nocturno irreductible se retire hacia la misma luz,
haciendo nocturna la luz que nos ilumina: mientras la mesura griega habla de acoger la noche
como el limite de lo que no debe ser franqueado, siendo aceptada y reconocida como un
limite necesario; la racionalidad, el llamado triunfo de las luces, considera a la noche como
aquello que el dia, la luz, pero también la palabra, debe disipar al fin para ampliar su imperio.
Sin embargo, en cuanto mds se aisla del afuera que es la noche, cuanto mas herméticamente
se construye un adentro en el afuera, “mas grande es el peligro de estar encerrado con el
afuera, de estar entregado sin salida al peligro, y cuando toda amenaza extrafia parece
apartada de esta intimidad perfectamente cerrada, la intimidad se convierte en extrafieza
amenazante, entonces se anuncia la esencia del peligro” (Blanchot, 1992: 158).

En su lectura de Foucault, Deleuze (2017a) plantea que el lenguaje, las formas y los
espacios que este construye, emergen en una coextensividad esencial con un afuera que lo
socava y lo constituye como un suelo moviente, hecho de discontinuidades, crisis y roturas
sin explicacion ni evolucion natural o devenir dialéctico.

Es por un afuera inaudito que un espacio de lenguaje surge y desaparece, expuesto a la
erosion del afuera, a la presion subterranea que lo agrieta, lo fisura, lo fractura, produce
su rotura o su desmoronamiento. Cada espacio de lenguaje, cada acontecimiento de
pensamiento del lenguaje, cada zocalo epistémico, se abre y se cierra del afuera, y abre
y encierra el afuera, el lenguaje otro del afuera. La abertura y el cierre del afuera, del
espacio del afuera, es el juego secreto del surgimiento y de la desaparicion de cada
espacio de juego de la maquinaria cultural de una época o de una edad (Deleuze, 2017a:
325).
El afuera es la experiencia de una negatividad radical, donde la lengua alcanza su limite,

porque el afuera no puede territorializarse ni fundarse, por lo que permanece desde siempre
impensado, a la vez que en el corazén del pensamiento, al final de la falla geologica que
recorre lo pensable. En su lectura de la obra de Foucault, Deleuze (2017a) recurre a la imagen
mental de una falla geoldgica para ilustrar su metodologia de estudios: el saber distribuye de
un lado la luz y del otro el lenguaje, y entre ellos se constituye la hendidura del pensamiento,

la gran fisura central a través de la cual el gedlogo-arquedlogo desciende en busca de la
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camara central, del elemento no estratificado, del engrudo en el centro de la tierra, pero por
mas que se hunda en esta gran grieta no encuentra mas que formaciones histdricas, estratos
sobre estratos, superficies superpuestas.

Sin embargo, la literatura o la forma de conocimiento que expone el texto literario,
debido a su capacidad de introducir un extraflamiento en la relacion entre lo visible y lo
enunciable, sale de los estratos, y alcanza el afuera no estratificado, el elemento aéreo u
oceanico que el gedlogo-arquedlogo espera encontrar al hundirse en la grieta del
pensamiento. El ensayo de Foucault, estd dedicado a mensurar la posibilidad de tener acceso
a esta extrana relacion que exige del sujeto una negligencia, porque atender a la atraccion por
el afuera tiene su correlato necesario en la claudicacion de las responsabilidades derivadas
de todas las fuerzas convergentes que nos enraizan en nuestra procedencia genealdgica, en
nuestro sexo, en nuestra raza, en nuestra lengua, para dejarnos atraer por aquello que en la
Odisea representan el canto de las sirenas, cuya musica, contraria a un himno, es recorrida
por la promesa de un canto futuro, por aquello que, brillando mas alla de las palabras, este
canto se compromete a ser.

Lo que las Sirenas le prometen a Ulises [es] que cantaran es el pasado de sus propias
hazafias, transformadas por el futuro en poema (...). Ofrecido como en hueco, el canto
no es mas que la atraccion del canto, pero no promete al héroe otra cosa sino un doble
de lo que ya ha vivido, conocido, sufrido, ninguna otra cosa sino lo que ¢l mismo es.
Promesa a la vez falaz y veridica. Miente, ya que quienes se dejen seducir y pongan proa
hacia las playas no encontraran sino la muerte. Pero dice la verdad, ya que es a través de
la muerte como el canto podra elevarse y contar hasta el infinito la aventura de los héroes.
Y sin embargo, este canto puro -tan puro que no dice mas que su retiro devorador-, hay
que renunciar a oirlo, taparse los oidos, atravesarlo como si se fuera sordo, para continuar
viviendo y empezar asi a cantar; o mas bien, para que nazca el relato que no morird,
hay que estar a la escucha, pero hay que permanecer al pie del mastil atados los pies y
las manos, y vencer todo deseo por medio de una astucia que se violenta a si misma,
sufrir todo sufrimiento permaneciendo en el umbral del abismo atrayente, y
reencontrarse finalmente mas alla del canto, como si se hubiera atravesado vivo la
muerte, pero para restituirla en un lenguaje segundo (1999b: 311-312; énfasis afiadido).
Estas palabras fueron escritas, seguramente, teniendo en consideracion la conclusion a la que

llega Blanchot (1992) a través de una nota presente en el Diario de Kafka: a la manera de
Ulises frente a las sirenas, quien permanece en el umbral atrayente del abismo, a la escucha
de ese canto futuro, pero atado de pies y manos, “solo se puede escribir cuando se es duefio
de si frente a la muerte y cuando se establece con ella relaciones de soberania. Pero si frente

a la muerte se pierde la compostura, si ella es algo incontenible, entonces corta la palabra, no
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se puede escribir; el escritor ya no escribe, grita, un grito torpe, confuso, que nadie oye o que
no emociona a nadie” (1992: 82; énfasis afiadido).

La Odisea de Homero, y, en especifico, el mito de las sirenas, segiin Rahner (2003),
es recepcionada por los padres del cristianismo como un canto a la virtud y Ulises como el
paradigma de la sabiduria. Ulises es el sujeto que, acercandose a la muerte, atendiendo al
canto de las sirenas, mediante la astucia que se violenta a si misma, se ata a la libertad, a/
mastil de la cruz, y consigue resistir la fascinacion que este canto infunde sobre los hombres.
Para Foucault, la escritura o, mas bien, todo acto de creacion verdadero, se sustenta en este
acto de resistencia a la fascinacion que ejerce el abismo atrayente del afuera que amenaza
con arrebatarnos la vida. Sin embargo, frente a la expresion segliin la cual se requeriria
construir una relacion de soberania con la muerte para poder escribir o crear, preferimos la
formula planteada por Braidotti (2009), segtin la cual, siguiendo esta linea argumentativa,
para que la subjetividad se vea confrontada con el afuera, esta debe, simultaneamente,
construir umbrales o marcadores de sustentabilidad, para asegurar la capacidad fundamental
del cuerpo de expresar su alegria, su positividad y su deseo.

Esto es lo que Braidotti, siguiendo a Deleuze, llama ética de la sustentabilidad, y que,
a diferencia del pensamiento liberal, el cual concibe a un sujeto soberano que afirma y protege
su identidad y singularidad, plantea la necesidad de navegar en los bordes de lo intolerable,
la necesidad ética de agrietarse un poco, pero sin dejar que esta grieta nos arrebate la
capacidad de afirmar nuestra intensidad fisica y afectiva, porque solo de esta manera
alcanzamos la evanescencia del si mismo que nos capacita para comprender el dolor de los
otros. En la narrativa chilena contemporanea, la mas célebre y elocuente exposicion de este
problema lo encontramos en la novela Hijo de ladron de Manuel Rojas. Con el fin de
interpelar al lector bien comido, protegido y con todas sus aptitudes desarrolladas o por
desarrollarse, Aniceto abre un paréntesis en su relato para plantear, mediante la metafora de
la herida, el problema de los limites de la potencia humana. En el marco de la experiencia de
padecer los dolores asociados a la herida que se ha abierto en un uno de sus pulmones
producto de encontrarse expuesto al frio de la intemperie, es que Aniceto expone su conocido
discurso sobre las heridas, donde nos explica un descubrimiento decisivo.

El sujeto enfrentado a la herida que se ha abierto en su cuerpo no tiene solo dos

caminos, el camino del falso heroismo, en el que, haciendo a propdsito lo que no se debe, el
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cuerpo zozobra y pierde sitio frente a la herida que se hace mas grande de lo soportable, y e/
camino de la falsa cobardia, que se recorre renunciando a las alegrias exageradas, para llegar
a constituirse en un sirviente de la herida; sino que existiria un tercer camino, que, podriamos
llamar, el camino de la prudencia, en el que el sujeto, estableciendo una relacion ética
consigo y su herida, emprende una trayectoria vital orientada a asegurar en el tiempo la
persistencia de su impetu. Aniceto no menciona en el discurso sobre la herida este tercer
camino, porque su narracion es ya la prueba de su prudencia, la garantia de que su camino ha
sido el de establecer una relacion ética y afirmativa con su propia existencia. Para Aniceto su
herida sefiala un umbral de sustentabilidad o, como lo llama é1 mismo, “el cansancio de los
metales”, la brecha abierta que merma la resistencia de los materiales que lo constituyen, el
limite vital mas alla del cual su cuerpo compromete su integridad.

Si, como dice Deleuze (2015), la potencia no es lo que se desea, sino lo que se
dispone, establecer una relacion ética consigo mismo no consiste en elevar la existencia a
una sustancia, sino en comprender de lo que se dispone para, a partir de alli, querer esto o
aquello; ya que, en definitiva, la ética es “la delgada barrera contra la posibilidad de
extincion. Es un modo de realizar formas sustentables de transformacion. Esto requiere
uniones o interacciones adecuadas: uno debe proseguir o crear activamente el tipo de
encuentros que tengan mas probabilidades de favorecer un aumento de los devenires activos
y evitar aquellos que disminuyen la propia potencia” (Braidotti, 2009: 296). Su sobrevivencia
en la intemperie pasa por una ética de la sustentabilidad vital, y su escritura, en cuanto
garantia de prudencia, se encuentra integralmente recorrida por lo que Deleuze (2017) llama
intuicion volitiva, esto es, “la evaluacion de las variables internas de enunciacidon
relacionadas con el conjunto de las circunstancias” (Deleuze y Guattari, 2012: 88), o dicho
de otro modo, el vaivén o ritornelo entre el ser y el pensamiento, la doble afirmacion de la
vida en la consciencia y la consciencia que afirma la vida (Ezcurdia, 2016). Esta intuicion se
devela en el momento cuando este accede a la experiencia de confrontar sus estratos con las
fuerzas impersonales de la naturaleza, ya que su nomadismo lo lleva a recorrer la Cordillera
de los Andes, cuya imagen lo ubica en el extremo mads alejado de las operaciones del
pensamiento paranoico y subjetivo.

No era la primera vez que nevaba en el mundo, pero era la primera vez que veia nieve,
que me veia rodeado de nieve, aunque, en verdad, no era la nieve lo que me
impresionaba, sino la sensacion de soledad que me produjo, no soledad de la nieve, de
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las rocas, del rio de las montanas; aislamiento, reduccion de mi personalidad hasta un
minimum impresionante; me parecia que los lazos que hasta ese momento me unian al
paisaje o al lugar en que me encontraba y me habia encontrado antes, en todas partes,
lazos de calor, de movimiento, de friccion, de espacio, de tiempo, desaparecian
dejandome abandonado en medio de la blancura sin limites ni referencias (...). La
noche, es cierto, lo neutralizaba a uno, lo hacia desaparecer en la obscuridad, pero la
nieve resultaba peor: lo destacaba, lo sefialaba y parecia entregarlo a fuerzas mas
terribles que las de la obscuridad nocturna. (...) Si miras hacia atras veras que la nieve
parece como que quisiera aproximarse a nosotros. No puede hacerlo: esta pegada al
suelo; pero su color esta suelto e irradia luz y con esa luz se acerca y quiere cercarnos
y envolvernos. No se resigna a dejarnos ir. No sé si alguna vez te has encontrado en
alguna parte en que la nieve te rodea por cuadras y cuadras y en donde ti o ti y tus
compaiieros, si es que alguien iba contigo, es lo tinico sombrio, lo tnico obscuro que hay
en medio de la blancura. Cuando uno se encuentra asi y puede mirar y ver el espacio y
la nieve que lo rodean, se da cuenta de que el blanco es un color duro y agresivo. jQué
descanso ver a lo lejos, en algtn picacho, un color diferente, un negro, por ejemplo o un
rojizo o un azul! Los ojos descansan en aquel color, reposan en ¢l antes de volver al
blanco de la nieve, a este blanco que te persigue, te fatiga, te tapa los senderos, desfigura
los caminos, oculta las sefiales (...). Le tengo miedo a la nieve, pero me gusta, de lejos,
es claro, y a veces de cerca, aunque no la quiero.

Este pasaje dedicado al encuentro con la nieve es particularmente elocuente respecto

de la cuestion que nos ocupa, ya que el narrador realiza aqui una reconstruccion, siempre
precaria, limitada, del encuentro con el afuera, un afuera, habria que decir, mas afuera que la
noche descrita por Blanchot (1992), donde todo desaparece y acontece una incesante
desaparicion de lo que, sin embargo, aqui, se deja ver en un resplandor que impide que los
ojos reposen sobre las cosas: el develamiento de un espacio impregnado de luz y, sin
embargo, develado como absoluto velamiento. El encuentro con el espacio liso suscita esta
catastrofe de la percepcion, que hace que todas las coordenadas espaciales sean barridas por
la blancura: “el blanco reina por todas partes sin limite; invade la vision proxima hasta el
vértigo. White out” (Lapoujade, 2016: 64). Esta descripcion parece remitir a lo que Huberman
llama una imagen abierta, donde se fuga la organizacion aspectual de lo semejante, se
derrama la imagen en el contacto con lo real (Cit. en Cirlot, 2010). Aniceto frente a este
pasaje, no solo se encuentra despojado de cualquier pertenencia, sino que, como el anacoreta
que encuentra el desierto, ha dado con el espacio que, amenazando su supervivencia y
alterando su percepcion, lo obliga a abandonar el principio de individuacion, ya que el afuera
pone de relieve la accidentalidad y fragilidad de su propio ser.

De esta discusion se desprende la necesidad de aceptar la amistad de la muerte, para
sincronizarse con ella y como meros habitantes transitorios de este mundo, resistir y afirmar

los accidentes y acontecimientos que nos constituyen, a la vez que desplazan nuestras
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potencias hasta lo irreconocible. Puesto que el proceso de vivir conlleva las experiencias del
dolor y la enfermedad, para Deleuze (2017b), el agrietamiento es un proceso deseable e,
incluso, indicativo de una salud mejor o una gran salud, porque esta transforma la
subjetividad y moviliza el umbral de nuestras potencias mas alla de lo que habriamos creido
posible. En esta linea, Braidotti (2009) sefala que la vida se define como zoé, precisamente,
por la negociacidn incesante que los seres vivos, de modo transversal, sostienen con aquella
linea de agrietamiento, de modo que los estados de supuesta autodestruccion, como el
alcoholismo y la drogadiccion, son en realidad las formas en que los sujetos afrontan la vida.
Rojas es un tipo escritor cuya creacion literaria es fruto de una “negociacion con la linea de
agrietamiento” (Braidotti, 2009: 291), produciendo lo que Deleuze (1996) denomina estilo y
que, mas que ser la manera singular y reconocible en que un artista crea una obra, remite a la
huella que la vida deja en el lenguaje con que se crea la obra de arte.

Siguiendo a Deleuze, Pardo (2014) plantea que el estilo emerge cuando una vida, que
se encuentra en constante proceso de demolicion, porque el proceso de vivir, como hemos
visto, conlleva un agrietamiento, una la linea de fuga a través de la cual la vida se inclina
hacia la muerte; cuando esta, repito, encuentra en e/ lenguaje un instrumento con que puede
liberarse de sus formas predefinidas, prolongarse, o bien, desbloquearse, para romper un
dique o un freno: “El estilo s6lo comienza cuando la vida que se escapa por la grieta se
convierte en lenguaje, cuando es ella la que habla en lugar de ser nosotros quienes hablamos
de ella, cuando la herida que inclina la vida [hacia la muerte] se vuelve capaz de inclinar,
desviar y deformar la lengua” (Pardo, 2014: 302). La literatura, en este sentido, es un
testimonio de esta inclinacion de la vida hacia muerte, de este movimiento por el cual
atendemos al llamado del afuera y a través del cual avizoramos al CsO, un cuerpo
desterritorializado, o como dice Nancy (2007a), un cuerpo-potencia, a la escucha de las
sirenas. Convencidos de que la literatura “no es otra cosa que hacer resonar el sentido mas
alla de la significacion o mas alld de si mismo” (Nancy, 2007a: 72), quisiéramos examinar
un corpus de obras narrativas donde, creemos, se atiende a este canto.

Para Deleuze y Guattari (2002) el escritor es un brujo porque escribir es un devenir, y
devenir no es imitar ni identificarse con algo, porque el devenir consiste en participar en unas
bodas contra natura, en imaginar y desarrollar alianzas y simpatias mas allda de lo

trascendente y de las categorias esencializadoras con que segmentamos nuestras trayectorias
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vitales, para hallar en los tejidos intersticiales de nuestro ser, una naturaleza desconocida que
nos es inmanente pero también, paraddjicamente, incompatible con nuestros sentimientos y
percepciones subjetivas, a saber, los afectos y perceptos. Para Deleuze y Guattari (1997),
mientras la filosofia piensa con conceptos, el arte piensa con afectos y perceptos, esto es, un
bloque de sensaciones independientes de toda conciencia subjetiva. El arte es un ser de
sensaciones, es decir, un ser hecho de perceptos y afectos que no remiten ni a un sujeto ni a
un objeto, porque son seres que valen por si mismos y exceden cualquier vivencia o
identificacion personal. En otras palabras, los artistas producen afectos y perceptos en
ausencia de la subjetividad o, mds bien, construyen subjetividades compuestas por afectos y
perceptos a-subjetivos.

Y, sin embargo, paraddjicamente, pensamos el campo artistico aplicando lo que
Foucault llama la funcion-autor, esto es, la constitucion de un punto de partida o de origen
del que dependen todos los enunciados producidos, todos los afectos y perceptos de los que
estd hecho el arte?®. El problema esta en que “siempre que se delimita a un autor, se somete
el pensamiento a una imagen, y se hace de la escritura una actividad diferente de la vida, que
tendria una finalidad en si misma... para mejor servir a fines contrarios a la vida” (Deleuze y
Parnet, 1997: 31). Por tanto, desde la perspectiva de nuestra matriz teorica, seria preciso
liberarse de la funcion autor, porque toda practica creativa no es el producto de un individuo,
del plegamiento del sujeto del enunciado en el sujeto de la enunciacion; en provecho de una
funcion-creadora cuyos enunciados o expresiones proceden por devenires, por
intersecciones, por puntos de encuentro o de alianza: “Escribir es un asunto de devenir,
siempre inacabado, siempre en curso, y que desborda cualquier materia vivible o vivida. Es
un proceso, es decir un paso de Vida que atraviesa lo vivible y lo vivido. La escritura es
inseparable del devenir; escribiendo, se deviene—mujer, se deviene—animal o vegetal, se
deviene—molécula hasta devenir—imperceptible” (Deleuze, 1996: 11; énfasis anadido).

En esta ultima definicion de la escritura queda patente lo que hemos adelantado en el

epilogo de este apartado, a saber, que la actividad creativa y, en especifico, la escritura

2 Segtin Foucault (1999b), los textos y discursos ingresaron en un régimen de propiedad cuando fue preciso
atribuir responsabilidades individuales por textos potencialmente transgresivos, o bien, de acuerdo con la
exégesis cristiana, cuando esta requirid demostrar el valor de un texto por la santidad de su autor. La critica
literaria moderna no habria modificado significativamente los criterios con que el cristianismo comenzé a
atribuir un conjunto de discursos a un mismo autor, en tanto que principio de la unidad de la escritura, o bien,
en su defecto, de sus modificaciones, transformaciones y desplazamientos.
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literaria, pone en juego una suerte de atletismo, que no es organico, muscular o cognitivo, y
que consistiria en inventar alianzas y simpatias aberrantes a partir de los agenciamientos que
nos toman y nos constituyen. El estatuto anémalo de la literatura dentro de los géneros
discursivos, radica precisamente en la capacidad del lenguaje literario de dar cobertura a los
afectos y perceptos asubjetivos, a través de los cuales, tanto el escritor como el lector,
efectuan el ejercicio de salir de si mismos para devenir, esto es, hacer “causa comun con lo
que no tiene derecho a la existencia, contra los poderes que los privan de ese derecho”
(Lapoujade, 2016: 276). Sin embargo, el devenir no es algo que tenga lugar en forma
exclusiva y privilegiada en el &mbito de la imaginacion o de las artes, ya que

devenir es, a partir de las formas que se tiene, del sujeto que se es, de los 6rganos que se
posee o de las funciones que se desempeiia, extraer particulas, entre las que se instauran
relaciones de movimiento y de reposo, de velocidad y de lentitud, las mas proximas a lo

que se esta deviniendo, y gracias a las cuales se deviene. En ese sentido, el devenir es el
proceso del deseo (Deleuze y Guattari, 2002: 275; énfasis afiadido).

Precisamente, cuando Deleuze (1997) afirma que la tnica finalidad de la escritura es

la vida, una vida, no es porque esta deba ser una expresion de la vida subjetiva, sino porque
la vida arrastra la lengua hacia lo no lingiiistico, hacia el afuera del lenguaje y, de hecho, “los
cuerpos se desorganizan al mismo tiempo que se desarticula el lenguaje” (Lapoujade, 2016:
224). Por esta razon, para Deleuze la literatura y los escritores estan llamados a enfermar la
lengua: “Una enfermedad de la sintaxis que crea otra sintaxis dentro de la lengua, que la
arrastra con una fuerza que no es lingiiistica y hacia un afuera que tampoco lo es. En este
sentido, toda critica literaria es clinica de la lengua, tratado acerca de las enfermedades de la
lengua” (Pardo, 2014: 303). Cuando Deleuze (1997) afirma que la Unica finalidad de la
escritura es la vida, este afirma la necesidad de que la literatura sea la expresion de un plano
de inmanencia, es decir, de un “Afuera absoluto que ya no conoce los Yo, puesto que lo
interior y lo exterior forman igualmente parte de la inmanencia en la que han fundido”
(Deleuze y Guattari, 2002: 162).

En su ensayo tardio, La inmanencia: una vida (2007b), Deleuze expone que la
inmanencia no es lo inmanente a la vida, sino que esta es una vida en si misma y nada mas,
es decir, lo inmanente es lo que supera la aporia del sujeto y el objeto, y, sin embargo, no
cesa de ponerse en una vida. Pero no una vida en tanto que esto o aquello, sino que una vida
sustraida de todo fundamento, a merced del perpetuo movimiento de la desfundamentacion,

es decir, una vida en potencia, intrinsecamente recorrida por la falla y el error. Por lo tanto,
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el articulo indefinido un-una del titulo de este ensayo, “no es el trascendente que puede
incluso contener la inmanencia, sino lo inmanente contenido en un campo trascendental
[porque] un es siempre el indicio de una multiplicidad” (2007b: 236; énfasis anadido). En
esta cita es preciso no confundir el campo trascendental con lo trascendente, ya que este
remite al plano de inmanencia, a la corriente de conciencia a-subjetiva, prerreflexiva e
impersonal, a la duracién de una conciencia cualitativa sin yo, sin subjetividad (Deleuze,
2007b), y en la cual puede tener lugar en una vida la plena coincidencia del movimiento del
conatus y el de la inmanencia (Agamben, 2008).

Si la tnica finalidad de la escritura es una vida, es porque en esta se puede construir
un plano de inmanencia (“El campo de inmanencia o plan de consistencia debe ser
construido” [Deleuze y Guattari, 2002: 162]), es decir, una “indeterminacion virtual en el
que el vegetal y el animal, el adentro y el afuera y hasta lo organico y lo inorgéanico se
neutralizan y transitan uno hacia el otro” (Agamben, 2008: 408). La escritura desposeida de
una unidad trascendente, proyecta la vida como potencia del devenir y como un sin fondo
diferencial que abre el campo de posibilidades de las formas comunes a un plano de
inmanencia en el que ya no podemos distinguir entre nosotros y aquello en lo que nos estamos
convirtiendo en la escritura y la lectura (Deleuze, 1996). De ahi que para estos pensadores
un gran novelista es un artista que inventa afectos y perceptos desconocidos o mal conocidos,
para sacarlos a la luz como el devenir de sus personajes, a través de los cuales el mismo
escritor deviene forastero respecto de si mismo, y respecto también de su propia lengua y
nacion (Deleuze y Guattari, 1997). Pero esta es, en general, la tarea del artista: el artista crea
afectos y perceptos que son el devenir no humano del hombre, en el sentido de que los afectos
y perceptos hacen huir los estratos y clivajes que introducen una cesura entre lo humano y lo
animal, entre la masculinidad y la feminidad, entre la adultez y la nifiez, etc.

Los animales, las mujeres y los nifios, son figuras relevantes en el sistema filosofico
de Deleuze y Guattari porque, como afirma Agamben (2012), comparten entre si la cualidad
de no necesitar aferrarse a una identidad ni a una cosa, ni a un sujeto o un objeto, sino
simplemente a su propia apertura, a su posibilidad y potencialidad, inmanencia absoluta no
inmanente a nada, en el sentido de que en ellos no es posible aislar al animal, a la mujer y al
nifio de su vida bioldgica, porque estos se aferran estrechamente a su propia vida, a su cuerpo

y a este mundo, hasta el punto de hacerla indiscernible de ella misma y de un modo tan
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intenso que resulta intolerable para las subjetividades plegadas sobre si mismas que,
separadas de su materialidad corporal, aspiran a la trascendencia. De ahi la relacion
privilegiada de estos cuerpos con la escritura y el devenir: devenir-animal, devenir-mujer,
devenir-nifio de la escritura. La literatura moderna recupera con insistencia las perspectivas
de enunciacion de estos cuerpos, componiendo aquello que Deleuze y Guattari (1975) llaman
literatura menor, en provecho de la posibilidad revolucionaria de forjar los medios de otra
conciencia y de otra sensibilidad.

La parte de los criticos de la novela 2666 (2004) de Roberto Bolafo, ironicamente,
discurre en torno a los infructuosos intentos de un grupo de criticos literarios de dar con el
paradero del gran escritor Hans Reiter, puesto que, no bastandoles con la literatura, van en
busca del sujeto que habla. Sin embargo, Hans Reiter, el escritor imaginado por Roberto
Bolafio, experimenta el llamado del afuera. Desde temprana edad Reiter incursiona en las
profundidades del océano, aguantando la respiracion hasta los limites de la asfixia, para
encontrar el mundo afuera del mundo: bosques de algas, selvas submarinas, el espacio liso
en el espacio liso, “esa otra tierra, llena de planicies que no eran planicies y valles que no
eran valles y precipicios que no eran precipicios” (2004: 797). Afios después de sus
excursiones submarinas y disponiéndose a escribir su primera novela, un ex escritor le
confidencia a Reiter algunos secretos de su anterior oficio, y que quisiéramos recuperar para
cerrar este capitulo. Este ex escritor habria descubierto, y de ahi su renuncia a la literatura,
que en el interior de un cuerpo sentado escribiendo no hay nada, nada que sea ¢l mismo, y
que su obra, su novela, su poemario, no son gestados por un ejercicio de voluntad, sino que
gracias a un ejercicio de ocultamiento, de camuflaje, de plagio consentido. Lejos de operar
por filiacion, de ser una técnica al servicio de la reproduccion de los valores humanistas que
aseguran la continuidad de una herencia cultural, la literatura operaria por contagio, por
propagacion, por devenires que suscitan combinaciones y alianzas aberrantes.

Desde esta perspectiva, habria que sustituir la concepcion arborescente de la
literatura, organizada en generaciones, movimientos, maestros, genios, manifiestos y
consignas, por una concepcion rizomatica que comprende el fenémeno literario como una
multiplicidad irreductible, a la manera de la metafora propuesta por 2666, es decir, como
bosque y no arbol: la literatura, le dice el ex escritor a Reiter, es un vasto bosque compuesto

tanto por lagos, arboles inmensos o extrafiisimos, flores preciosas y grutas escondidas, como
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por, y en su gran mayoria, yerbazales, charcos, plantas parasitas, hongos y florecillas
silvestres (982). Esta imagen no solo es idonea porque representa el fendmeno literario como
una multiplicidad heterogénea y en continuo proceso de proliferacion, sino también, porque,
como nos recuerda Bodei (2011), la familia, el derecho, la ciudad, la agricultura, fueron
fundadas en oposicion a los bosques, que es lo mismo que decir en oposicion con el cuerpo:
El bosque es a la ciudad, lo que la literatura es al lenguaje y lo que el cuerpo, una vida, es
a la subjetividad. En esta tesis quisiéramos atravesar intempestivamente el gran sistema de

camuflaje que es la literatura, en busca de imagenes prodigiosas del encuentro con el afuera.

4.2. EL PROBLEMA DE INVESTIGACION: SOBRE LOS MOVIMIENTOS DE LA SUBJETIVIDAD EN EL

DISCURSO NARRATIVO

En el momento en el que el lenguaje, como palabra esparcida, se convierte en objeto de
conocimiento, he aqui que reaparece bajo una modalidad estrictamente opuesta: silenciosa,
cauta deposicion de la palabra sobre la blancura de un papel en el que no puede tener ni
sonoridad ni interlocutor, donde no hay otra cosa qué decir que no sea ella misma, no hay
otra cosa qué hacer que centellear en el fulgor de su ser.

Foucault, Michel, Las palabras y las cosas

Benjamin en E/ narrador (2019), plantea que la narracion seria un modo artesanal de
comunicacion, adscrito al lado épico de la verdad y caracterizado por la transmision oral e
intergeneracional, de boca en boca, de muchos eventos dispersos, que una memoria efimera,
siempre incompleta y parcial, evoca con el interés tacito de conservar lo narrado. El
advenimiento de la novela, dependiente de la forma-libro, supuso el fin de aquello que
Benjamin denomind el arte de narrar, en tanto que inaugura una nueva relaciéon de los

13

individuos con el lenguaje: Deleuze, a proposito de la pregunta “;Qué seria un texto
moderno?” (2008: 360), plantea que este seria un texto temporal, aquel que, como la novela,
el cuento, pero también el cine, desarrolla el arte de la duracion, es decir, el arte de situar la
realidad con relacion al tiempo, porque el tiempo se descubre como una potencia del arte y
el pensamiento. Si bien es posible rastrear los inicios de la novela hasta la antigiiedad, no es

sino hasta el triunfo de la burguesia, de la exacerbacion del individualismo liberal, de la

propagacion de la informacion en la prensa y los medios de comunicacion de masas, asi como
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de la importancia que adquiere la dimension privada en la cultura capitalista; es gracias a
estas variables, repito, que el campo cultural desarrolla condiciones favorables para la
consecucion del desplazamiento definitivo de la narracién del d&mbito del habla viva, en
provecho de la novela y la forma-libro (Benjamin, 2019 y Oleza, 2002).

En este sentido, el género narrativo es una de las expresiones artisticas paradigmaticas
de la experiencia psiquica del sujeto incrustado en la temporalidad finita, preso en las fuerzas
de finitud de la vida, el trabajo y el lenguaje, y, por consiguiente, es coetaneo de la forma de
subjetividad que hemos denominado forma-hombre. Benjamin (2019) es categdrico: “la sala
de partos la novela [y el cuento, habria que agregar] es el individuo en su soledad, incapaz
ya de hablar de modo ejemplar de sus aspiraciones mas importantes, ¢l mismo falto de todo
consejo ¢ incapaz de darselo a los demas (Benjamin, 2019: 229). Y continda en el apartado
namero XV del mismo texto:

(...) el lector de una novela esta a solas y mas que cualquier otro lector. (Porque hasta
el que lee un poema esta dispuesto a prestarle suvoz a las palabras para el que escucha.)
En su soledad, el lector de novelas se aduefia de su material con mayor celo que los
demas. Esta dispuesto a apropiarse de ¢l por completo, a devorarlo, por asi decirlo. En
efecto, destruye y consume el material como el fuego los lefios en la chimenea. La
tension que atraviesa la novela se asemeja mucho a la corriente de aire que anima las
llamas de la chimenea y aviva su fuego. La materia que alimenta el ardiente interés del
lector es una materia seca. (...) El lector de novelas busca personas en las que pueda
descifrar ‘el sentido de la vida’. Por lo tanto, sea como fuere, debe tener de antemano la
certeza de vivir su muerte. En el peor de los casos, la muerte figurada: el fin de la novela.
Aunque es preferible la verdadera. ;Coémo le dan a entender los otros que la muerte ya
los acecha, una muerte ya determinada y en un lugar bien determinado? Esa es la
pregunta que alimenta el voraz interés de lector por la intriga de la novela. Por lo tanto,
la novela no es significativa por presentar un destino ajeno e instructivo, sino porque ese
destino ajeno, por la fuerza de la llama que lo consume, nos transfiere el calor que
Jjamas obtendremos del propio destino. Lo que atrae al lector de novelas es la esperanza
de calentar su vida helada junto al fuego de una muerte leida (Benjamin, 2019: 242-
243; énfasis afiadido).
Si damos crédito a esta lectura, la novela, que constituira nuestro principal objeto de estudio,

es un género literario que, a diferencia de la poesia, se encuentra animado por el malestar de
la conciencia de la finitud. Y, sin embargo, la literatura moderna, y en ella, la narrativa, va a
emerger como una compensacion a las fuerzas de finitud que definen al hombre, liberando
al lenguaje de la experiencia plegada en la conciencia subjetiva y agrupando el lenguaje en
un hay, que es lo que Foucault denomina el ser del lenguaje, donde, como dice el epilogo de

este apartado, la palabra sobre la blancura del papel no hace otra cosa que centellear en el
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fulgor de su ser, o, en palabras de Deleuze (2017), reforcerse en un perpetio retorno sobre si
misma.>’

La lengua, agrupada en la escritura literaria, va a retorcerse sobre si misma, oscilando
perpetuamente entre dos tendencias que son como los dos extremos de una misma recta.
Inspirdndose en Paul Ricoeur, Leonor Arfuch (2005, 2007) describe esta oscilacion
recurriendo a la imagen de una tension, siempre irresuelta e indecible, entre dos polos, “el
desplazamiento y el enraizamiento” (2005: 281), o bien, para emplear los términos de
Ricoeur, “entre mismidad e ipseidad, entre el idem -el “‘uno mismo’- y el ipse -el (otro de) ‘si
mismo’-" (Cit. en Arfuch, 2005: 281; énfasis afiadido). Segun Arfuch (2005), esta oscilacion
“entre el adentro y el afuera, entre anclaje y movimiento, entre una ‘andadura’ tranquila y
estable -que puede ser ‘la casa’- y la territorialidad dilatada, informe, abierta” (2005: 282-
283), o bien, esta relacion diferencial entre idem e ipse, es decir, “entre una identidad
sustancial o formal y la identidad narrativa, sujeta al juego reflexivo, al devenir de la
peripecia, abierta al cambio, la mutabilidad, pero sin perder de vista la cohesion de una vida”
(2007: 90), configura el movimiento de la identidad narrativa, que puede tender hacia uno u
otro polo.

Paul Ricoeur, en Si mismo como otro (1996), desarrolla una teoria narrativa de la
identidad centrada en la relacion dialéctica entre dos tipos de identidad personal, mismidad
e ipseida, segun dos modelos o polos de permanencia en el tiempo: el cardcter, en el que
idem e ipse coinciden, y el de la palabra dada, en el que la ipseidad se libera de la mismidad.
La identidad-idem o mismidad, remite a la unicidad, es decir, a la sustancia, asi como a las
operaciones de identificacion, esto es, hacia “la reidentificacion de lo mismo, que hace que
conocer sea reconocer: la misma cosa, dos veces, n veces” (1996: 110) frente a factores de
desemejanza, de separacion, de diferencia, como el tiempo y los acontecimientos. El cardcter

corresponde al recubrimiento de la ipseidad por la mismidad, al recubrimiento del ;quién?

30“En la época moderna, la literatura es lo que compensa (y no lo que confirma) el funcionamiento significativo
del lenguaje” (Foucault, 2005: 51). “A principios del siglo XIX, en la época en la que el lenguaje se hundia en
su espesor de objeto y se dejaba, de un cabo a otro, atravesar por un saber [el saber de la filologia y de la
lingiiistica], se reconstituy6 por lo demas, bajo una forma independiente, de dificil acceso, replegada sobre el
enigma de su nacimiento y referida por completo al acto puro de escribir [a saber, la literatura moderna]. La
literatura es la impugnacion de la filologia (de la cual es, sin embargo, la figura gemela): remite el lenguaje de
la gramatica al poder desnudo de hablar y ahi encuentra el ser salvaje e imperioso de las palabras” (Foucault,
2005: 293; énfasis afiadido).
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por el ;qué?, que permite el re-conocimiento de la persona en funcion de sus disposiciones
duraderas que constituyen rasgos que hacen posible tal reconocimiento.

Por el contrario, la identidad-ipse o ipseidad remite a la identidad del si mismo sujeta al
cambio y la variacidn, en relacion con los cuales, sin embargo, manifiesta una voluntad de
constancia, de mantenimiento de si, que engloba un desafio al tiempo, una cierta negacion al
cambio, resistida desde la dimension psicoldgica del sujeto con la cual sostiene una relacion
privilegiada. En la palabra dada, la ipseidad y la mismidad dejan de coincidir, inscribiéndose
en la dimension del ;quién?, en cuanto que una promesa pone en juego la determinacion
ética de si que, pudiendo ser esta opuesta al caracter, habla acerca de la fidelidad de si mismo
a la palabra dada y la espera del otro. La relacion dialéctica de estas identidades personales
seria posible gracias a la identidad narrativa, situada en un punto medio entre el caracter y el
del mantenimiento de si por la palabra dada, oscilando “entre dos limites, un limite inferior,
donde la permanencia en el tiempo expresa la confusion del idem y del ipse, y un limite
superior, en el que el ipse plantea la cuestion de su identidad sin la ayuda y el apoyo del
idem” (Ricoeur, 1996: 120).

Arfuch (2007) recupera estos conceptos de Ricoeur para dar cuenta del cardcter inestable
de la identidad determinada por esta oscilacion irreductible, entre una tendencia a conjurar
los constantes cambios que impone la experiencia temporal y otra hacia la apertura a lo otro,
la temporalidad y los acontecimientos. Esta oscilacion que constituye el movimiento de la
identidad personal solo puede tener lugar en el discurso narrativo, en la identidad narrativa,
ya que solo en esta puede “expresarse el devenir, nunca clausurado, de la temporalidad”
(Arfuch, 2005: 281), ya que solo en la narracion se puede hacer emerger la condicion humana
incrustada en la temporalidad, es decir, sujeta a la experiencia empirica y a los
acontecimientos como factores desemejanza. Desde esta perspectiva, tal como sugiere
Arfuch (2005), la identidad narrativa evoca el concepto de ritornelo, en cuanto que esta, al
igual que la subjetividad, empleando las palabras de Lazzarato (2006), se constituye como
un equilibrio moévil, donde fuerzas momentaneamente sometidas y virtualmente libres,
producen una estabilizacidon atravesada por variaciones que se combaten entre si y se
mantienen a favor de una lucha incesante. En este sentido, la identidad narrativa se

configuraria histéricamente como un reservorio en el que confluyen las diversas formas en
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que las vidas humanas se desplazan y/o enraizan, que es lo que Arfuch denomina espacio
biografico®!.

Al respecto, primero habria que decir que esta discusion nos resulta extremadamente
familiar, puesto que explica, en el &mbito de la narrativa, la diferencia entre las dos lecturas
de la temporalidad que expone Deleuze (2017b), a saber, la oposicion entre el sensato
presente de la medida, del tiempo del ser en cuanto ser o Cronos, con el presente enloquecido
del instante, del tiempo del ser en cuanto devenir o Aidn. La narracion, en cuanto arte de la
duracioén, es el espacio privilegiado de esta lucha, donde el movimiento perpetuo de la
desfundamentacion, inherente a la vida, problematiza la temporalidad desde la cual se
despliega la hermenéutica de si y se forman los valores del ser. En segundo lugar, resulta
ineludible relacionar esta discusion con el auge de todo lo relacionado con la vivencia
personal, la narracion autorreferente, los testimonios y los relatos de vida, no solo en el
ambito que compete a los medios de comunicaciéon masivos. Beatriz Sarlo (2005) ha
bautizado este ultimo fendmeno como giro subjetivo, y que define como un

reordenamiento ideoldgico y conceptual de la sociedad del pasado y sus personajes, que
se concentra sobre los derechos y la verdad de la subjetividad [que] coincide con una
renovacion analoga en la sociologia de la cultura y los estudios culturales, donde la
identidad de los sujetos ha vuelto a tomar el lugar que, en los afios sesenta, fue ocupado
por las estructuras (2005: 22).

Sarlo (2005) relaciona este reordenamiento ideoldgico y conceptual con la coyuntura

histérica contemporanea, donde los grandes relatos omnicomprensivos caen en el descrédito
(Lyotard), en provecho de un cierto optimismo identitario y una pluralidad de verdades
subjetivas con un efecto terapéutico o reparador. Sin embargo, no es debido a “la autoridad
epistémica de la que goza hoy la subjetividad”, como sefiala Catalina Olea (2015: 27) en
relacion con la reciente relevancia que han cobrado las llamadas escrituras del yo, que insisto
en emplear el término subjetividad, sino porque me parece, tal como he intentado explicar en

los capitulos anteriores, que la definicion del hombre como subjectum atraviesa de punta a

3L Bl espacio biografico descrito por Arfuch (2007) trasciende los géneros de la novela y el cuento, que
constituyen nuestro principal objeto de estudio, e integra muchos géneros discursivos, canonicos y emergentes:
“biografias, autorizadas o no, autobiografias, memorias, testimonios, historias de vida, diarios intimos -y, mejor
aun, secretos-, correspondencias, cuadernos de notas, de viajes, borradores, recuerdos de infancia,
autoficciones, novelas, filmes, video y teatro autobiograficos, el llamado reality painting, los inntimeros
registros biograficos de la entrevista mediatica, conversaciones, retratos, perfiles, anecdotarios, indiscreciones,
confesiones propias y ajenas, viejas y nuevas variantes del show — talk show, reality show-, la video politica,
los relatos de vida de las ciencias sociales y las nuevas acentuaciones de la investigacion y la escritura
académicas” (2007: 51).
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cabo las producciones culturales occidentales. El problema de la subjetivacion no es algo que
concierna al capitalismo tardio o a la llamada posmodernidad, y para comprobarlo basta con
retrotraernos hasta uno de los episodios mas célebres de la literatura universal, al cual ya
hemos hecho mencidn en el ultimo capitulo: entre la oscuridad del Hades y la luz de su patria,
a la escucha del canto de las sirenas, Ulises se acerca hasta los limites de la muerte y, sin
embargo, consigue ponerse a salvo mediante el saber del que estd atado y aun asi es libre,
mediante el saber que salva porque se basa en el discernimiento, es decir, en la diferenciacion
entre la luz y la oscuridad, entre lo verdadero y lo falso, entre la belleza y la perdicion.
Ahora bien, a contrapelo de este giro subjetivo y del auge que adquieren las narraciones
autorreferenciales en los medios de comunicacidn y en los circuitos culturales, el propdsito
que persigue esta investigacion es explorar el modo en que la ficcion narrativa, deshace o
problematiza las formas de la subjetividad, en razon de lo cual me he arrogado la potestad de
redefinir el problema expuesto por Arfuch recurriendo a otra nomenclatura. Si para Arfuch
el discurso narrativo configura una identidad y un espacio biografico, cabe definir esta
investigacion, en primer lugar, en los términos de una cartografia que, en lugar de sefalar
los puntos de convergencia de tales o cuales identidades, se propone explorar el modo en que
la ficcidn narrativa tiende a precipitarlas en la catastrofe y abrir unas salidas y/o puntos de
contacto aberrantes entre reinos, géneros o clases heterogéneas. En este sentido, nos
ocuparemos de explorar el modo en que la narrativa des/figura la subjetividad, disuelve y/o
problematiza sus formas, en virtud de un pasaje, un devenir, una transformacion, una
mutacion, dada ya sea mediante acontecimientos y/o agenciamientos aberrantes, o bien, por
traiciones o vivencias al limite de lo vivible. Por lo tanto, esta tesis se ocupa de un corpus de
textos que podriamos llamar narrativas de la subjetivacion y la fuga, cuyo hilo conductor o
denominador comun es presentarnos unos procesos formativos, unas formas de construccion
de la subjetividad y la memoria, o bien, unas modalidades de objetivacion del si mismo; pero
también, de modo coadyuvante, una voluntad por traicionar o profanar los limites y patrones
culturales heredados, o bien, por emprender unas huidas liberadoras de mundo, en provecho
de la efectuacion de procesos de transformacion intensivos o alianzas aberrantes. Por
consiguiente, nos proponemos interrogar un corpus de textos narrativos en lo relativo al modo

en que estos concatenan o imbrican los procesos de subjetivacion con el tropo de la fuga, y
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el conjunto de connotaciones adyacentes a este término, a saber, la fuga como huida, traicion,
renuncia, liberacion, profanacion, perdicion, etc.

En virtud de este propdsito, nos inclinamos por sustituir las nociones
identidad/identificacion en provecho de las nociones de subjetividad/subjetivacion. Al
respecto, en primer lugar, es preciso sefialar que, desde la perspectiva de nuestra matriz
teorica, para la literatura es indiferente al problema de la identidad, ya que esta ultima, en
estricto rigor, no se distingue en nada de la accidon de declarar que se es esto o aquello. Por
el contrario, la literatura nos confronta con el problema de la subjetivacion, que es el proceso
inestable e inacabado que retine al ser en aquella mismidad/ipseidad, a la que hace referencia
Ricoeur, y que conjura la emergencia del sin fondo diferencial bajo la unidad de la conciencia
y la palabra dada, y que corresponde a lo que llamamos subjetividad. A diferencia de la
identidad, la subjetividad es una contraccion momentdnea y transitoria, sujeta a los
permanentes desplazamientos que imprimen sobre ella los acontecimientos, de modo que
adivinamos en ella la presencia del sin fondo diferencial que sustraec al lenguaje
representativo de la narracion. Pero ademads, la subjetivacion apela al modo en que los
advenedizos son incorporados en las cadenas repeticion antropogénicas y confrontados con
el imperativo del gobierno de si que, ligdndolos a una determinada ascendencia o genealogia,
fundamentos o patrones culturales, labra una cesura y articulacion jerarquica, entre lo
humano y lo animal, o bien, entre alma y la carne, en sus cuerpos. Dicho de otro modo,
mientras la identidad remite tan solo a una interioridad que se identifica consigo misma y
afirma su unidad, en la indagacion en torno a los procesos de subjetivacion esta contenida la
lucha perpetta entre la sustancia y el accidente, la unidad y la dispersion, lo metafisico y lo
empirico, la trascendencia y la inmanencia, entre una totalidad englobadora de lo multiple y
la produccion de algo singular que niega con su existencia dicha totalidad.

En definitiva, si descentramos la nocién identidad, en provecho de la nocion subjetividad,
es porque la primera es ciega a la relacion aporética entre el lenguaje y el cuerpo: podemos
nombrar nuestro cuerpo y habitar la realidad codificada por el lenguaje, que es de hecho
nuestra Uinica manera de construir una relacion de pertenencia con el mismo, y, sin embargo,
el cuerpo, la vida, siempre se presenta ante nosotros como una dimension irreductible y
extrafia, la singularidad de la existencia, que siempre amenaza con destruir el principio de

identidad, en cuanto que punto de contacto aberrante o plano de inmanencia de todas las
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formas vivientes. La subjetivacion sefiala el pliegue que conjura aquellas ausencias
minusculas o deslumbramientos del deseo de los que habla Nancy (2014) a proposito de la
ebriedad, que nos atraviesan intempestivamente empujandonos hacia afuera de nosotros
mismos. Si recurrimos con Nancy a la experiencia de la embriaguez, es porque esta nos
presenta “‘el alma arrebatada por la sustancia que absorbe” (2014: 34), es decir, al cuerpo en
fuga hacia el exceso, una experiencia completamente ajena a la identidad. La subjetividad,
en este sentido, es el fundamento, el suelo o el territorio sobre el que se asienta nuestra
capacidad de enunciarnos a nosotros mismos como sujetos individuales, idénticos a nosotros
mismos, y, sin embargo, se trata de un suelo moviente, de una superficie permanentemente
amenazada por la emergencia de lo sin fondo que hace que todo se retna en el abismo
indiferenciado. Si bien el cuerpo no puede hacer ingreso en el codigo lingiiistico,
permaneciendo desde siempre irreductible a este, la literatura si da cabida a la vida a través
de lo que Deleuze llama estilo, es decir, del modo en que la escritura testimonia este proceso
por el cual la subjetividad se retine con el sin fondo, expuesto a la demolicion y el
agrietamiento en el que consiste el proceso de vivir.

Al igual que la subjetividad, la literatura, el ser del lenguaje, es una materia atravesada
por fuerzas convergentes y divergentes que afianzan o problematizan incansablemente la
reparticion de las identidades de los seres y las cosas. Estas dos fuerzas componentes del ser
del lenguaje literario las denominaremos, en continuidad con nuestro enfoque cartografico,
respectivamente movimientos geologicos y geograficos de la narracion. En primer lugar, el
ser del lenguaje estaria atravesado por un primer eje vertical, correspondiente a los
movimientos geologicos de la narracion, en la cual se condensa la dimension denotativa y
referencial de los signos lingiiisticos y se produce el efecto de verosimilitud que emana de la
convergencia entre ver y hablar. Sin embargo, la literaturalidad del discurso narrativo, su
especificidad y anomalia, no radica en este eje, que emparenta perfectamente la narracion
con, por ejemplo, los discursos informativos, médicos y judiciales, imbuidos en la pretension
de afianzar un sentido comun y distinguir con precision la naturaleza de tal o cual fenomeno.
Es en el segundo eje de los movimientos geograficos de la narracion que el discurso narrativo
adquiere su especificidad y su caracter artistico y politico: este eje remite a la dimension
connotativa de los signos lingiiisticos a partir de los cuales la narracion efectua

desplazamientos semdanticos que introducen un extrafiamiento en las correspondencias
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convenidas entre las palabras y las cosas, sobre la base de agencias y acontecimientos que
modifican e introducen variaciones en las materias formadas, las sustancias y los codigos,
liberando la palabra de la obligacion de corresponderse con la vista, para hacerla tender hacia
su afuera. La dimension politica de la literatura reside en este eje, porque es aqui donde las
obras dan lugar a aquel fenomeno que Ranciére atribuye al arte politico, a saber, la creacion
de disenso y la intervencion del reparto de lo sensible donde se interrumpen “las coordenadas
normales de la experiencia sensorial” (Ranciere, 2005: 19). A proposito de este mismo
problema, Berardi (2017) recurre al tedrico literario ruso Viktor Shlovski, quien llama
extrafiamiento a esta desviacion imprevista que produce el lenguaje literario en la relacion
entre el signo y el significado.

Estos dos movimientos o tendencias son inherentes a la literatura y engloban la potencia
del ser del lenguaje literario. Asi, por una parte, este ser del lenguaje va a ser ligado con la
busqueda y construccion de una identidad nacional, que refleje una supuesta esencia, dando
lugar a obras narrativas que aspiran a fundar un territorio, o bien, que es lo mismo, a producir
pliegues, que efectien una interiorizacion del afuera, es decir, la constitucion de dobleces,
porque plegar, en definitiva, es hacer un doblez, es decir, instaurar una dualidad, un conjunto
de clivajes, que permitan al sujeto habitar el adentro del afuera (Deleuze, 2015: 35). Y, por
otra parte, el ser del lenguaje va a tender hacia su propio limite, hacia una region informe,
muda, a-significante, afasica, emprendiendo un movimiento ligado al devenir, a las lineas de
fuga, en busca de la sustancia no estratificada, y donde el lenguaje espera reencontrarse con
el afuera de si mismo para hallar el “vacio irrespirable, una rigurosa ausencia de ser, de la
que podra disponer soberanamente para fabricar figuras sin parentesco ni especie” (Foucault,
1976: 32). Como la formacion del rizoma que brota en la raiz arborescente, hay un lenguaje
literario que proyecta una voluntad de verdad sobre el hombre, que le provee de una
organizacion, unos codigos y unas jerarquias determinadas que, sin embargo, no puede ser
erigida como una verdad positiva sin que ello implique la elision de esta otra tendencia hacia
los devenires minoritarios que le son propios e irreductibles.

De modo que, la especificidad del género discursivo literario y, en especifico, narrativo,
no radica en la capacidad de los mismos de afianzar las formas comunes, las sustancias y los
cddigos, sino que en todo lo contrario. Siguiendo a Blanchot, Prestifilippo (2016) plantea que

en la imagen literaria el lenguaje es transfigurado y adopta una dimension aurdtica que
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expone los costos y desventajas de nuestra participacion acritica en el uso del lenguaje y la
construccion de las formaciones culturales comunes, al dejar al descubierto la violencia,
muda y borrada, implicada en el modo en que se ha fijado la reparticion de las identidades.
En el carécter auratico de la imagen literaria reside la potencialidad critica de la literatura:
distanciandose de lo dado, de la convergencia entre lo visible y lo enunciable, la literatura
descubre el velo del mundo codificado y arrastra el lenguaje hacia un proceso de
desterritorializacion. En efecto, toda novela o cuento intenta responder a la pregunta ;qué ha
pasado?, es decir, su razén de ser radica en dar cuenta de las transformaciones que los
acontecimientos imprimen sobre las materias formadas hasta su desfiguracion. Siempre se
podré escribir literatura imbuida en el lenguaje estandarizado de la comunicacion efectiva y,
sin embargo, subyace la certeza de que esta no es suficiente, de que el lenguaje de la
representacion es incapaz de captar la relacion entre los cuerpos y las agencias y
acontecimientos, ni tampoco el nucleo asignificante de la subjetividad, y que es, en definitiva,
la razén por la que el lenguaje se agrupa en la literatura.

Para comprender esta potencia divergente del lenguaje literario, cabe recuperar el
concepto de las formas comunes de Giorgi (2014). Toda narracién se sustenta en las formas
comunes de la comunidad en la que se inscribe, pero poniendo en juego otras formas de lo
comun: ya sea a través de accidentes y acontecimientos, de agencias o alianzas, la literatura
siempre pone en devenir las formas comunes, reconfigurando lo comtn. Las mujeres, los
nifios y los animales han sido el objeto privilegiado de esta batalla por el
enraizamiento/desplazamiento de las formas comunes, en cuanto que estos han sido
constituidos histéricamente como vectores de desterritorializacion de la comunidad, en
cuanto que sus cuerpos exponen “otros modos de subjetivacion, otros usos de los cuerpos,
otras configuraciones de lo comun, y otras lineas de lenguaje y de expresion” (Giorgi, 2014:
62) y, habria que agregar, otras formas posibles de la comunidad. Recurriendo de nuevo a
Giorgi, quisiéramos apreciar la narrativa como una instancia de

reinvencion de lo comun, de lo comiin més alla de toda comunidad reconocible, o mejor
dicho, de lo comlin como vértice de la comunidad, como esa potencia o fuerza que
arrastra una comunidad hacia una reinvencion de lo comtn tan radical, tan poderosa, que
saca al hombre de su fantasia ‘humana’ -como fantasia normativa del humanismo [y del
liberalismo]- y lo arroja hacia otros modos de relacion” (2014: 81).

Llevandolo este problema al plano de la discusion que nos ocupa, podemos afirmar que

analizar los procesos de subjetivacion y fuga en el discurso narrativo implica preguntarnos
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por el modo en que la narrativa atiende a /a forma comun de la subjetividad como un
compuesto psicofisico, que fundamenta las relaciones entre el yo y el otro, lo propio y lo
ajeno, lo univoco y lo multiple; pero también, por el modo en que la narrativa suspende,
interroga o desplaza esta concepcion, atendiendo al sin fondo diferencial del cuerpo que
desacopla la estructura ontoldgica de la subjetividad.

Esta capacidad de la literatura de reinventar lo comtn, emana de la vacuidad que
contiene la escritura literaria y del tipo de conocimiento que esta expone, pero también de su
caracter virtual y ludico. Respecto del primer punto, es preciso considerar que la literatura se
diferencia de todos los demas géneros discursivos, en que sostiene una relacion de
conocimiento negativa con la realidad: las imagenes mentales que proveen los textos
literarios muestran los seres y las cosas en su ausencia, impidiendo toda practica y toda
construccion de conocimiento claro y distinto y es, precisamente, esta experiencia de la
negatividad literaria la que abre la posibilidad de que “las practicas verbales usuales [sean]
transformadas, intermitentemente, en otra cosa de si” (Prestifilippo, 2016: 106). Por otro
lado, como destacan Deleuze (2017b) y Levy (1999), lo virtual designa toda proyeccion
mental, como el cine y la pintura, o bien, el juego y la religion, y por cierto, la literatura, de
modo que el opuesto a lo virtual no es lo real sino que lo actual. Por ejemplo, los cuerpos
expresan la organizacion que actualizan permanentemente, o bien, en el trabajo de la lectura
actualizamos el espacio del sentido de los textos y en los diversos ambitos de la comunicacion
cotidiana actualizamos las formas comunes y contribuimos, de este modo, a afianzarlas; por
lo que se puede decir que la actualizacion es la resolucion de un problema, la invencion de
una forma a partir de una configuraciéon dindmica de fuerzas y finalidades. Segin Levy
(1999), la virtualizacion, por el contrario, es una mutacion de la identidad, es la elevacion a
la potencia de la entidad considerada, o bien, hacer entrar las identidades en un proceso de
desterritorializacion o desplazamiento del centro de gravedad ontoldgico del objeto
considerado, la identidad, por lo que esta es fuente y vector de la creacion de la realidad.

Una entidad virtualizada encuentra su consistencia en un campo problematico de
tensiones, presiones y proyectos, en un nudo de tendencias o de fuerzas que la animan, porque
virtualizar, en definitiva, “consiste en descubrir la cuestion general a la que se refiere, en
mutar la entidad en direccion a este interrogante y en redefinir la actualidad de partida como

respuesta a una cuestion particular” (Levy, 1999: 19). En esta linea, Queau (1995) afirma que
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todas las expresiones de lo virtual comparten, por un lado, que dependen de nuestra voluntad
y del entrelazamiento que estos sostienen con nuestro mundo, y, por otro, que estos se
constituyen como herramientas al servicio de nuestro aprendizaje y experiencia en cuanto
que nos ofrecen la posibilidad de “perseguir lo real en bosques de simbolos” (1995: 44).
Desde esta perspectiva, una de las virtudes de la literatura es presentarse como “laboratorio
de experimentacion ontoldgica” (1995: 44) al servicio, ya sea del afianzamiento de las formas
comunes, o bien, por el contrario, y esta es nuestra apuesta, al servicio de la
desterritorializacion de las mismas. La literatura, en cuanto que espacio virtual, no solo se
entrelaza con la realidad, convenciéndonos de nuestra pertenencia al mundo de las formas
comunes, sino que esta, intercede en la reparticion convenida de las cosas, es decir, en el
conjunto de pliegues y clivajes en torno a los cuales se distribuye la realidad. En esto consiste
el fulgor centelleante de la literatura, la experiencia de la negatividad que esta reviste, y en
busca de la cual nos disponemos.

Sin embargo, creo que la condicion periférica de la modernidad chilena, tal como
sefala Amaro (2018), ha redundado en que su narrativa tienda a enraizarse en la
identidad/subjetividad.

En lo que respecta a América Latina, esta claro que nunca ha existido una verdadera
“autonomia” del campo literario respecto del ambito politico. Mientras en Francia los
partisanos y simbolistas extremaban sus posiciones esteticistas, los intelectuales
latinoamericanos estaban al servicio de las urgencias: construir identidades nacionales y
politicas, ejerciendo para ello diversas funciones dentro del campo del poder y
procurando cierta transparencia en su lenguaje, urgencia que ni siquiera la estética
modernista dejaria del todo aparte. ; Autonomia artistica? Es muy dificil poder visualizar
tal autonomia en un espacio en que incluso los movimientos vanguardistas estuvieron
tefiidos de urgencias politicas (Amaro, 2018: 22).
Cuando hablamos de los movimientos geologicos y geogrdficos de la narrativa chilena, nos

referimos también a esta convivencia historica entre compromiso y autonomia. Estos
movimientos se solapan y confunden entre si, tanto en las obras mismas, encriptados bajo las
formas que adquieren las tramas narrativas, como en el campo literario, donde adquieren, por
factores independientes a las obras y de los cuales no nos ocuparemos en este trabajo, el
privilegio de la visibilidad o bien la condena del silencio. Asi tenemos, por un lado, a los
megaldpatas liberales y a sus descendientes, los criollistas, abocados al problema de
constituir la comunidad imaginada, en términos de Anderson, o, empleando la expresion de
Benjamin Vicufia Mackenna, la ciudad propia, con la cual envolver y cobijar a las

subjetividades situadas en el exterior absoluto de la modernidad y que, abocados a la tarea
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de pensar la comunidad y el sujeto, concebiran la literatura como un instrumento positivo de
subjetivacion individual y colectiva; y, por otro lado, el discurso literario de las vanguardias
y postvanguardias, constituido por un lenguaje que tiende hacia su propio limite, hacia las
formas agramaticales, y cuyas las voces, narradores y/o personajes, emergen, no como
individuos o personas poseedoras de atributos sustanciales, sino que como bloques de
sensaciones variables, como paquetes, colecciones o combinaciones de afectos potenciales
(Deleuze y Parnet, 1997).

En virtud de lo expuesto, esta investigacion es concebida en una decidida oposicion
al modelo de periodizacion generacional como metodologia de ordenacion de la
historiografia literaria planteada por Ortega y Gasset y cuyos maximos promotores en Chile
han sido Cedomil Goic e Ivan Carrasco®?. Leonidas Morales (2004), en su estudio sobre las
obras de José Donoso y Diamela Eltit, si bien reconoce en este proyecto la inauguracion de
la teoria contemporanea de la literatura y la novela en particular, ha planteado sus sospechas
relativas a este método del siguiente modo:

El modelo generacional de Goic nacid sin embargo bajo el signo de la sospecha para
quienes la historia de la novela moderna (y de toda la historia cultural) parecia algo
menos uniformable, algo mas complejo e inaprensible de lo que el modelo admitia, y
terminé perdiendo validez o confiabilidad, por su apriorismo, por empleo de conceptos
de definicion poco satisfactoria como el de ‘tendencia’, por el elemento de rigidez
(mecénico-burocratico) que introduce en la percepcion de la historia de la novela,
dandole al lector critico la incomoda sensacion de que en €l la realidad debe acomodarse
al modelo, en vez de lo contrario (Morales, 2004: 23).
Por nuestra parte, podemos agregar a las palabras de Leonidas, que nos parece que esta

perspectiva de estudios es heredera de una tradicion epistemologica ligada a una analitica de
la diferenciacion positivista, abocada a constituir entidades totalizantes y jerarquizadas que,
amparadas en una operacion sinecdoquica del pensamiento, subordinan la multiplicidad
inherente al fenémeno literario a un sistema de identificacion, clasificacion y representacion
basado en una vision lineal y evolucionista de la historia, en cuanto que esta sostiene como
fundamento subyacente a sus operaciones, una supuesta continuidad y coherencia entre las
diversas generaciones literarias.

De modo que nos desmarcamos de la pretension de caracterizar nuestro corpus desde

la perspectiva de los modelos de la historiografia literaria, bajo la consideracion de que,

32 Al respecto, consultar: Los mitos degradados: ensayos de comprension de la literatura hispanoamericana
(1992) de Cedomil Goic y Proceso de canonizacion de la literatura chilena (2008) de Ivan Carrasco, donde
este ultimo insiste en dicha metodologia.
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parafraseando las palabras de Deleuze a propdsito de la historia de la filosofia, cualquier
intento de estructurar una historia de la literatura es adjudicarse la potestad de constituirse
como un agente de poder en esta. De hecho, buena parte de las paginas sucesivas se
encuentran dedicadas a discutir y problematizar, desde nuestra matriz teorica, las limitaciones
y contradicciones de los términos empleados por la critica literaria para caracterizar nuestro
corpus, y que enfatizan en la dimensioén subjetivante, edipica y personoldgica, y que es
propuesta como un rasgo generacional. Cdnovas describe la nocion de generacion como “una
estructura de superficie -una base de sustentacion minima- por la cual nos alejamos en un
grado de lo real empirico, dejando en suspenso una estructura profunda” (Canovas, 1997:
34). Nuestro objeto de estudio es, precisamente, esta estructura profunda, las imagenes que
nos asaltan en la experiencia empirica de la lectura del texto narrativo. Por esta razon, este
estudio privilegia el andlisis textual narratologico que objetiva la imagen literaria presente en
los textos narrativos, y entre las cuales aspiramos a construir didlogos intertextuales desde
un enfoque comparativo, identificando sus continuidades y discontinuidades, y teniendo
como eje conductor el motivo de la fuga y sus diversas connotaciones. En suma, la
metodologia que emplearemos, combina el andlisis textual, analitico y descriptivo, con un
enfoque comparativo, hermenéutico, teméatico y simbdlico.

A contrapelo de la ordenacion generacional, nosotros adoptamos un enfoque
cartografico, que concibe la textualidad narrativa como una geografia de limites difusos y en
movimiento. La cartografia, como plantea Néstor Perlongher (2008), nos permite contemplar
la multiplicidad de direcciones hacia las que nos conduzca el andlisis de estos textos
narrativos, permitiéndonos elaborar una carta de navegacion sujeta a turbulencias, capaz de
captar los flujos intensos que animan las territorialidades rigidas, los puntos muertos y las
formaciones edipicas y paranoicas de la cultura. En este sentido, siguiendo a Estrella de
Diego en su texto En contra del mapa (2008), la cartografia que presentamos, como todo
mapa, debe entenderse como una idea narrativa, al mismo tiempo que como la plasmacion
de una experiencia personal. Aunque el mapa ha sido histéricamente abordado como un
sistema unitario orientado a escribir la tierra, a fundarla, a representarla a escala, para
ordenarla, catalogarla y, en suma, domesticar su diferencia en una construccion espacial
idealizada, a saber, la tierra vista desde arriba, en la que las particularidades de esta han sido

borradas; el discurso geografico, sin embargo, se funda en la necesidad de reunir informacion
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dispersa y sin jerarquia, fragmentos, partes dispares y heterogéneas, que son unidas en un
todo siempre artificioso y parcial, que es, precisamente, lo que nos anima. En suma, a la
imagen lineal y unitaria de la historia de la literatura proporcionada por el modelo de
periodizacién generacional, que parece, como los mapas clasicos, fotografiar el fendmeno
literario desde arriba y desde lejos, desde una vision de pretensiones totalizantes y
universalizadoras, segun una concepcion cronologica del tiempo; queremos oponer un mapa
de lecturas de la narrativa chilena contemporanea, la cual aborda el ser de lenguaje de
acuerdo con un tiempo estratigrafico (Deleuze, y Guattari, 1997) que es un tiempo de
coexistencia de los modos en que el ser del lenguaje se retuerce sobre si mismo y donde el
antes y el después sefala tan solo un orden de superposiciones.

He creido indispensable introducir, antes de ocuparnos de nuestro corpus de obras,
un conjunto de disquisiciones relativas a los antecedentes sociologicos y literarios de nuestro
objeto de investigacion, en un capitulo titulado La narrativa chilena de pos/dictadura. La
escritura alegorica del duelo y la orfandad. Ademés de delinear las condiciones y desafios
a los que se enfrentan los narradores de la posdictadura, este capitulo estd pensado con la
finalidad de desmontar el motivo de la filiacion como un eje integrador de las obras que
componen nuestro corpus, y que se ha convenido en denominar la literatura de los hijos.
Luego, en el capitulo titulado La nueva narrativa chilena. Recepcion critica de un corpus de
literatura menor, por un lado, exponemos el estado del arte de esta investigacion, es decir,
describimos la recepcion que han tenido nuestros autores y obras por parte de la critica
especializada; y, por otro lado, se problematizan y discuten los criterios de sistematizacion
hermenéutica que se han propuesto para los mismos. Finalmente, en el capitulo titulado
Subjetivacion y fuga en la narrativa chilena (2009-2019), atendemos a las des/figuraciones
de la subjetividad que presenta nuestro corpus de obras. Este ultimo capitulo se encuentra
organizado en seis secciones donde se analizan, individual o grupalmente, el corpus que nos
ocupa, empleando como ejes conductores ciertas tematicas o problemas recurrentes, en los
que se pone en juego nuestro problema de investigacion, como pueden ser el cuerpo y ciertas
facultades cognitivas, como la memoria, la percepcion y la sensibilidad, ciertas practicas,

como la liturgia, la crianza y la escolarizacion, o bien, las figuras de los hijos y testigos.
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5. LA NARRATIVA CHILENA DE POS/DICTADURA. LA ESCRITURA ALEGORICA DEL DUELO Y LA
ORFANDAD

El artista visual Alfredo Jaar ilustra en su obra titulada Septiembre 11 el peso de los
acontecimientos que dieron término anticipado al gobierno de la Unidad Popular (UP) que,
para emplear las palabras de Patricio Marchant, ha sido “la unica gran experiencia ético-
politica de la historia nacional” (2000: 213). En esta obra, Jaar interviene un calendario de la
marca Coca-Cola para senalar, a través de la iteracion de aquella fecha fatidica, que desde el
11 de septiembre de 1973 todos los dias seran 11 y que, por extension, todos los
acontecimientos acaecidos con posterioridad a esta fecha se inscriben dentro de los conceptos
de pos-golpe y/o pos-dictadura. Esta aseveracion no es exagerada si consideramos que tras
el golpe civico-militar el régimen desarrolld un proceso refundacional cuyos alcances solo
pueden ser comparables con el proceso de codificacion juridico y lingiiistico del temprano
Estado nacion del siglo XIX. Como destaca Moulian (1997), ya el acontecimiento del golpe
militar y su expresion mas espectacular e innecesaria, esto es, el bombardeo aéreo de La
Moneda, devela la voluntad de crear un nuevo Estado desde sus cimientos, y junto con ello,
la tarea de neutralizar y elidir al sujeto optimista y utdpico de la Unidad Popular que, por lo
demas, tampoco alcanzo a consolidarse.

Este proceso refundacional tuvo lugar a través de la articulacion de dos procesos: la
consolidacion de la legitimidad de este nuevo orden juridico-politico proyectado en una
nueva constitucion y la intimidacion de la poblacion mediante el terrorismo de Estado. Este
primer punto pone de relieve que, como sefiala Deleuze, todo problema politico reviste la
forma ;quid juris?/;con qué derecho?. José Donoso, en Casa Grande, novela que ha sido
interpretada por la critica literaria como una alegoria del golpe de Estado, demuestra su
sensibilidad en torno a este problema, en cuanto que los acontecimientos de esta obra se
enmarcan en el contexto de un dia sin leyes, seguido de una violenta restauracion de la ley,
todo de acuerdo con la premisa de que “son las leyes las que crean la realidad, y no a la
inversa, y quien tiene el poder crea las leyes”. La memoria traumatica del golpe civico-
militar, que marca el advenimiento de un nuevo tiempo, a saber, la era de la refundacion
capitalista de la nacion, sigue evocando hasta hoy dia, incesantemente, el nudo de tensiones

que se desprenden de la instauracion forzosa de unos fundamentos juridicos que permitieron
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relacionar todos los bienes, producciones y creaciones de la formacién social al cuerpo
glorioso del capital.

Segtin Lavallen (2018) la Constitucion de 1980, en consonancia con el clima politico
internacional encabezado por Reagan y Thatcher, desmantelo el llamado Estado de bienestar
para reconstruir la sociedad chilena sobre nuevas bases econdmico-politicas y socio-
culturales, de acuerdo con una sintesis del pensamiento liberal inglés y el conservadurismo
mas recalcitrante. La constitucion de 1980, inviste al mercado del caracter de entidad
reguladora de las relaciones sociales y de la integracion social por la via del consumo, de
acuerdo con el criterio ordenador de la libertad econdémica, que restringe el derecho a la
intervencion estatal de la economia y del sujeto de interés del utilitarismo preexistente al bien
comun. En esta linea, el abogado constitucionalista Jaime Guzméan, considerando la
democracia como el principal peligro contra la libertad individual y el derecho como un
garante de la proteccion del individuo respecto del desborde las mayorias, desarrolla un
“constitucionalismo autoritario” (Lavallen, 2018: 43) y acufa el concepto paraddjico de
democracia protegida, o también llamada “democracia sin pueblo” (Tapia, 1980: 30), en
funcion con el cual concibe la constitucion como un dique de contencion de la demagogia y
el populismo, a través de la instauracion de una partidocracia, esto es, un gobierno a cargo
de “pequenos grupos partidarios, herméticos y alejados de las necesidades de la poblacion”
(Vergara, 2007: 47 cit. en Lavallen, 2018: 43).

Los economistas chilenos conocidos como los Chicago Boys, ofrecieron al régimen
las bases de este nuevo sistema econdémico, que, siguiendo a Pinedo (1997), podemos
sintetizar en funcion de los siguientes aspectos, de cuya perpetuacion dependeria la
consecucion de la modernidad y el desarrollo: “Reduccion del sector ptblico, reorientacion
de los excedentes hacia el mercado de capitales, apertura hacia la economia de libre mercado,
regular el nivel de sueldos por las fuerzas del mercado, con el fin de eliminar la inflacion”
(Pinedo, 1997: 6). Este programa econdmico atrajo el apoyo ciudadano al ser percibido como
un proyecto coherente, técnico e ideoldgicamente neutro, que, sin embargo, sitia al régimen
en una circunstancia contradictoria, en el sentido de que un sistema politico eminentemente
conservador, adopta un proceso de modernizacién econémico de corte liberal y globalizado
que aspira a extender su desarrollo a las clases populares. Asi, la identidad nacional

finisecular se constituye en torno a una paradoja: “Por un lado, un chileno abierto a los
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progresos del mundo; y por otro, un chileno fuertemente nacionalista, aislado, que mira a los
paises vecinos como enemigos o incapaces de colaborar en la modernizacion de un Chile que
debe relacionarse directamente con los grandes centros economicos” (1997: 4).

Sin embargo, como destaca Vergara (1985), el discurso ideologico del régimen se
caracteriza por su ambivalencia y por un pragmatico sincretismo ideoldgico. Segiin Vergara
(1985) el gremialismo, esto es, el grupo de civiles partidarios del régimen, inspirdndose en
el conservadurismo liberal y la doctrina social de la iglesia, toma a su cargo la formulacion
ideologica de este proyecto refundacional y, convencidos de que la represion no era suficiente
para mantener el control social, revitalizan la corriente mas arcaica del pensamiento catolico
para vincularse con ciertos componentes de la cultura y de la sociedad chilena tradicional,
para encontrar alli una justificacion ética y moral de las reformas sociales y econdmicas
impuestas. Desfondado el concepto del Estado Laico, la Iglesia Catdlica adquiere una
renovada hegemonia, en cuanto que el régimen apela al pensamiento cristiano para “presentar
el quehacer de la dictadura como materializacién de un orden ideal” (Vergara, 1985: 65).
Pese a su relevancia en la defensa de los derechos humanos con la Vicaria de la Solidaridad,
como destaca Richard (2001), el discurso de la iglesia se agencia con facilidad a los
propositos del régimen, en lo que respecta a la defensa y promocioén de la familia moral y
legalmente constituida, segun la triada madre-padre-hijo la cual “debe hacer coincidir -
esencialistamente- el destino natural-bioldgico de cada cuerpo con la vocacion materna y
paterna de roles programados por un ideal trascendente de valores universales” (2001: 205).

Para Errazuriz (2006), con independencia del nivel de coherencia, centralizacion y
eficacia, es preciso destacar el perfil estético de la dictadura declarado en Politica cultural
del gobierno de Chile (1974). Recuperando el clivaje salud/enfermedad, el régimen
desarrolla una politica cultural mesidnica y nacionalista, orientada a combatir la penetracion
de ideas foraneas identificadas con el marxismo, que contravendrian la identidad nacional e
infectarian el cuerpo moral de la patria, cuyos pilares descansarian en las raices de la
chilenidad y en la civilizacion cristiana occidental. Esta politica cultural forma parte de la
estrategia geopolitica del régimen, que busca inculcar en la ciudadania una conciencia
territorial y reivindicar el potencial econdémico de diversas zonas geograficas. El/
pinochetismo es un criollismo. Los artistas en la politica cultural del régimen debian

transformarse en un “simbolo clarificador del nuevo espiritu que anima a los chilenos” (Cit.
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en Errazuriz, 2006: 76), o bien, la creacion artistica debia asimilarse a una concepcion de la
misma ligada a la logica de la produccion mercantil y la negacion de toda funcion critica o
militante de la misma. Ahora bien, la evidencia demuestra que hablar de politica cultural
resulta excesivo, ya que, como sefiala Amaro (2018), “no hubo un proyecto cultural de la
dictadura, sino que todo lo contrario” (2018: 293), en el sentido de que el régimen promovid
una desconfianza hacia todo lo que tenga que ver con el libro y la lectura.

Para Tomas Moulian, es preciso considerar la apuesta politica del régimen por el
endeudamiento sostenido de la poblacién como un aspecto no declarado dentro de su politica
cultural que, por lo demas, la transicion democratica se ha encargado de profundizar. La
deuda y las relaciones de poder entre deudores y acreedores no solo configuran el nticleo
estratégico de la economia neoliberal, sino que ademds esta posee una dimension
subjetivante. En esto repara tempranamente Moulian (1997), cuando sefala que la
masificacion del crédito configuré a un sujeto alienado por el consumo y la deuda, cuya
participacion en la cosa publica se reduce al nucleo de la familia y el hogar, asi como al
acceso del confort doméstico. El endeudamiento, en cuanto mecanismo de domesticacion por
la via de la satisfaccion de los deseos personales a través del acceso a mercancias y servicios,
es presentado por Moulian (1997) como un eficaz dispositivo financiero de control social, ya
que el consumo con endeudamiento es una dinamica de explotacion consentida que esta
arraigada en una paradoja: las pequefias dosis de placer hedonista posibilitadas por el
consumo, por la materializacion de la libertad de elegir, demandan una compensacion en la
forma de una “ascética disciplinaria del trabajo asalariado” (Moulian, 1997: 106), segun la
necesidad de efectuar un uso intensivo de si mismo para no perder su fuente de ingresos®3.

Ahora bien, la instauracion de este proceso refundacional, de caracter nacionalista,
cristiano, anticomunista, centrada en el consumo y el endeudamiento, dependié de una
politica del terror cuyos principios se encuentran en la llamada Doctrina de Seguridad
Nacional (DSN). Segin Tapia (1980), en América Latina esta doctrina de origen

norteamericano fue apropiada por las instituciones militares para neutralizar los conflictos y

33 El endeudamiento ha sido una practica sostenida y legitimada transversalmente por la clase politica chilena
y uno de los motivos de discordia mas relevantes desde el retorno a la democracia. Sucesivas manifestaciones
estudiantiles a lo largo de las ultimas décadas han puesto de relieve la insostenibilidad del condicionamiento
del acceso a la educacion superior al crédito, y estudios recientes evidencian que el mercado del crédito
reproduce y profundiza la desigualdad socioeconémica. Al respecto, se sugiere la lectura de la columna de
Pérez-Roa y Gomez Contreras, Endeudamiento desigual en Chile (2020) publicada en Ciper.
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diferencias politicas intrinsecas a la democracia, mediante la militarizaciéon del sistema
politico y el terrorismo de Estado, de acuerdo con el objetivo de despejar el camino a un
nuevo proyecto de sociedad donde las doctrinas subversivas hayan sido eliminadas. Moulian
(1997) define el terrorismo de Estado como la facultad estatal de construir un consenso
normativo y adoptar la crueldad y la violencia como un instrumento politico legitimo, sobre
la base de la complicidad silenciosa de un sector de la sociedad que, concibiéndose a si
mismos como pacificos y tolerantes, reivindican, sin embargo, el uso de la violencia contra
los enemigos politicos en nombre de un bien mayor. En palabras de Moulian, en la dictadura
chilena se agencia el dispositivo del derecho con el del terror, segin la exigencia de
desarrollar la capacidad estatal de actuar sobre los cuerpos de un modo ilimitado, pero
también flexible, lo cual, a su vez, dependi6 de desarrollar una capacidad subjetiva de actuar
con crueldad, por encima de la moral comun.

Asi, el discurso de la subjetividad politica creada por el régimen, apela a la dimension
sacrificial de la violencia y la crueldad, en cuanto que la coyuntura de polarizacion y
enfrentamiento civil previo al golpe demanda, como un deber, torturar y matar para asegurar
la victoria frente al enemigo. En esta linea, Freddy Timmermann (2019) analiza desde la
perspectiva de la teoria de los afectos la dinamica del terror en la legitimacion de la violencia
desproporcionada ejercida por el régimen: en los ultimos afios de la década del sesenta, el
clima politico, marcado por la polarizacion y la confrontacion, generd en las elites civiles y
militares una sensacion de inseguridad con un gran potencial emocional, a la vez que activo
un proceso de desensibilizacion respecto de los enemigos politicos que, en el marco de la
guerra fria, son identificados con el marxismo. Las dos primeras novelas de Jos¢ Donoso,
Coronacion y Este domingo, son extremadamente elocuentes sobre los terrores que asedian
a la oligarquia durante este periodo histoérico. Acudiendo al tropo/topos de la casa familiar,
estas obras recrean la tension entre el mundo oligarquico y el mundo plebeyo, desde la
perspectiva de los primeros y con motivo de la asimilacion mutua que emerge por efecto de
las alianzas aberrantes que se labran en el espacio doméstico y el contacto prolongado que
alli sostienen. En estas obras la imagen de la pobreza activa en la oligarquia un terror atavico,
o bien, para emplear el término de Timmermann, un miedo derivativo, por un lado, a la
violacion y ocupacion del espacio privado y, por otro, a la pérdida de la individuacion y al

privilegio de una enunciacion identitaria diferenciadora respecto del mundo popular. En este
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punto, quisiera hacer una digresion en la exposicion de estas consideraciones sociologicas,
para atender al modo en que estas obras tematizan estos miedos.

La novela Coronacion (1957) discurre, precisamente, en torno a las tensiones que
suscita la penetracion de las clases populares en el espacio doméstico de la oligarquia. Esta
novela esta compuesta por dos relatos entrelazados por el efecto desintegrador de una mujer,
la empleada Estela, que opera como un canal de comunicacion aberrante entre el mundo de
la oligarquia, donde habitan dofia Elisa Grey de Abalos, nonagenaria, viuda, victima de raptos
de ira disfrazados de locura, y su nieto Andrés, un hombre aburguesado, temeroso y
reprimido; y, por otro lado, el mundo plebeyo de los hermanos René y Mario, quienes buscan
una oportunidad para empezar una nueva vida y superar la pobreza y la miseria a la que
encuentran condenados. La llegada de la empleada Estela a casa de los Abalos, con el objeto
de ayudar en los cuidados de dona Elisa, conectara estos dos mundos antitéticos a través del
deseo que esta infunde sobre Andrés y Mario: en palabras de Cid (2009), Estela es “el "sujeto
entre’, en el que se produce el contacto y la imbricacion del mundo burgués oligarquico y la
clase obrera; en ella se concentran los flujos de uno y de otro lado y en ella pierden los limites,
su estria” (2009: 135).

Los acontecimientos de esta novela parecen irradiar del centro o nucleo, constituido
por Dofia Elisa y la casa aristocratica de su familia, la cual funda o distribuye la organizacion
familiar y social, para resguardar una posicion hegemonica que, sin embargo, se percibe a si
misma asediada por fuerzas exdgenas. La locura de dofia Elisa consiste, precisamente, en el
despliegue de fantasias paranoicas, a través de las cuales expresa el panico por la penetracion
de fuerzas capaces de contaminar este nucleo ordenador de la realidad, desde donde aprecia,
distribuye y jerarquiza los cuerpos de acuerdo con su capacidad de gobernarse a si mismos
y, desde cuyo prisma, los personajes pertenecientes a la clase baja estan contaminados,
enfermos, o bien, son esclavos de sus bajos instintos. Es posible describir este centro
conformado por la casa y la nonagenaria como un agujero negro, en el sentido de que este
solo puede atraer o repeler, absorber o rechazar los cuerpos, constituyendo la respectiva
unidad de los rostros de cada personaje en una relacion biunivoca con otro, como si cooptara
los cuerpos para fabricar con ellos organismos oponibles: padres e hijos, hombres y mujeres,
ricos y pobres, sanos y enfermos. Ahora bien, el personaje de Andrés es ya, en si mismo, el

signo de una transformacion inexorable que preludia el fin de la oligarquia.

195



Andrés atribuye a su formacion familiar, escolar y espiritual las causas de su modo de
vida, ya que estas inocularon en ¢l tempranamente el terror paranoico de la pérdida de la
pureza. En su memoria, Andrés adjudica al excusado de su antiguo colegio, a la manera de
una proyeccion espacial de la dimension escatoldgica de la existencia, una connotacion
infernal que, al mismo tiempo que lo protege de la voz del sacerdote que lo prepara para la
primera comunidn, lo ponen en contacto con la experiencia prohibida de la sexualidad.
Paralelo a estos recuerdos vinculados a un sentimiento de culpa, Andrés compara su
trayectoria vital, contenida y reprimida, con el estilo de vida de un grupo de jovenes
empresarios amantes del dinero y el poder, cuya conversacion escucha en el Club de la
Union: “hablaban de politica, de la bolsa, de negocios, eran serios y conscientes, sin dudar ni
siquiera por un segundo que el futuro del pais caeria en sus manos” (105); y comentaban la
situacion de un tal Matias, “que habiendo arriesgado todo su dinero en un negocio
fraudulento, habia caido en manos de la justicia, dejando su nombre por el suelo y a su familia
en la calle” (idem). “Sabiéndolos horrorosamente equivocados en sus valores” (106),
paradojicamente, Andrés siente envidia hacia estos hombres capaces de arriesgarlo todo por
dinero, ya que mientras ellos habian disfrutado, ganado y perdido, ¢l habia gastado toda su
vida “en aprender a distinguir cudles eran las actitudes erradas” (106; énfasis anadido).

En este pasaje Andrés impugna la forma de su subjetividad, lo que hemos llamado el
sujeto gnoseologico, ya que “de tanto podar y ordenar sus sensibilidades [ Andrés] se halla
incapacitado para darles curso natural” (115; énfasis afiadido). En este sentido, la novela
sitia a Andrés en el hiato abierto entre, por un lado, el conservadurismo de la antigua
oligarquia chilena, en el ocaso de su esplendor, que, en otro tiempo, fundo6 su poder y riqueza
sobre la base de la acumulacion y el ahorro, sumado a un estricto cédigo moral que les
impedia realizar un uso ostentoso del dinero; y, por otra parte, los nuevos ricos que, en el
contexto capitalista de descodificacion generalizada de todos los flujos, conquistan un
espacio hegemonico a través del gasto y la inversion, sin excluir el disfrute de los bienes
materiales. Este cuestionamiento de Andrés al modo en que fue formado, a la vez que la
decepcion de su abuela por el estilo de vida que lleva, constituyen el signo de la decadencia
oligarquica, que se presenta como un tejido fracturado y estéril, incapaz de generar una

descendencia que le otorgue continuidad.
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Para Andrés todo se reduce a la dificultad de sostener la mirada de sus progenitores, la
mirada de su madre en la pequena fotografia que porta junto a su billetera, la mirada de su
padre en el inmenso retrato al 6leo en el salon de la casa familiar, ambos sefialandole con los
ojos el limite de sus potencias, obligandolo a replegarse hasta el agujero negro de su
subjetividad. “Tener una posicion ante la vida, hacer algo, dejar un testimonio que significara
un riesgo, amar alguna actividad, o alguna persona por ultimo” (66): en esto consiste la
estrategia de Andrés, quien, entre las palabras de su abuela y la mirada de los retratos, entre
la espada y la pared, se ve a si mismo en su lecho de muerte sin haber vivido ninguna
experiencia humana que dejara una huella. En un movimiento contrario al de deshacer su
rostro, al de conciliarse con la certeza de la muerte, al de su deseo profundo y legitimo a
desaparecer, Andrés, guiado por las palabras de su abuela, eleva la conyugalizacion a la
categoria de prueba trascendente de su existencia, y se aferra a la posibilidad de establecer
un vinculo amoroso con Estela.

Sin embargo, el lazo social que integra las clases sociales y les permite a unos y a
otros cohabitar la casa-nacidn, es roto por la empleada, quien permite que los hermanos
ingresen en ella a robar mientras sirve sefiuelo para distraer a Andrés. El funesto desenlace
que tienen estos eventos para cada uno de los personajes se inscribe en una larga tradicion de
la literatura chilena, que Franz (2001) identifica y sintetiza bajo la expresion de la ética de la
muralla enterrada. Inspirdndose en el descubrimiento arqueoldgico de una antigua muralla
hallada en la ciudad de Santiago de Chile durante la excavacion del tren subterraneo, Franz
elabora una cartografia literaria que explora el modo en que la ficcién narrativa tematiza la
articulacion de un clivaje o pliegue que divide la comunidad politica y traza una frontera que
resguarda la separacion y distribucion de la sociedad, entre gobernantes y gobernados, entre
nobles y plebeyos. La ética de la muralla enterrada que, segiin Franz domina el Santiago
imaginado por la narrativa chilena, castiga a quienes, como Andrés, Estela y Mario, traten de
huir de su lugar asignado.

Con este estudio, Franz comprueba que la narrativa chilena testimonia el plegamiento
mortificante que induce el sistema politico sobre el cuerpo social, y que se proyecta sobre la

organizacion de su espacio urbano, que distingue, para emplear los conceptos de Benjamin
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Vicuia Mackenna®*, entre una ciudad propia, que emerge como un producto de la
distribucion racional de lo existente; y la ciudad otra, que condensa la enfermedad, el vicio
y la violencia, propiciando que humanos y animales se mezclen y los cuerpos se disfracen,
desfiguren y confundan. Desde la perspectiva de nuestro problema de investigacion, el
ensayo de Franz es de nuestro maximo interés, ya que este constata que las obras narrativas
representan esta division recurriendo a la estructura ontologica de la subjetividad, esto es,
como un compuesto psicofisico que jerarquiza las relaciones entre la conciencia o la cabeza
y el cuerpo o el estdbmago. De este modo, mientras el centro de Santiago “representa nuestra
raz6n amurallada, nuestro corazon defendido”, la Chimba, uno de los barrios periféricos mas
emblematicos de la capital, “esconde nuestro vientre hambriento, nuestro suefio, también
nuestra locura” (2001: 33). Al igual que Coronacion, la novela Este domingo connota
negativamente el acto de atravesar al otro lado, asocidndolo con la pérdida del autogobierno
y la ruptura del principio de individuacion.

Tal como su nombre lo indica, esta Giltima obra, que es la primera novela publicada
por José Donoso, discurre en torno a una jornada dominical donde se fragua la destruccion
de un clan familiar. A diferencia de Coronacion, esta novela construye un nicleo organizador
de la realidad asociado especificamente al dia domingo, en cuanto centro de la semana con
sus siete dias, divino origen, medio invariable, imagen del motor inmévil de Aristoteles y
que coincide con el dia de descanso que expresa la inmovilidad del centro (Cirlot, 2017).
Pero también, este nucleo se encuentra vinculado con la actividad dominical de comer las
empanadas de la empleada Violeta. Es precisamente en el contexto de este ritual dominical
de comunioén entre la oligarquia y la servidumbre, donde suceden los acontecimientos que
interrumpiran este rito y destruiran el clan familiar. La novela, en este sentido, presenta la
iteracion de los habitos dominicales, como la base que funda la subjetividad soberana.

Alvaro es un abogado jubilado que est4 convencido de que el cancer esta extendiéndose
a través de su cuerpo. La narracion vincula esta enfermedad con su proceso formativo y el

alto dominio de si que este consigue a través del mismo, ya que, tal como Andrés, Alvaro

3% Al respecto se sugiere la lectura de los siguientes documentos, publicados por Mackenna durante su periodo
como intendente de Santiago: La transformacion de Santiago: notas e indicaciones respetuosamente sometidas
a la llustre Municipalidad al Supremo Gobierno y al Consejo Nacional (1872)y La Policia de seguridad en
las grandes ciudades modernas. (Londres — Paris — Nueva York — Santiago) (1875).
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debe asumir tempranamente la responsabilidad de dar continuidad a su linaje, lo cual conlleva
adscribirse a un estricto régimen de ejercitacion cognitiva y espiritual que, combinando la
medida de sus capacidades y sus sufrimientos, lo eleve por sobre la nifez y la estultia.
Paralelo a la formacion intelectual, mediada por la disciplina y el aislamiento, encontramos
el imperativo del gobierno de la carne, que imprime en Alvaro un conjunto de prohibiciones
orientadas a reglar el pensamiento y los usos posibles del cuerpo. “;Como rechazar los malos
pensamientos, el ansia de tocar y ser tocado entero y no tener mas que estas dos manos
insatisfactorias de nifio que sale mal en matematicas y quiere ser notario, pero tal vez no
pueda?” (58), se pregunta Alvaro suscrito a una practica de si basada en la codificacion de
los actos mediante una hermenéutica de sus pensamientos, que le confieren la conciencia de
una continuidad fundamental entre su capacidad de asimilar la leccion escolar y la debilidad
carnal que disipa su atencion.

Sin embargo, para nuestra discusion resulta mucho mas interesante el personaje de
Josefina o Chepa, la esposa de Alvaro, quien es el tnico personaje de la novela que circula
libremente a lo largo de los relatos del presente y el del futuro, cohabitando el mundo de los
adultos y de los nifios, de los ricos y de los pobres, por lo que, como Estela, ubicada en un
entre, es la causa de los acontecimientos que alteran la cotidianidad de su familia. Chepa,
con su capacidad de disfrazar la realidad, de modificar las cualidades y funciones fijas, de
atravesar los lindes que delimitan las fronteras entre los territorios, aparece relacionada
sutilmente con la brujeria, lo demoniaco y lo animal. Si bien Alvaro ama a Josefina en la
medida que esta constituye una confirmacién de su posicion soberana, esta se ubica en el
polo opuesto al de su sensibilidad, siendo caracterizada por este como un animal: “Ella
[Josefina] es una perra parida echada en un jergdn, [mientras] los cachorros hambrientos
pegados chupandole las tetas, descontenta si no siente bocas avidas de ayuda, de consuelo,
de cuidado, de compasion, pegadas a sus tetas” (30). Esta imagen, donde Josefina es una
perra y, valga la redundancia, no un perro, nos sugiere que en el fondo de la narracion hay
un sistema simbolico binario que, por un lado, atribuye a lo masculino unos limites fijos y
estables, que son, de hecho, los atributos que caracterizan a Alvaro, con su conocimiento
técnico de las leyes, con su alto dominio de si, con sus estrictas rutinas y dietas, mientras que

a lo femenino lo volétil, lo infiel, lo inconsistente, lo transitorio y lo multiple.
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Josefina es el corazon del clan familiar, pero también esta opera como una bisagra entre
el mundo de arriba y de abajo, a proposito del interés filantropico que manifiesta hacia los
pobres, y en el que se incuba el germen de la destruccion de su familia. Al asomarse a este
mundo miseria, Josefina conoce a un presidiario llamado Maya, en quien vuelca su necesidad
de afecto, completando, de este modo, un cuadrangulo amoroso, unas bodas contra natura,
que ligaran fatalmente los destinos y los mundos de Alvaro y Josefina, por un lado, y de
Violeta y Maya, por el otro. Asesorada legalmente por su esposo, Josefina gestiona un
certificado de amnistia para Maya, con la finalidad de liberarlo del largo presidio en el que
esta confinado desde los dieciocho afios. Sin embargo, sus esfuerzos por integrar a Maya en
la sociedad serdn infructuosos, ya que este se convierte en presa de sus propios instintos y,
arrojandose al alcohol, las apuestas y las mujeres, perdera todo una y otra vez. En este
contexto, intentando proteger a Maya de sus pulsiones autodestructivas, Chepa decide cruzar
la muralla enterrada.

Su internacion en este espacio, da pie a que el narrador aporte una descripcion de la
ciudad otra, donde esta queda representada como una corporalidad monstruosa, cadtica y
laberintica que va extendiéndose y dominando la ciudad, y que la narracion inscribe en el
tropo del cancer, la misma enfermedad que, por cierto, se desplaza por el cuerpo de Alvaro:

al otro lado crece y crece esa poblacion, una red que recoge a la gente que la ciudad bota
como desperdicio: un laberinto de adobes y piedras y escombros, de latas y tablas y
calaminas hacinados de cualquier manera, sin orden, gente que llega con unas ramas y
unos ladrillos y los junta con un poco de tierra, lo afirma con una piedra y unos clavos ,
y entonces, otra célula mas queda agregada a este cancer que crece y crece (169; énfasis
afiadido).

Sobre la base de una ecuacion macro y micro-cosmica, la narracion vincula la organizacion

del cuerpo con la organizacion de la ciudad, el proceso de subjetivacion individual y
colectivo. Por un lado, esta atribuye a la ética de la carne, que impone una disociacion entre
el placer y el deseo, como la fuente desde la cual proviene el cancer en Alvaro; y, por otro,
connota la ética de la muralla enterrada, que disocia y fragmenta el espacio urbano, como
la fuente que alimenta la ciudad otra, extendida como un apéndice canceroso acoplado al
cuerpo de la urbe. La novela revela que la forma de estos plegamientos, inherentes o, por lo
menos, ineludibles para el proceso de subjetivacion individual y colectivo, constituye la
fuente desde la que desprende la enfermedad y la pobreza respectivamente.

En este pasaje de la novela destaca la descripcion de la pobreza, que evoca la pérdida

generalizada del principio de individuacion que posibilita la accion del juicio consciente,
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claro y distinto: el paisaje de esta ciudad estd constituido por chozas que “crecen hacinadas,
unas como excrecencias de las otras” (170), como “alveolos irregulares” (174), desde donde
emergen grupos de nifios y mujeres harapientas que, para Chepa, carecen de identidad
personal y constituyen una masa indiferenciada de cuerpos. Rodeada por estos nifios la asalta

esa sensacion que a veces tiene con los pobres de su poblacion: son voraces, quieren
devorarla, sacarle pedazos de carne para alimentarse ellos, y, a veces, en suefios, siente
que tiene miles de tetas y todos los miles de habitantes de su poblacion (...) pegados a
sus tetas chupandoselas y de pronto ya no se las chupan mas sino que se las muerden,
primero como quien juega y siente placer y ella pide que muerdan suave siempre pero
mads, pero después se entusiasman y muerden mas y mas fuerte y le sacan sangre y llora
porque no puede soportar el dolor y grita, pero es maravilloso porque ellos se alimentan
de su carne y con ella crecen y engordan y sanan y ella quiere darsela, no, que no la
maten, lo tnico que les pide es que le dejen una mindscula llamita de vida para poder
darse cuenta de que ella esta alimentandolos (177-178; énfasis afiadido)
Chepa interrumpe la jornada dominical, el centro en torno al cual se articula la experiencia

subjetiva de Alvaro, al incursionar en estos espacios otros, cuya imagen cadtica y abyecta,
laberintica y monstruosa, en la cual los cuerpos y los espacios se confunden y desbordan,
activa en ella el terror ancestral a ser incorporada, la tensién paranoica entre comer y ser
comido (Jauregui, 2008). En efecto, Josefina ve a los nifios que la rodean para tocar su
atuendo como monstruos, canibales o demonios “que quieren descuartizarme y devorarme”
(180). Pero también en este delirio se ve a si misma convertida en un animal, especificamente,
en una perra cuya carne sirve de alimento a una multiplicidad de cachorros hambrientos. El
relato principal culmina con la imagen de Josefina, rodeada de nifios pobres, hundiéndose y
mezclandose en el barro podrido de la poblacion, metafora del sin fondo diferencial que se
sustrae a la accion del lenguaje y los fundamentos.

Este pasaje condensa un conjunto de elementos propios de lo que Carlos Jauregui
(2008) ha denominado como fantasias paranoicas, que han sido decisivas en la
configuracion de los imaginarios culturales hegemonicos, los relatos nacionalistas y el
impulso de los aparatos represivos en el nuevo mundo. Estos discursos presentan una
tendencia a proyectar en el otro los impulsos de la mismidad, emergiendo, por tanto, como
un efecto de la tensidon paranoica entre comer y ser comido, esto es, el deseo de incorporar y
de ser incorporado, ya que “no puede desearse impunemente la alteridad sin sentir el
reciproco pavor de ser objeto del deseo del otro” (Jauregui, 2008: 73). De modo paralelo a
los eventos expuestos, esta novela presenta otro relato, enunciado por un nieto de Alvaro y

Chepa, cuya memoria formativa aporta un conjunto de imagenes que explican el imaginario
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oligarquico. La relevancia de este relato paralelo ha sido destacada Rojo (2011), quien lo
describe como una novela de formacion que nos introduce en el mundo de los nifios, para
quienes la casona de los abuelos no solo constituyd un espacio de seguridad y libertad, sino
que también un enclave desde donde recrear y comprender la realidad exterior a través del
juego y la imaginacion.

La abuela Josefina, metamorfoseada en su alter ego Mariola Roncafort, preside el juego
donde sus nietos internalizan ludicamente los cddigos del imaginario oligarquico. En estos
juegos de “idealizaciones” los primos se distribuyen en los medallones de la “alfombra de
Bruselas” (93), cada uno de los cuales representa un heterogéneo conjunto de grupos y
estratos sociales, portadores de determinados atributos innatos y en pugna por la soberania.
El orden revelado del cosmos es transmitido a los nifios mediante el juego, el cual les sefiala
una linea de segmentacion dura, un territorio de fronteras bien definidas que habran de
recorrer como privilegiados; al mismo tiempo que los hace participes de una comunidad
politica, concientizdndolos acerca de la experiencia de la particion de la comunidad misma
(Nancy, 2001). En primer lugar, detentando los medallones ubicados en posiciones
antindmicas, estaban los ueks, “gente tan increiblemente bella y dotada, tan rica y atrevida,
que los demas seres solo podian amarlos, admirarlos, bafiarse en su luz” (96); y los cuecos,
“cuyo mundo geogrdfico ocupaba el medallon directamente opuesto al de la Mariola en
nuestra alfombra: era gente fea y modesta, de piernas gordas y cortas, generalmente crespos,
y siempre insoportablemente tiernos. Pero bajo ese exterior almibarado e idiota, los cuecos
podian ser, y a veces eran, perversos ¢ intrigantes” (96; énfasis anadido).

Estos pueblos, segun explica el narrador del futuro, “cambiaban, se destruian los unos
a los otros, se conquistaban, se exterminaban” (197), por lo que la alfombra, constituyendo
una imagen alegdrica del lazo social conflictuado, sirve de soporte de la universal explicacion
del orden revelado que determina los limites, posiciones y atributos inherentes de cada grupo
social en el orden césmico, pero también social, politico y econémico. Desde el punto de
vista de la alfombra, en cuanto soberana explicacion del orden revelado, esta novela discurre
en torno a la consumacion del triunfo de los cuecos, representados por el lumpen de nifios
vagos y el delincuente Maya, en tanto que portadores de lo que Benjamin (2019) llamaba el
caracter destructivo, o bien, en torno a la experiencia oligarquica de la profanacion de los

limites del orden revelado. En esto ha reparado Rojo (2011), quien plantea que la imagen
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final de la novela, consistente en la casa deshabitada de la familia Vives siendo invadida por
un lumpen de nifios vagos, que se mezclan en el suelo con sus perros sarnosos “forman[do]
un solo animal extrafio” (154), los mismos que, por lo demads, encuentra Josefina cuando
desciende hasta los infiernos laberinticos del callamperio, nos remite a un escenario politico
donde los ueks han sido finalmente derrotados por los cuecos, donde los ueks se han

apoderado de la casa-nacion.

II

Rojo (2011) identifica en Este domingo, publicada siete afos antes del golpe militar,
la expresion del terror de la oligarquia a que el proyecto civilizatorio de la construccion de la
morada nacional, que habia triunfado hacia mas de cien afos pacificando las hordas
barbaricas a sangre y fuego, en los afios 60" del siglo XX caiga en manos enemigas. La critica
literaria leyd estas novelas de José Donoso como representaciones del desmoronamiento y la
degradacion del orden social burgués®, y, en esta linea, Rojo destaca el modo en que estas
recrean la ruptura del pacto social integrador de los diversos estratos de la sociedad chilena:
“El mundo de José Donoso, [y, podriamos agregar, la sociedad chilena de la década de los
60’ y 70’] es, en realidad un mundo degradado porque es un mundo que fracasd con respecto
aun ideal de convivencia entre los seres humanos” (Rojo, 2011: 148). El golpe civico-militar,
que supuso la destruccion del ideal de la comunidad politica, segin Timmermann (2019), fue
interpretado por la elite oligdrquica como un mal pasajero y necesario para posibilitar un
transito hacia un contexto de seguridad donde la continuidad de sus privilegios estuviera
garantizada, obteniendo su legitimidad al nivel de la opiniéon publica mediante la produccion
mediatico-discursiva de un enemigo interno.

Timmermann (2019) destaca como, de acuerdo a una légica de psicologia de guerra
que busca sincronizar las emociones de la poblacién, los medios de comunicacion, apelando
al miedo y la inseguridad, construyeron un discurso de enfrentamiento entre dos polos: un
polo negativo constituido por el gobierno de la UP y sus partidarios, sobre el cual gira la

produccion de una falsa sensacion de inseguridad, y un polo positivo constituido por los

35 Ver Cornejo Polar, Antonio, et. al (1975), La destruccién de un mundo, Buenos Aires, Fernando Garcia
Cambeiro y Hernan, Vidal (1972), José Donoso: surrealismo y rebelion de los instintos, Gerona, Aubi.
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dispensadores del miedo y la inseguridad, a saber, el régimen y sus instituciones, segun el
proposito de invertir la culpa de lo sucedido responsabilizando de la violencia a las victimas
de la misma. De este modo, el régimen se habria propuesto acercar el terror, no solo a la
cotidianeidad de la vivencia de los ciudadanos, sino que también a los cuerpos y a las mentes
para ganar la guerra en contra del marxismo en el hogar, en el territorio, en el futuro y en la
conciencia. En este sentido, la dindmica historica de este proceso, segin es descrita por
Timmerman, al incluir la corporalidad en el centro de los mecanismos poder, devela la
centralidad de la biopolitica como politica de los afectos.

Desde la perspectiva de los antecedentes tedricos que fundamentan este trabajo, es
preciso considerar el golpe civico-militar como una operacion de subjetivacion colectiva que,
mediante la violencia que se ejerce desde y hacia el propio cuerpo social, para domefarlo y
suprimir los excesos subversivos que lo corrompen desde adentro, aspira a desactivar el
potencial politico de la comunidad organizada en torno a los presupuestos filosoficos
marxistas. La problematizacion del vinculo entre el capital y la fuerza de trabajo desarrollado
por el gobierno de la UP, fue asimilado por la oligarquia como una pugna en torno a la
continuidad o profanacion del limite que diferencia, en el cuerpo social, al mundo
oligarquico, en cuanto clase gobernante, y el mundo plebeyo, en cuanto clase gobernada;
pero también, como destaca Rojo (2011), el limite sobre el que se funda el Estado nacién, a
saber, la civilizacion y la barbarie. Esta discusion evidencia la continuidad del ideologema
del pastor de hombres, del que se desprende una concepcion de la subjetividad individual y
colectiva, como un compuesto psicofisico, donde la elite oligarquica y militar,
identificandose con la defensa de la civilizacion occidental y el alma de la chilenidad (bios),
se arroga el derecho soberano del exterminio del enemigo politico enquistado en el propio
cuerpo social que afirman proteger, identificados con la desmesura patologica y anarquica
del barbaro o el estulto (zoé). Esto sin contar la filiacion cristiana del régimen y la
escenificacion mesianica del poder militar por casi dos décadas: Pinochet, el voluntarioso
pastor del pueblo chileno, conminando a sus ovejas descarriadas a efectuar los sacrificios
indispensables para la reconstruccion del Estado nacion.

La clase politica integrante de la Concertacion de Partidos por la Democracia, a cargo
de la transicion a la democracia, al dar continuidad al proyecto econémico y politico del

régimen, se presenta como su verdadera heredera, poniendo de relieve que, como sefiala
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Benjamin, “los que en cada momento mandan son los herederos de los que alguna vez
triunfaron” (Cit. en Mate, 2008: 164). Las mas notables lecturas de la transicion son las que
ofrecen Tomdas Moulian en Chile actual: Anatomia de un mito (1997) y Nelly Richard en
Residuos y metaforas (2001). Estos coinciden en interpretar la transicion a la democracia y
la condicion posdictatorial como una negacion de la memoria. Mientras Moulian (1997)
sefiala que el consenso es “la etapa superior del olvido” (Moulian, 1997: 37) y describe el
blanqueamiento de la memoria: “Chile caminando a grandes trancos hacia su blanqueo, hacia
su olvido, hacia la represion de sus recuerdos y de sus pasiones. Hacia el ideal de la
desmemoria de sus élites. jQue los fantasmas de lo vivido no retornen mas, nunca mas!”
(Moulian, 1997: 341); por su parte, Richard (2001) habla de “las técnicas del olvido” (2001:
25) y destaca la incapacidad de la transicion y de sus lenguajes oficiales de asimilar y narrar
el horror y la injusticia, ni menos de restafarla: “el consenso politico es capaz de ‘referirse’
a la memoria (de evocarla como tema, de procesarla como informacién), pero no de
practicarla ni tampoco de expresar sus tormentos” (Richard, 2001: 30).

En estos textos se percibe con claridad la urgencia de subrayar la diferencia entre la
memoria y la mercancia de cara al horror irrepresentable, en cuanto que uno de los pilares de
la transicion democratica seria la mercancia y la espectacularidad publicitaria. Tras la
asimilacion de la memoria y la mercancia, como destaca Lazzarato (2018), subyace el
proposito de bloquear la relacion entre actualidad y virtualidad que posibilita la memoria, en
cuanto fuente creadora y reproductora de conocimientos nuevos que contribuyen a abrir la
realidad, desjerarquizando y desorganizando las relaciones de poder que posibilitan el
consenso normativo. Mientras el mercado global, como destaca Avelar (2011), tiende a hacer
tabula rasa porque este opera de acuerdo con una logica sustitutiva que exige que lo nuevo
remplace a lo viejo; la memoria social, segiin Lazzarato (2018), opera mediante una adicion
reciproca anti-econdmica, es decir, por encuentro, simpatia y cooperacion de flujos
cerebrales de creencias y deseos, que van a contrapelo de la teoria del valor y las leyes de la
utilidad y la escasez de la economia politica clasica, las cuales invisten al individuo soberano
y cerrado sobre si mismo como el principio y fin de todas las cosas.

Segun Richard (2001), la transicion habria hecho converger las miradas en una
actualidad sin lazos historicos que excitaran la memoria, segiin la voluntad de apaciguar la

conflictividad en provecho del lenguaje transparente y las comunicaciones directas. De este
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modo, la transicion, que marca el fin de “los tiempos doctrinaros” (Richard, 2001: 38), nos
ofrece una cultura centrada en las “pequenas satisfacciones neoindividualistas de lo personal
y lo cotidiano, de lo subjetivo, como técticas parciales de retraimiento y distraimientos que
traen la ilusion de autonomia” (Richard, 2001: 36). En este escenario en apariencia
posideologico, al mismo ritmo que mutan los servicios y las mercancias, proliferan un
conjunto de “conversiones oportunistas” (2001: 39), por parte de antiguos partidarios de uno
u otro sector®®. Esto es lo que Moulian (1997), a proposito del consenso, denomina como
transicion transformista, segin el cual “el Chile actual es la culminacién exitosa del
transformismo” (1997: 144), esto es, el conjunto de “las operaciones que en el Chile Actual
se realizan para asegurar la reproduccion de la ‘infraestructura’ creada durante la dictadura,
despojada de las molestas formas, de las brutales y de las desnudas ‘superestructuras’ de
entonces (Moulian, 1997: 145).

En correspondencia con el planteamiento segun el cual es posible sostener una
equivalencia entre memoria y justicia, ya que sin memoria de las injusticias no se puede
hablar de justicia ni puede haber justicia (Mate, 2008), Richard plantea que la experiencia
limite del exterminio nos confronta tanto con la desarticulacion del sentido, como con un
“dilema de la lengua” (2001: 47), esto es, la imperiosa necesidad de inventar un lenguaje y
unas narraciones donde la memoria de la violencia pueda alojarse. Al respecto, Richard se
pregunta:

(Como manifestar el valor de la experiencia (es decir, la materia vivida de lo singular y
de lo contingente, de lo testimoniable) si las lineas de fuerza del consenso y del mercado
estandarizaron las subjetividades y tecnologizaron las hablas, volviendo su expresion
monocorde para que le cueste cada vez mas a lo irreductiblemente singular del
acontecimiento personal dislocar la informacion pasiva de la serie? (Richard, 2001: 45).

Con esta pregunta, Richard (2001) denuncia que la transicion se fundamenta en lo que hemos

denominado efecto neobarroco, el cual procederia uniformizando el malestar de la poblacion,

a la vez que haciendo proliferar los lenguajes desfondados del realismo denotativo, la

36 Respecto de estas conversiones oportunistas, es de destacar el estudio de Lazzara (2014), quien analiza las
narraciones autobiograficas de un conjunto de figuras publicas de la elite chilena (Max Marambio, Eugenio
Tironi, Marco Enriquez-Ominami) quienes, situados entre dos épocas, a saber, la dictadura y la transicion,
justifican su transformacion politica en provecho de la revolucionaria modernizacion neoliberal llevada a cabo
por la Concertacion. Asi Lazzara recurre a la propuesta de Beverly acerca del paradigma de la desilusion, quien
identifica la tendencia de ciertos relatos actuales de exmilitantes de izquierda, a formular narrativas
autobiograficas semejantes a las novelas de aprendizaje, donde, desmarcandose del romanticismo de la
adolescencia, enuncian un discurso desde la perspectiva de una supuesta madurez biografica que exalta la
normalizacion del sujeto en el marco del régimen neoliberal.
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explicitud referencial y la publicidad, cuya influencia redunda en la des-narraciéon de la
memoria y la neutralizacion de la imaginacion critica de acuerdo con la necesidad de
disciplinar los antagonismos y las confrontaciones. En este escenario, la lengua y las
subjetividades se encontrarian capturadas por los medios de comunicacidon que, al servicio
del consenso y el mercado, exponen una actividad febril, pero hecha de simulaciones que
disfrazan la carencia de reflexividad, y en la cual los testimonios emerger como relatos
desvitalizados e impotentes, incapaces de interpelar el pasado. Esto es lo que Rojo (2016),
recurriendo a Bourdieu y a su analisis de la television como un instrumento de perpetuacion
del orden simbolico, denomina ocultar mostrando, donde los medios operan como poderosos
distractores que posibilitan el ejercicio del poder sin contrapeso.

Este dilema del lenguaje, y la posicion que en este adoptan los testigos, ha sido objeto
de importantes reflexiones y debates. Basandose en la lectura que hace Agamben del caso de
Primo Levi, Antonia Torres (2019) reconstruye las principales dificultades que comporta la
enunciacion testimonial de la violencia dictatorial. En primer lugar, la representacion del
horror estd implicada con la ausencia efectiva de testigos que manifiesten la voluntad de
testimoniar, ya que, usualmente, se carece del testimonio de quienes habrian experimentado
de modo mas intenso el horror. En segundo lugar, la experiencia de la deshumanizacion que
suprime toda subjetividad, evidencia que los sobrevivientes, aptos para testimoniar, se
encuentran limitados para representar la intensidad del horror experimentado por aquellos
que Agamben denomina como testigos integrales o los verdaderos testigos, “en nombre de
quienes los sobrevivientes testimonian de manera incompleta” (Torres, 2019: 63). Desde esta
perspectiva, el testimonio de los sobrevivientes siempre se encuentra incompleto porque este
“vale en lo esencial por lo que falta en él; contiene en su centro mismo algo que es
intestimoniable, que destruye la autoridad de los sobrevivientes” (Agamben, 2009 Cit. en
Torres, 2019: 63). Esto lleva a Torres a concluir que la narracion, al informar y elaborar el
trauma, se enfrenta con una aporia, con una dificultad légica insuperable: “si bien [el
sobreviviente] se arroga la tarea de narrar lo sucedido en nombre de un testigo ausente, lo
hace ademas en el lugar de un testimonio que falta” (2019: 64) o bien, “quien asume la carga
de testimoniar por ellos sabe que tiene que dar testimonio de la imposibilidad de testimoniar”

(Agamben, 2009, en Torres, 2019: 64).
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Segun Richard (2001), este dilema del lenguaje, es decir, la necesidad de articular una
lengua capaz de nombrar el horror y atizar el pensamiento critico desactivado por el
imperativo de la moderacion transicional, tendria dos respuestas fundamentales en Chile. Por
un lado, estaria el discurso cientifico de las ciencias sociales y, en especifico, de la sociologia,
que, mediante la eficacia metodoldgica de una racionalidad técnica recolectora y ordenadora
de datos, trabajaria en favor del consenso: “el saber de las ciencias sociales ordend los
sintomas de la crisis mediante una lengua reconstituyente de procesos y sujetos: un lenguaje,
por lo tanto, incompatible -en su voluntad de recomposicion normativa- con lo roto, lo
disgregado, lo escindido de subjetividades sociales y cultuales en trance de pertenencia e
identidad” (Richard, 2001: 49). A esto apunta, precisamente, la pregunta de Moulian:
“¢Coémo describir esos infiernos, transmitiendo emociones que permitan la ‘comprension’,
con el lenguaje circunspecto, congelado, grave, falsamente objetivo de las ‘ciencias
humanas’? (1997:7). En esta pregunta se destaca la incapacidad del lenguaje técnico de las
ciencias sociales de construir discursos que sirvan como canales de sensibilizacion, es decir,
de decodificacion de la intensidad del horror, que posibiliten la solidaridad hacia las victimas.
El término comprension en esta pregunta es susceptible de ser reemplazado por el concepto
devenir, ya que lo que estd en juego en el dilema del lenguaje es abrir la posibilidad de que
el pueblo re-fundado por el régimen sea capaz de hacer causa comun con las victimas del
terrorismo de Estado.

Por otro lado, estaria la “textualidad poética” (Richard, 2001: 48) que explora
estéticamente la conflictividad de la memoria de la dictadura. En este conjunto encontramos
dos movimientos artistico-literarios: por un lado, estaria lo que Richard bautizé como la
Escena de Avanzada, que integra textos literarios, fotografia y acciones de arte o
performances y, por otro, lo que Grinor Rojo (2016) ha denominado como el ciclo sistematico
de las novelas de dictadura y posdictadura chilena. En la linea de la hipotesis sostenida por
Mario Lillo (2009), segtn el cual, en lugar de haber una novela total de la dictadura, habria
“multiples novelas que —en el espiritu de la posmodernidad— dan cuenta de temas, sujetos,
espacios, tiempos o destinos de modo parcial, fragmentario, atomizado, desperfilado” (2009:
43); Grinor Rojo (2016) identifica, dentro este ciclo atn activo, 179 novelas publicadas desde
1973 hasta el afio 2016, vinculadas tematicamente al paisaje historico-social del Chile

determinado por los cambios acaecidos desde el gobierno de la UP. La amplitud de este ciclo,
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que aln no se cierra e integra a los escritores y obras que constituyen el objeto de estudio de
esta investigacion, exige efectuar una segmentacion del mismo.

Si bien Rojo (2016) manifiesta en algunas de sus intervenciones publicas una
indisimulada nostalgia por los grandes novelistas del siglo XX; este destaca la relevancia de
este ciclo, no solo por su trascendencia sin parangén en la historia de la literatura nacional,
sino porque ademds estas obras conformarian un sistema, en el sentido de que ellas
constituyen un todo compuesto por elementos heterogéneos y multiples que, vistos en
conjunto, se potencian los unos con los otros y por eso este ciclo es mas que la sola suma de
un conjunto de novelas. Por otro lado, este ciclo se caracterizaria por hacer uso de una estética
realista en el sentido de que, con independencia del tipo de realismo que les podamos
adjudicar y el grado de mimesis efectiva que alcancen, estas obras se vinculan estéticamente
con los acontecimientos reales acaecidos en el contexto de dictadura y posdictadura chilena.
Adelantandose a la potencial controversia que esta tltima aseveracion podria generar, Rojo
(2016) recupera los argumentos de Carlos Cerda en su estudio de la novela Casa de campo,
a partir de los cuales sostiene la necesidad de disociar la mimesis, categoria semantica, de la
verosimilitud, categoria estética, en cuanto que las construcciones literarias miméticas deben
ser verosimiles y las construcciones literarias verosimiles no tienen por qué ser
necesariamente miméticas, toda vez que estas puedan infundir en el lector el animo de creer
y confiar en la representacion que se le presenta en el lugar de lo real, aun cuando esta no se
apegue estrictamente a lo que paso.

Por el contrario, convencida de que solo la memoria del horror puede hacer fugar el
consenso normativo, Richard (2001) sostiene la tesis de que, tras la violencia dictatorial, el
horizonte hacia el cual se moviliza el arte y la literatura es la formulacion de una poética de
la memoria, en cuanto que esta seria la unica capaz de acoger aquello que el neoliberalismo
y la racionalizacion del conocimiento no puede integrar en sus esquemas epistemologicos, a
saber, la basura, los desperdicios, los residuos, lo roto, todo lo que el mercado crea como
desecho que senala el pasado. Sin embargo, el modo en que se comporta este ciclo literario
evidencia que, como sefala Lillo (2013), la novela “relata lo que se le viene en gana” (2013:
20), y excediendo con creces esta linea de fuerza planteada por Richard, seria posible
reconocer en esta tres tendencias generales: (1) las novelas que postulan la necesidad de

comprometerse con la memoria y la verdad de las victimas, los derrotados y humillados por
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la dictadura; (2) una novela que se hace cargo de lo sucedido de modo tangencial, ya sea
porque las condiciones politicas no estaban dadas, o bien porque los escritores apelan a su
libertad artistica sin dejarse presionar por otros actores del campo cultural; y (3) las novelas
que ignoran o parecen ignorar deliberadamente la situacion o el contexto en que se vivio por
aquel entonces.

Segun comprueba Lillo (2013), la tendencia estadisticamente mayoritaria de este
ciclo literario corresponde al de las novelas que integran el segundo grupo, el cual efectuaria
un ejercicio de la memoria menos radical que el planteado por Richard; y la publicacion de
estas obras tiende a concentrarse en el periodo de la transicion democratica temprana, a saber,
entre 1989 y 1995, en contraste con el periodo inmediatamente posterior a 1973, donde son
relativamente escasas las novelas publicadas que se hacen cargo directamente esta
problematica. Asimismo, en otro estudio, Lillo (2009) sefala que mientras entre 1973 y 1989
la novela estaba confrontada por la bipolaridad conflictiva y excluyente entre dictadura y
democracia, la novelistica posterior a los afios 90°, también llamada nueva novela chilena,
experimenta una complejizacion en las voces enunciantes y tematicas abordadas, gracias al
cambio del régimen politico, el cual posibilita una ampliacion de las necesidades y
posibilidades de la novela. En consonancia con estos planteamientos, es de destacar la
periodizacion de la sensibilidad en la novelistica chilena planteada por Rojo (2016) en este
mismo periodo: (1) en los 70°, es decir, en el tiempo del golpe, se produce una novela de
urgencia, cuyo denominador comun seria la ira; (2) en la década del 80’ llegaria a su apogeo
lo que, siguiendo a Lukacs, Rojo denomina como romanticismo de la decepcion, donde los
escritores no tienen mas remedio que resistir o meditar sobre la ineluctabilidad del poder; y
(3) en los 90’ las novelas oscilarian entre la continuidad de la decepcion y el jubilo
desbordante por la fiesta democratica de la transicion.

En lo que respecta a los ejes mas relevantes que atraviesan este periodo del ciclo, los
criticos coinciden con matices en reconocer la predominancia del recurso retorico de la
alegoria y una posicion de enunciacion que, dependiendo de los antecedentes tedricos de los
exégetas, podemos dividir en tres: desde el duelo y la derrota, si tomamos la linea de
investigacion de Richard (2001), Avelar (2011) y Willem (2016), desde la decepcion y la
orfandad, si tomamos la linea que siguen Rojo (2016) y Cénovas (1997), y desde el
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estoicismo, el escepticismo y el epicureismo de Alvarez (2012), aspectos sobre los cuales
quisiera detenerme a continuacion.

En la linea de la tesis de Richard, encontramos el ya célebre ensayo de Avelar titulado
Alegorias de la derrota: la ficcion postdictatorial y el trabajo del duelo (2011), donde este
relaciona explicitamente el temple del duelo con la alegoria y la decadencia del arte de narrar.
En primer lugar, Avelar sostiene que el boom latinoamericano en la década del 60’ y 70’ ya
evidenciaria la cumbre de la decadencia de la narraciéon. El boom, adscribiéndose al canon
de las obras maestras de la cultura occidental, puede definirse seglin el propdsito de suturar
la disyuncion entre la identidad latinoamericana y la modernidad en cuanto que ficciones
retrospectivas de la esfera pre-moderna®’. Esto es lo que se conoce, segiin destaca Lillo
(2013), como novela total, cuyo objetivo, de acuerdo a la definicion de Vargas Llosa, es la
suplantacion de Dios y la formulacién de un realismo total. Los novelistas del boom querian

dar cuenta exhaustivamente] de la enorme complejidad social, politica, racial, cultural,
etc., del subcontinente (...) [En suma,] reunir y resumir la multiple y variopinta realidad
latinoamericana encapsulada en un texto centripeto y centrifugo a la vez. Centripeto, por
su capacidad de convocar las realidades narradas; centrifugo, por los signos que emitia
en todas direcciones, abarcando los mundos que procuraba encarnar [, para lo cual
requiri6] de un narrador flaubertiano, sacerdote y aguafiestas (Lillo, 2013: 16-17)

Sin embargo, segun Avelar (2011), las novelas del boom ya evidenciarian una desvitalizacién

de la literatura: por un lado, estas novelas incorporan la literatura latinoamericana al canon
occidental, pero mediante una construccién retrospectiva e imaginaria de una identidad
perdida pre-moderna siempre supeditada a la modernidad, y, por otro, este fenomeno editorial
emerge cuando la literatura ya no puede ser instrumentalizada por los Estados nacion para el
control social y los procesos de subjetivacion colectivos.

Mientras en el siglo XIX las elites ilustradas, liberales y humanistas latinoamericanas
emplearon el cddigo escrito y la literatura para la construccion de lo nacional y como soporte

privilegiado del arte de la repeticion; en la segunda mitad del siglo XX, estos valores

37 Avelar (2011) prodiga numerosos ejemplos que evidencian la posibilidad de definir el Boom como ficcion
retrospectiva de la esfera pre-moderna de la naciéon mediante técnicas modernas de narracion: “‘el lado de aca’
y el ironicamente nombrado Traveler, ‘¢l que nunca se habia movido de la Argentina’ en Rayuela de Cortézar,
las comunidades indigenas destruidas por la llegada de Fushia en La casa verde de Vargas Llosa, el mundo
idilico de la selva venezolana en Los pasos perdidos de Carpentier, el Macondo edénico previo a la compaiiia
bananera en Cien arios de soledad de Garcia Marquez” (2011: 50-51). Sin embargo, me parece que en lo que
respecta a esta aseveracion, Avelar peca de una mirada totalizadora, en cuanto que su descripcion del proyecto
literario del Boom como reconciliacion de la modernizacion y la identidad latinoamericana, estd muy lejos del
proyecto escritural de José Donoso, quien, por el contrario, no hace mas que escribir en torno a la imposibilidad
de suturar esta herida.
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humanistas son desplazados en provecho de las teleologias modernizadoras de las teorias
econdmicas, el mercado y la tecnocracia que provocan la pérdida del aura de la literatura, o
bien, la pérdida “de la productividad disciplinadora de la literatura” (Avelar, 2011: 46), que
es lo que hemos descrito al principio de este apartado. La catastrofe del advenimiento de las
dictaduras en el Cono Sur, para Avelar demostraria la imposibilidad féctica del ideal que
subyacia al proyecto literario del boom, ya que el proceso modernizador a ultranza que los
militares llevaron a cabo vacid este ideal de todo contenido progresista y libertario. En
definitiva, el boom termina con el derrocamiento del gobierno de la UP en Chile, “porque la
vocacion historica del boom, es decir, la tensa reconciliacién entre modernizaciéon e
identidad, pas6 a ser irrealizable” (Avelar, 2011: 51). Refutando la tesis de Rojo, que
considera la alegoria como un recurso retdrico empleado por los novelistas para escapar de
la censura y la persecucion politica, Avelar plantea que “el duelo es la madre de la alegoria”
(Avelar, 2011: 18) y que “la alegoria es la faz estética de la derrota politica” (2011: 99).
Para comprender estos planteamientos, cabe recuperar, segun sugiere Richard (2001),
la hipotesis de Moreiras (1993), quien sostiene que el pensamiento en la posdictadura se
ejerce desde un temple melancdlico y una situacion de duelo debido a la “pérdida de sentido
de la historia, de [la] ‘capacidad para elaborar un horizonte de sentido’ [donde] lo [que] esta
en juego es la recuperacion y despliegue del sentido de las reivindicaciones concretas como
su propio triunfo” (Moreiras, 1993: 28). Segiin Moreiras (1993) la condicién del duelo no
solo se debe a la depuracion social que efectuaron los regimenes autoritarios segin la
Doctrina de la Seguridad Nacional, sino que a la pérdida de toda utopia revolucionaria o idea
emancipatoria y el consiguiente abrazo resignado a la miseria cotidiana. Richard (2001) y
Avelar (2011) relacionan esta circunstancia de duelo y melancolia con la primacia de lo
alegorico en el panorama literario de posdictadura, ya que este seria el recurso estético
paradigmatico para expresar la desesperanza y juntar “las ruinas del sentido” (2001: 48),
segun “el desafio de convertir lo desunificado, lo inconexo y lo vagabundo de los restos en
una ‘poética de la memoria’” (Richard, 2001: 79).
Para Avelar (2011), la catastrofe dictatorial no puede narrarse desde la perspectiva
del testimonio, ya que este, centrado en la verdad factual y la invitacion a la solidaridad, es
ciego a la estructura retdrica que lo hace posible y a la verdad de la derrota latinoamericana.

Si bien la derrota es el problema principal abordado por la investigacion de Avelar, no
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encontramos en su libro una explicacion tan clara de esta como la que nos ofrece Sergio
Rojas: “La derrota consiste en que de pronto la biografia del individuo fue penetrada por la
magnitud inédita e irrepresentable de acontecimientos con estatura histérica” (Rojas, 2015:
252). La magnitud del duelo y la derrota impiden que este dilema del lenguaje pueda
expresarse en los términos de una experiencia personal, atribuible a una conciencia o a un
sujeto, ya que esta exigiria “un gesto de desubjetivacion, un escape de la prision del nombre
propio que enviaria el duelo a un mas alla de cualquier egologia, hacia el reino de la memoria
colectiva” (Avelar, 2011: 168).

Esta circunstancia se encontraria cifrada en el hecho de que esta forma del duelo y la
derrota solo pueden expresarse alegéricamente, ya que solo esta, al emerger del divorcio
entre la representacion y la experiencia, es capaz de despersonalizar el duelo para trasladar
la memoria subjetiva a la memoria colectiva, porque solo esta, al suspender la verisimilitud
y deshacer todos los principios trascendentales, puede hacer emerger la derrota en su
inmanencia, como una experiencia irreductible. A diferencia de la narrativa del boom, donde
lo insdlito tiene lugar en lo miméticamente creible, en la alegoria la verosimilitud es puesta
en suspenso para hacer que el lector caiga directamente en la inmanencia de la monstruosidad
que la narracidén toma a su cargo: en la alegoria no hay una irrupcion de lo inesperado, ya que
esta “tiene lugar cuando lo siniestro y lo insoélito, el elemento unheimlich identificado
modernamente con [el realismo] magico, se ha vuelto, ¢l mismo, heimlich: familiar,
previsible, en efecto inevitable” (2011: 93).

Mientras Avelar ofrece una mirada panoramica acerca de la alegoria en la literatura
latinoamericana de posdictadura, Rojo (2016) aterriza este problema en el ciclo literario de
las novelas de dictadura y posdictadura chilena, pero con el propdsito de recuperar el sentido
de esta estrategia retdrica en la leccion de los clasicos. A lo largo del primer volumen de su
estudio, Rojo se inclina por desmarcarse forzadamente de lo que califica, en relacion con las
tesis de Avelar y Richard, como los clichés de resonancias neocoloniales de la moda
postmoderna metropolitana y las lecturas que acuden a nociones como el duelo
psicoanalitico o la derrota benjaminiana. Sin embargo, auscultando con detencidén sus
argumentos, el estudio de Rojo no dista demasiado del diagndstico de Avelar y Richard,
quienes, desde estos paraguas tedricos “neocoloniales”, fraguan sugerentes lecturas y

explicaciones acerca del modo en que reacciona la literatura y el arte cuando es confrontada
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al horror de la violencia. Solo en lo tocante a la alegoria las diferencias entre estos pensadores
es significativa: a diferencia de Avelar, para Rojo (2016) la relevancia de esta estrategia
retdrica en este ciclo literario responde menos a la necesidad de enunciar la verdad del duelo
y la derrota posdictatorial, que a la dificultad lisa y llana de nombrar, en sus propios términos,
la violencia de aquellos afios, en cuanto que la violencia y la censura habrian tornado
aconsejable la adopcion de un lenguaje elusivo, inherente al recurso de la alegoria.

Asi, en lugar del duelo o la derrota, Rojo (2016) recupera la nocion romanticismo de
la decepcion, acuiiada Lukécs, para designar la sensibilidad desesperanzada y escéptica que
atraviesa transversalmente este ciclo, pero especialmente las novelas publicadas en los afios
80, es decir, coetdneas al periodo en que el régimen se blanquea y legitima, porque la
evidencia de la historia demostraria que esta sensibilidad emerge y prolifera cada vez que,
tras toda tentativa emancipatoria, el capitalismo se rearticula y reinventa. Asimismo, la
presencia transversal de la alegoria en la historia de la literatura chilena, y en especifico, el
tropo/topos que proyecta en la imagen literaria de la casa o el hogar el proyecto de constituir
el Estado nacion (cuya tradicion es posible rastrear hasta Don Guillermo (1860) de José
Victorino Lastarria y, por cierto, hasta Casa Grande (1908) de Luis Orrego Luco),
demostraria que no es nada extrafio o singular que la alegoria desempefie una importante
funcion artistica en el marco de este ciclo literario. Asi, Rojo (2016) se inclina por valorar
este recurso retorico, no como el efecto colateral de la necesidad de expresar la derrota, la
ruina o el duelo, sino que como un instrumento de extraordinario poder cognoscitivo para
plantear una estimacion critica de la problematica social y politica chilena, en cuanto que esta
nos provee de un tipo de conocimiento tan o mas revelador que la reproduccion desnuda de
los hechos.

Respecto de la transversalidad de la alegoria del espacio doméstico en la literatura
chilena referida por Rojo, es interesante el estudio de Bieke Willem (2016), quien toma como
punto de referencia para el estudio de la narrativa chilena de posdictadura precisamente el
espacio narrativo y/o imagen alegorica de la casa o el hogar. Partiendo del presupuesto de
que el espacio narrativo que configura la novela no es nunca neutro o inocente, sino que esta
cargado de las significaciones que el autor necesita transmitir, Willem sefiala que en la novela
de posdictadura es posible apreciar como son remecidos por la violencia dictatorial y la

posterior transicion neoliberal los significados tradicionales del espacio publico y privado,
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asi como de la casa y de la calle, operando como un enclave desde el cual enunciar la
violencia y la desesperacion. Willem comienza recuperando los argumentos de Rafael
Gumucio, en su articulo Literatura chilena: empleada puertas adentro, donde este define la
literatura chilena desde la perspectiva de un aferramiento al espacio privado y la recurrencia
de la imagen alegoérica de la casa, como espacio interior de refugio y proteccion. Sin embargo,
la casa en la novela posdictatorial de los afios 90’ parece haber fracasado en esta tarea: el
estudio de Willem constata que las novelas publicadas en el periodo inmediatamente
posterior al de la dictadura, proyectan el desamparo por el derrumbamiento de los
significados positivos asociados con el hogar.

Lejos de estas problematicas se encuentra la novelistica de la década del 90°, cuya
escritura Rojo describe como un repliegue minimalista, contraépico y antitremendista que
retorna al tiempo de la infancia, a propoésito de lo cual recupera la lectura que formula
Rodrigo Canovas en Novela chilena, Nuevas generaciones. El abordaje de los huérfanos
(1997). En este libro, Canovas (1997) comienza reconstruyendo a tres voces la imagen
generacional de la narrativa chilena de la década de los 90°, a partir de las intervenciones
publicas que efectuan algunos de sus més destacados integrantes nacidos entre 1950 y 1964,
cuyos proyectos literarios son acogidos por la editorial Planeta. La primera imagen
generacional seria la que ofrecen Ramoén Diaz Eterovic y Diego Mufioz Valenzuela en su
antologia de relatos titulada Andar con cuentos (1992); la segunda imagen es la que propone
Marco Antonio de la Parra, quien privilegia la novela y reconoce como un maestro de la
generacion a José Donoso; y una tercera imagen, es la que proveen Alberto Fuguet y Sergio
Gomez en sus antologias, la primera de la nueva narrativa chilena, Cuentos con Walkman
(1993), y la segunda acerca de la nueva narrativa hispanoamericana, McOndo (1996), cuyo
prélogo es hoy muy conocido. En concordancia con el cambio de régimen politico y el
optimismo derivado de la apertura y el crecimiento econdmico, estos escritores manifestarian
un espiritu individualista, una concepcion profesional de su oficio de escritor, ademas de una
mayor cercania a la cultura del mercado y una mayor integracion social de sus miembros
(Céanovas, 1997).

En su revision de la recepcion critica de esta nueva narrativa, Canovas destaca, entre
otros criticos, los planteamientos de Jaime Valdivieso en el articulo Ser y no ser de la nueva

novela (1993) donde este, reivindicando la escritura como modalidad de contribucion a la
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identidad y la cultura de la nacion, mira con desdén esta nueva narrativa que gira demasiado
en torno a disquisiciones de la vida intima y que, en apariencia, se muestra incapaz “de crear
conflictos de un interés mas general” (Cit. en Canovas, 1997: 31). Este y otros articulos, para
Céanovas, serian indicativos de la preocupacion de ciertos actores del campo cultural por la
ausencia del compromiso ético de esta literatura, o bien, “sobre la insercion de la literatura
chilena en el escenario cultural de fin de siglo, ligado a la sociedad de consumo” (1997: 31),
lo cual evidenciaria la desaparicion del aura de lo literario. Tal como se evidencia en la
preocupacion de este y otros actores del campo literario en la posdictadura, quienes hacen
airadas intervenciones publicas para impugnar esta sensibilidad, los huérfanos parecen haber
conquistado la autonomia del campo literario, por lo menos en lo que a la narrativa se refiere,
respecto del ambito politico. Esto quedaria en evidencia, a través del enunciado que Canovas
recoge del prologo que Fuguet y Gémez dedican a la nueva narrativa latinoamericana: “El
gran tema de la identidad latinoamericana (;quiénes somos?) parecié dejar paso al tema de
la identidad personal” (Cit. en Canovas, 1997: 25).

No sin antes destacar sus limitaciones y contradicciones, Canovas recurre de modo
operativo a la nocion generacion para destacar las convergencias y divergencias en el sistema
de preferencias de estos nuevos narradores, respecto de sus antecesores. Asi, este sostiene
que, el rasgo generacional fundamental de estos autores es la orfandad. Frente a la pregunta
planteada por Richard, con relacion al sujeto portador de la memoria narrable, la respuesta
de Cénovas es contundente: quien habla en la nueva novela es un huérfano, un sujeto que se
ha “vaciado de contenido para exhibir una carencia primigenia, activada por un
acontecimiento historico, el de 1973 (1997: 39). La figura del huérfano, del exposito sin
proteccion ni guia, que habla con nostalgia y/o resentimiento en contra del padre y/o de la
madre, de la progenie y de los que le han antecedido, seria el denominador comtn de esta
nueva novela. Desde la perspectiva de una posicion de enunciacion correspondiente a la de
quien se encuentra desterrado de si mismo, en la “condicion desequilibrada de un presente
perpetuo” (1997: 44), estas evidenciarian un vaciamiento, casi definitivo, de la tendencia de
la tradicion literaria a contribuir a la construccion de lo nacional y los procesos subjetivacion
colectivos: “la novela de la orfandad diagrama un paisaje nacional fundado en las

contradicciones existenciales e ideologicas de una comunidad nacional en crisis” (1997: 45).
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Sin embargo, la propuesta de lectura de Canovas resulta problematica si tomamos en
cuenta que la relacion conflictuada entre padres e hijos, o bien, la condicion de orfandad, es
un motivo recurrente a lo largo de la tradicion de la narrativa chilena y universal. Del mismo
modo, resulta problematico sostener la hipdtesis de la tematizacion de la orfandad como
rasgo generacional, si tomamos en consideracion el abordaje tedrico-critico de la literatura
moderna como fradicion de la ruptura en Los hijos del limo (1990) de Octavio Paz, o bien,
la transversalidad de los conflictos hereditarios de la cultura occidental y el afecto
antigenealdgico moderno analizado en Los hijos terribles de la edad moderna. Sobre el
experimento antigenealogico de la modernidad (2015) de Peter Sloterdijk; por solo dar dos
célebres ejemplos que evidencian la universalidad del tema de la orfandad, cuya figura
paradigmatica, cabe agregar, es ni mas ni menos que Cristo. En esto repara Cuadros (1997)
quien sostiene también que la propuesta de Canovas es perfectamente valida, no para la nueva
novela chilena de posdictadura, sino que para toda la novela moderna de occidente, desde el
Romanticismo. Ahora bien, pese a esta critica, me parece que la hipotesis de Canovas se
encuentra justificada, ya que, como veremos en los capitulos sucesivos, la persistencia de
este problema amerita una atencion particular.

Respecto de la discusion en torno a la pertinencia de la nocién de posmodernidad
(punto sobre lo cual Rojo no cesa de polemizar a lo largo de todo su estudio), me parece que,
en el caso de la narrativa chilena, esta es apropiada no necesariamente porque estas expongan
las directrices fundamentales de esta corriente dominante de la critica cultural, que explora
las innovaciones estilisticas, los limites y posibilidades de la representacion, la primacia del
metalenguaje, la hibridacion y asimilacion de la alta cultura y cultura de masas, entre otros
aspectos; sino porque este ciclo literario, al convergir con la coyuntura historica de la
posdictadura, debe lidiar critica u obsecuentemente con las consecuencias del revolucionario
proceso modernizador llevado por los militares, evidenciando innegablemente, en suma, que
“si la modernidad fue la era de los proyectos, la posmodernidad se muestra como la era de
las reparaciones” (Sloterdijk, 2015: 67; énfasis afiadido). Sobre este aspecto me parecen
importantes las palabras de Lillo (2009), quien reconoce en la obra de estos huérfanos una
“renuncia al sentido histérico como consecuencia de una herencia indeseada, inoperante y
desprovista de contenido” (2009: 50). En este sentido, estas obras develan una corrupcion

del ethos de la continuidad genealdgica, que hace de la literatura, otrora puente
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intergeneracional centrado en torno a la construccion de lo grande, un “mero ejercicio
solipsista, segun el cual solo es posible conocer, mas aun, solo tiene existencia ontologica
aquello que se encuentra en la esfera de lo inmediato” (Lillo, 2009: 49).

A pesar de estas criticas, la lectura de Canovas (1997) es particularmente significativa
para esta investigacion, en cuanto que en estas obras encontrariamos una “exhibicion del
eclipse del sujeto”, o bien, una “escenific[acion] de la caida del sujeto” (1997: 45). En estas
obras, por un lado, fulgura un afecto antigenealdgico y la voluntad de desafiliarse de los
sistemas simbolicos que ocultan la precariedad intrinseca del ser humano, pero también, por
otro lado, estas proyectan una voluntad de reconstitucion y afirmacion ética de las propias
potencias vitales. De este modo, estas novelas dan continuidad al espiritu escéptico de la
generacion del 50 y la novela de desacralizacion descrita por Promis (1994), pero
inaugurando una ruptura con la tradicion inmediata, en el sentido de que estas voces
huérfanas “convoca[n] el vaciamiento de las categorias que sustentan a un sujeto pleno [en
miras a la] desafiliacion de los sistemas univocos sostenidos en formas ligadas a un relato
historicista, de caracter heroico o melodramatico” (Canovas, 1997: 45). En este sentido, estos
textos responden a un cambio de época, donde la cultura se instaura sobre nuevos
fundamentos o, como diria Sloterdijk (2006), fundamentos posliterarios o posthumanisticos,
donde el codigo escrito tiene una funciéon marginal en los procesos de subjetivacion y de
reproduccion de los valores culturales, dando paso a la creacion de obras artisticas ligeras,
que obedecen a la logica del consumo, imbuidas en las formas, categorias y contenidos de la

nueva industria de la cultura y la entretencion.
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6. LA NUEVA NARRATIVA CHILENA. RECEPCION CRITICA DE UN CORPUS DE

LITERATURA MENOR

A veces nos sentamos a hilar el relato que amarra el tapiz de nuestras vidas;
en ¢l no hay una sola voz y no tenemos rostro.
Bisama, Alvaro, Ruido

Si me conminasen a escoger solo tres textos distintivos de los huérfanos, en donde se
ponga en juego el problema de investigacion que nos convoca, escogeria las novelas Casa de
Campo (1979) de José Donoso, Los Vigilantes (1994) de Diamela Eltit y el cuento No hay
nadie alla afuera (1990) de Alberto Fuguet. En el caso de estos dos primeros textos, las
disposiciones verticales de la herencia quedan suspendidas por obra de hijos terribles, en
cuyas actividades ludicas y recreativas consiguen sustraer a sus progenitores de las categorias
dicotomicas y arborescentes, de las jerarquias morales y epistemologicas, de las cuales se
desprende sus poderes y suplicios, sus sometimientos y soberanias: por un lado, en Casa de
campo, la catastrofe precipitada por la traicion infantil introduce una reordenacién en las
relaciones de fuerzas que otorgaban a los progenitores la hegemonia sobre el territorio, y que
expone sus cuerpos a las potencias impersonales de la naturaleza; y, por otro, en Los
vigilantes, la experimentacion ludica del hijo ayuda a su madre a desviar su rostro hacia lo
abierto, liberandola del lenguaje significante y la retérica confesional, para volcarse a la
consecucion del anhelo de continuidad.

Estas obras de la narrativa chilena de fines de siglo, ademas de compartir el motivo de
la orfandad, presentan a personajes que, confrontados al imperativo de la subjetivacion de
sus afectos y de la integracidon en cadenas genealdgicas, emprenden lineas de fuga que
conllevan un proceso autodestructivo, pero que, simultineamente, deshacen la reparticion
convenida de las identidades, el conjunto de clivajes y dicotomias que jerarquizan y dividen
la realidad. Segin Richard (2001) la narrativa de posdictadura, enfrentada al dilema del
lenguaje como horizonte estético y a la situacion de duelo como circunstancia de bloqueo
afectivo, oscila entre los binomios asimilar-recordar y expulsar-olvidar, produciendo una
escritura dividida entre “el enmudecimiento y la sobreexcitacion” (2001: 37). En el caso de
estas obras, identificamos tres actitudes frente al lenguaje significante y que se explican como
resultado del asedio o de experiencias o acontecimientos inasimilables: la sospecha hacia el

lenguaje que, al margen de su funcion referencial, se transforma en campo de disputa por el
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poder, en el que se anudan y desanudan un conjunto tensiones; la adopcion forzosa de la
impostura epistolar que, al exponer el simulacro de la verdad de si, subsana una falta de habla
o una falla del lenguaje; y la exposicion compulsiva y exagerada del lenguaje que busca
camuflar tendencias depresivas y/o suicidas.

En las obras de Eltit encontramos una escritura caracterizada por lo que Manzi llama
ilegibilidad y opacidad, cuyas novelas se encuentran “fijada[s] obsesivamente a una
frustrante escena de enunciacion” (Manzi, 2015: 62). La escritura de Eltit, como sefiala Rojas
en Catastrofe y trascendencia (2012), estd atravesada por una reflexiéon en torno a la
devastacion desde la cual ha surgido una subjetividad de este lado del planeta y de la historia,
en las orillas de occidente, cuyo discurso no es el efecto de una objetivacion de si mismo,
sino que la pura exposicion de la experiencia de una subjetividad confrontada con la realidad
inasimilable. Eltit representa un mundo devastado e inhabitable por obra de fuerzas y 16gicas
que exceden las posibilidades de los individuos de comprenderlas y resistirlas
estratégicamente, y donde el lenguaje no es un medio de comunicacion, sino que “un recurso
para mantenerse en medio de las cosas, una forma de no enloquecer dentro de (...) una pseudo
cotidianeidad sostenida apenas por simulacros siempre a punto de desvanecerse” (Rojas,
2012: 18-19). Para Rojas (2012) la dimension politica de la escritura de Eltit reside en la
exploracion estética de la violencia anidada en los procesos de produccion de la subjetividad
individual y colectiva: quien protagoniza sus relatos es la actividad forzosa de la articulacion
de los significantes ante la experiencia inasimilable de un mundo arrasado por la
modernizacion, la cual imprime la subjetividad contra los cuerpos para ligarlos al ideal
trascendente de la patria, en nombre de la cual, la comunidad se arroga el derecho de efectuar
las acciones mas atroces.

Por otro lado, en la obra de Fuguet encontramos un realismo caracterizado por el
“desborde referencial” (Olea, 2015: 39) y un lenguaje proveniente de “la publicidad, el cine
y la television” (Olea, 2015: 40), con el cual representa “un mundo devaluado donde las
posibilidades de actuar positiva y autbnomamente se encuentran muy reducidas” (Olea, 2015:
139). En la trayectoria literaria de Fuguet es posible apreciar como el género narrativo se
nutre de las técnicas de representacion cinematografica, los avances tecnolédgicos, la cultura
visual y musical, adoptando la interfaz de los aparatos electronicos y de representacion

audiovisual, como metaforas articuladoras del discurso narrativo. Respecto de este ultimo
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punto, me adscribo a las palabras del poeta Héctor Hernandez Montecinos, quien atribuye a
Fuguet la invencion de un nuevo estilo de escritura, inexistente en el Chile de la posdictadura,
que, para decirlo con Arnold Hauser, se encuentra bajo el signo del cine. En efecto, a través
de las novelas y cuentos de Fuguet queda de manifiesto el ingreso del campo cultural chileno
en la tendencia global de la hegemonia de la cultura visual, que habla de un proceso de
desplazamiento del codigo escrito de la posicion central que, desde siempre, hasta ahora, las
sociedades le habian atribuido en el arte de la repeticion.

El cuento No hay nadie alla afuera, tiene como protagonista, precisamente, a un acélito
del culto secular a los rostros paisajizados de las estrellas, que forjan su caracter mitico en
las salas de cine. Y sin embargo, su extrema aficion por el cine, le transmite una impotencia
radical, volcando el deseo contra si mismo, separando al individuo del mundo exterior e
imposibilitando la politizacién de los modos de vida. Pero si la pantalla cinematografica,
defini6 el contenido de su vida psiquica, volcada a la consecucion de la libertad; la ciudad,
Nueva York, con sus enormes rascacielos, llenos de habitaculos unipersonales, definio el
componente material y social de su vida. Este personaje se presenta como el portado de un
mito, cuya fuente radica en los medios de comunicacion audiovisual y que versa acerca de
un modo de vivir alternativo, al margen de las identificaciones de clase y nacion, y, sin
embargo, la busqueda que el narrador desarrolla desmonta el efecto mitoldgico de este relato,
evidenciando la vacuidad del mismo. Si este hombre encarnaba la posibilidad de la libertad
y la huida, de que era posible hallar una alternativa al modo de vivir enraizado en la patria,
la familia y la historia, la exposicion hiperrealista de su miseria y de su cuerpo interrumpe el
mito, embargando al narrador de la certeza de que no hay nadie afuera, de que no hay salida,
que es imposible huir.

Estas obras sitGian a Donoso, Eltit y Fuguet como referentes indiscutidos de los
huérfanos, a los cuales habria que agregar a Roberto Bolafo, quien de igual modo recurre en
sus novelas a la figura del expdsito. Existe el consenso de que su Unica novela chilena es
Nocturno de Chile (1999), donde el sacerdote o padre y critico literario Sebastian Urrutia
Lacroix, relata, en el marco de sus ultimas horas de vida, distintos episodios de su trayectoria
biografica. Este texto se formula como una contestacion apologética del padre frente a un
escritor, el joven envejecido, quien le reclama una explicacion sobre su caracter servil y

obsecuente para con los militares en el poder. Al igual que los textos analizados en el apartado
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anterior, esta novela recrea la tension entre padres e hijos, pero con el objetivo de elaborar
una suerte de venganza ejecutada mediante la parodizacion del examen de conciencia que,
proviniendo de un director espiritual, enfatiza el peso histérico de su complicidad y pone de
relieve la ausencia de referentes éticos y estéticos en la escena politica y literaria de la
posdictadura. Respecto de este tiltimo punto, es de destacar la escena de lectura que evoca el
padre, correspondiente a su encuentro con Pablo Neruda. Mientras ¢l reconoce en su
trayectoria biografica esta experiencia literaria cualitativamente superior, que demarca el
inicio de sus inquietudes intelectuales, el joven envejecido, metafora de las nuevas
generaciones de escritores, carece de la experiencia litirgica de comulgar con un gran
escritor de nuestra Republica. Este pasaje es relevante puesto que, a través de esta escena, el
discurso del padre sefiala la ruptura de una continuidad como el punto de origen de un nuevo
tipo de escritura, centrada, no en lo grande y lo bello, sino que en e/ infierno y el caos.

En continuidad con la lectura Canovas acerca de la transversalidad del motivo de la
orfandad, Rubi Carrefio (2009) ve en el panorama de la narrativa chilena de principios de
siglo la persistencia de una enunciacion que reflexiona acerca de la palabra literaria, desde la
perspectiva de tres subjetividades, a saber, jovenes, trabajadores y artistas, a través de cuyas
voces se podria apreciar la hibridacion cultural que adviene tras la incorporacion de Chile a
los flujos econdmicos globalizados. Lejos de la década del 80°, donde la escritura era un
modo de posicionarse frente a la dictadura, en la primera década del siglo, los escritores
deben negociar su libertad creativa con el mercado para conseguir un espacio en un campo
cultural cuyas pautas son dictadas por el consumo. Asi, tras la desterritorializacion capitalista
de todos los cddigos, la produccion narrativa de esta década representa subjetividades que ya
no se definirian

por la pertenencia a un género, una etnia, familia, gremio o nacion, sino por una
trashumancia que muestra el éxodo siempre pobreton en que el romantico chileno ‘pata

de perro’ de principios de siglo XX devendra ‘latino’ como en Las peliculas de mi vida

de Fuguet, ‘sudaca’ como en La burla del tiempo de Electorat, o se blanqueara/negreara

al dar o pedir trabajo, como en Mano de obra de Diamela Eltit. Es decir, una subjetividad

que se construira a partir de la contrapastoral de la globalizacion: no hay tierra prometida

ni de las oportunidades, los sujetos que emigran son explotados laboralmente o realizan
tareas que en Chile jamas harian y, por otro lado, tampoco hay un hogar donde volver
(Carrefio, 2009: 54).

Segiin Carrefio (2009) la enunciacién discursiva de los jovenes, los artistas y

trabajadores, a partir de las cuales la novela del siglo XX condensa la voluntad revolucionaria

de transformar el mundo futuro, en el siglo XXI decanta en tres tipos de novelas que miran
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hacia el pasado: (1) las memorias de los jovenes que nos presentan a sujetos desarraigados,
con vidas atravesadas por la violencia familiar y nacional, como en Las peliculas de mi vida
(2002) de Fuguet, La burla del tiempo (2004) de Mauricio Electorat, Escenarios de guerra
(2000) de Andrea Jeftanovic, Mapocho (2002) de Nona Fernandez; (2) las memorias obreras
que hablan del siglo XX y XXI, de trabajadores igualmente explotados, pero ahora sin gremio
ni discurso politico redentor, como en Sewell: luces y sombras (2003) de Lorenzini, Mano
de obra (2002) Diamela Eltit y Santa Maria de las flores negras (2002) de Hernan Rivera
Letelier; y, finalmente, (3) las memorias de intelectuales y artistas que se representan a si
mismos disgregados, como trabajadores pauperizados en el supermercado global de la cultura
o como partes de un folletin policial, como en Yo, yegua (2004) de Francisco Casas, E/
hombre que pregunta (2002) de Ramon Diaz Eterovic y Poderes Facticos (2003) de
Tromben.

A proposito de estos planteamientos, Amaro (2018) identifica una cuarta figura de la
subjetividad discernible de la memoria juvenil: “la de los hijos/nifios, cuya interpretacion de
los hechos proviene del escudrifiamiento de los silencios familiares y una profunda soledad
cotidiana” (Amaro, 2018: 248). En su ensayo Formas de volver a casa, o como escapar del
ogro (2018), Amaro recurre al tropo de la huida para abordar el fenomeno de la persistencia
de los relatos de filiacion en el panorama de la narrativa chilena reciente. En este texto la
autora concatena la denominacion que el critico chileno Jaime Hagel atribuy6 al periodo de
la dictadura militar, a saber, la era del ogro, con la perspectiva de enunciacién infantil y
juvenil en las novelas Formas de volver a casa (2011) de Alejandro Zambra, Camanchaca
(2009) de Diego Zuniga, Fuenzalida (2012) de Nona Fernandez y el cuento Nadie nunca se
acostumbra (2011) de Alejandra Costamagna. Ademds de abordar “la experiencia infantil
desde una perspectiva politica o bien, en sentido inverso, la experiencia politica desde una
perspectiva infantil” (2018: 243), estas obras expondrian una imagen generacional cuya
aparente puerilidad es sintomatica respecto del temple de su escritura: la de los hijos que,
dejandose llevar por sus padres a través del mundo pequefio y estrecho de la intimidad
familiar, salen y/o retornan a casa.

En virtud de estos antecedentes, a saber, considerando el panorama tripartito de la
narrativa chilena que ofrece Carrefio, sumado a esta cuarta figura de la subjetividad

identificada por Amaro, es posible sefialar que la narrativa chilena de principios de siglo se
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encuentra suscrita a lo que Garibotto (2008) llama e/ paradigma de la memoria. Siguiendo a
Avelar, Richard y Moreiras, en su tesis doctoral Garibotto (2008) plantea que tras la
experiencia dictatorial en el Cono Sur (Chile, Argentina y Uruguay) se instaura, lo que llama,
el paradigma de la memoria, esto es, el modelo hegemonico del quehacer estético de la
escritura como elaboracion del duelo, el fracaso, la captura de las ruinas del pasado, en miras
a producir una desestabilizacion del presente y el discurso politico oficial. Sin embargo,
Garibotto discute esta premisa, en cuanto que, recientemente, el paradigma de la memoria se
convierte en los gobiernos del Cono Sur (Bachelet, Kirchner, Vasquez) en un objeto de
politica publica: las antiguas victimas de las dictaduras toman el poder democraticamente y,
segun el proposito de dar por superado aquel pasado espurio, hacen coincidir la memoria con
el discurso oficial, a la vez que dan continuidad a la politica econdmica neoliberal,
modificando, de este modo, el contexto de produccion y recepcion de la narrativa
posdictatorial.

En virtud de este escenario, para Garibotto, habria que redefinir el aparato
hermenéutico desde el cual se lee estos textos, ya que la escritura suscrita al paradigma de la
memoria se desarrollaria en torno a una contradiccion:

Alusion, fragmentacion, subjetividad, desconfianza frente a la narracion de la historia
colectiva; son las coordenadas sobre las que se funda el paradigma de la memoria. Leer
y escribir dentro de este paradigma ¢no significa entonces quedarse encerrados dentro
de la logica dictatorial? ;No contribuye a reproducir los mecanismos contra los que se
ha construido? Si una de las secuelas (o, tal vez, una de las condiciones de posibilidad)
de las dictaduras ha sido la privatizacion de la esfera publica y el énfasis en lo doméstico
(no afianza este modo de escribir y de leer —con su anclaje en lo subjetivo, en el cuerpo,
en el fragmento— el gesto que busca repudiar (y que, por otra parte, lo ha engendrado)?
(Garibotto, 2008: 52).
En efecto, si la dictadura forzé un repliegue de la comunidad hacia la dimension privada de

la intimidad familiar para neutralizar la organizacion politica de la misma, ;jno resulta
ineludible pensar que esta literatura afianza la logica dictatorial, si sus materiales de
construccion y perspectivas de enunciacion se encuentran, precisamente, en la dimension de
la vida privada? Esta aguda e incomoda pregunta, tendria que ser reformulada, en cuanto que,
en lugar de demandar una respuesta, lo que hace es sefalar una aporia: ;cémo hablar en
contra de las condiciones en que hemos sido formados, sin emplear, para dicho proposito, el
lenguaje y las imagenes de nuestro proceso formativo?

Al respecto, cabe considerar que Deleuze y Guattari denominan con el concepto /inea

de fuga un fenémeno equivalente a aquello que Agamben comprende por la actividad
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profanadora, esto es, una actividad que tiende a desactivar lidicamente los mecanismos del
poder que confiscan y separan las cosas, los espacios y los cuerpos, para crear un nuevo uso
de los mismos. En la profanacion radica el sentido de la actividad creadora como resistencia
o linea de fuga, capaz de liberar las potencias vitales inscritas en un determinado diagrama
del poder: la profanacion emancipa los espacios, las cosas y los cuerpos del sistema de
diferencias en el que se hallan inscritas, para crear con ellas un nuevo uso, pero esto lo hace,
no impugnando directamente la legitimidad de estas diferencias, sino abriendo un espacio
virtual, el del texto literario, donde se suspenden o neutralizan esas diferencias para, de este
modo, “abrir ante nosotros, mas alla de lo dado, un nuevo horizonte no dado” (Deleuze, 2001:
35). Desde esta perspectiva, nuestro corpus, a pesar de enclavarse en el espacio intimo y
doméstico, manifiesta una patente vocacion por discutir el modo en que las disposiciones
dictatoriales y la refundacion capitalista de la nacion han modificado las condiciones
existenciales de la comunidad, e intercedido en los procesos de subjetivacion y de
construccion de la memoria individual y colectiva.

El concepto novela hibrida, desarrollado por Macarena Areco (2015), describe con
precision el perfil de las obras que componen nuestro corpus. Pero también, esta perspectiva
situada entre la realidad y la ficcion, entre lo colectivo y lo personal, evidencia que nuestro
corpus manifiesta transversalmente la voluntad de agenciar vida y obra, seglin el anhelo de
evocar al pueblo que se agita, resiste o padece la privatizacion de la existencia. Pese a su
enfoque centrado en la cotidianidad y la intimidad, y a su tono apagado y melancolico, en
estas obras fulgura el anhelo de convertir la literatura en aquello que Deleuze y Guattari, a
proposito de la literatura menor, llaman mdquina de enunciacion colectiva: desde la
estrategia retdrica de la autoficcion, pasando por la concatenacion entre memoria e
imaginacion, entre memoria individual y colectiva, hasta el uso de un lenguaje preciso y
llano, que tiende a recuperar expresiones del habla coloquial chilena, y a adoptar una
perspectiva de enunciacion infantil o juvenil, o bien, que habla en nombre de un nosotros
indeterminado; todos estos elementos, en suma, hacen que en estas obras “cada problema
individual se conect[e] de inmediato con la politica” (Deleuze y Guattari, 1975: 29).

A continuacion, me propongo exponer las caracteristicas de nuestro corpus, lo cual,
junto con disipar la legitima duda planteada por Garibotto, nos permitird explorar su

recepcion critica y los proyectos de sistematizacion hermenéutica que han sido pensados por
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la critica literaria para las mismas. Queremos recuperar y discutir los proyectos escriturales
de nuestros autores, acudiendo para ello, tanto a sus ensayos y textos no ficcionales, como
también a la recepcion de nuestro corpus por parte de la critica especializada, en relacion con
cuatro problemas que ponen de relieve su caracter minoritario, inscrito tanto en el paradigma
de la memoria, como en el ciclo de las novelas de dictadura y posdictadura chilena: (1) La
perspectiva de enunciacion de los jovenes, nifios y/o hijos; (2) Pasado, memoria y escritura;
(3) La estrategia retorica de la autoficcion o el anhelo del anonimato; y (4) Materialidad,

conocimiento y a/politicidad de lo cotidiano.

(1) La estrategia retorica mas relevante desarrollada por nuestro corpus, en cuanto
que ha servido como un criterio de sistematizacion hermenéutico y de integracion
generacional, es la correspondiente a esta cuarta figura de la subjetividad identificada por
Amaro (2018), y que corresponde a la adopcion de la perspectiva de enunciacion filial,
infantil y/o juvenil. En la produccion narrativa de nuestros autores, identificamos las
siguientes novelas que se inscriben en esta tendencia, consistente en asumir como punto de
focalizacion narrativo la perspectiva infantil de los hijos formados en dictadura como “locus
de la memoria” (Amaro, 2018: 244): Formas de volver a casa (2011) y Facsimil (2014) de
Alejandro Zambra; En voz baja (1996), Dile que no estoy (2007) y El sistema del tacto (2018)
de Alejandra Costamagna; Fuenzalida (2012), Space Invaders (2015) y Chilean Electric
(2017a) de Nona Fernandez; Ruido (2012) y Brujo (2016) de Alvaro Bisama; y Cercada
(2000), Sangre en el ojo (2012) y Sistema Nervioso (2018) de Lina Meruane.

Por su recepcion como obra programatica y generacional de este conjunto de autores,
el mas relevante de estos textos es, sin duda, la novela Formas de volver a casa (2011). Esta
novela ha servido como referente para bautizar este fendmeno o tendencia editorial, que se
ha convenido en denominar la literatura de los hijos, tal como el titulo de uno de los capitulos
de esta novela y una cronica de este mismo autor publicada el afio 2009, y dedicada a la
publicacion de Correr un tupido velo (2009) de Pilar Donoso. La critica literaria y
periodistica ha utilizado simplistamente esta denominacién para designar una narrativa que
no piensa desde o en el sujeto, sino que en su filiacion, estos es, en su herencia social, cultural
y politica (Amaro, 2018). Sin embargo, esta denominacién es problemadtica, ya que, segin

apunta Rios (2020), el sintagma la literatura de los hijos, que opera en esta novela como una
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metafora de la perspectiva de la nifiez en el contexto dictatorial, es empleado por la prensa y
ciertos criticos de modo descontextualizado, omitiendo las connotaciones que Zambra le
atribuye, y a la manera de una imagen esponja, es decir, como “un término que, a nivel muy
superficial, cree ser capaz de absorber todas las problematicas y figuraciones de un
fendmeno, siendo en realidad solo una aproximacion panoramica” (Rios, 2020: 210).

La trama de Formas de volver a casa discurre en torno a una reflexion sobre el pasado
y la filiacion, desde la perspectiva de quienes crecieron en el contexto de la dictadura,
experimentandola de modo indirecto, a través de las palabras y las disposiciones paternales
e institucionales. Esta se estructura en torno a dos relatos o niveles narrativos: un primer
relato-marco donde un narrador-escritor, desde el presente, recuerda su infancia y un segundo
relato-enmarcado donde el narrador se representa a si mismo cuando nifio. Estos relatos, el
de la infancia y el de la adultez, se refractan mutuamente, en el sentido, de que estos
comparten ciertos acontecimientos catalizadores de la trama, cuya disposicion paralela hace
que estos se pongan en abismo. Desde estas perspectivas de enunciacion, el narrador expresa
una cierta condicion de orfandad, que nada tiene que ver con la carencia de padres bioldgicos,
como los huachos representados por la narrativa chilena. Antes bien, segiin destaca Amaro
(2018), se trata de una condicion de orfandad derivada de la precariedad, no solo material,
sino que, ante todo, intelectual y cultural en el que viven los padres, lo cual, sumado a la
sospecha que levanta la dictadura en torno al libro y la lectura, hace que “los nifios y jovenes
de nuestras ficciones recientes -fantasmas de nuestros nifios/autores reales- accedier[a]n a la
lectura a contrapelo del acontecer politico y social del pais” (2018: 292).

El narrador se representa a si mismo inserto en una familia de clase media de la comuna
de Nufioa, y definido por una forma especifica de carencia, a saber, por la falta de muertos y
de libros, es decir, por la falta de compromiso politico y de cultura letrada en cuanto que
signos de pertenencia a su clase social. Segiin sugiere Amaro (2018), la condicion de
orfandad en esta novela se expresaria a través del motivo de los nombres propios como
metafora de la pertenencia genealdgica; un motivo, por lo demas, recurrente en la obra de
Nona Fernandez, quien, por ejemplo, en la Dimension desconocida (2017), describe la época
de la dictadura como un tiempo “de apellidos y de numeros” (Fernandez, 2017: 179). El
narrador del relato enmarcado recuerda una antigua amiga de la infancia, cuyo padre fue

perseguido por la dictadura, que vivia en “la villa de los nombres reales” (2011: 29),
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correspondiente a las poblaciones llamadas Lucila Godoy Alcayaga y Neftali Reyes
Basoalto, que serian los nombres reales de los poetas Gabriela Mistral y Pablo Neruda,
respectivamente; mientras que €l, por oposicion, vivia en la poblacion Aladino, una poblacion
de nombres de fantasia, “ese mundo de mentira en que crecimos a la rapida” (2011: 65)
reservado para “las nuevas familias, las familias sin historia, dispuestas o tal vez resignadas
a habitar ese [falso] mundo de fantasia” (2011: 29; énfasis afiadido). De este modo, a través
de estos referentes, la narracion apela a la artificialidad de la vida de la clase media
santiaguina, a merced de las disposiciones dictatoriales unilaterales.

En esta misma linea, el narrador de la narracion marco, sefiala desconocer el origen de
su apellido y afirma la condicion huacha de su estirpe, valora la literatura y el ejercicio de la
escritura y la lectura porque, entre otras cosas, en esta los apellidos no son importantes y
cuando es interrogado en un avidn por su seudonimo, es decir, por su filiacion literaria, sefiala
no tener ninguna. En su estudio, Amaro (2018) relaciona la imagen literaria de los nifios
saliendo y/o volviendo a casa, desarrollada por Zambra en esta novela, y que aparece también
en las novelas y relatos de Fernandez y Costamagna, con la historia politica chilena, donde
las multitudes que ocuparon las calles durante el gobierno de la UP, se replegaron producto
de la violencia dictatorial a un mundo privado, con la consecuencia de una pérdida de la vida
publica y la experiencia de una ciudadania organizada, que es precisamente lo que critica de
sus progenitores el narrador de Formas de volver a casa. Cuando el narrador del relato marco
critica a su madre por sentirse identificada con los personajes de las novelas de Carla
Gulfenbein y Pablo Simonetti, ejemplos de novelistas chilenos de narrativa comercial de
clase alta, este pone de relieve el caracter desclasado de su familia. Al respecto, Amaro (2018)
sugiere leer este pasaje en paralelo a las exultantes escenas de lecturas de mediados de siglo
XX, en las cuales se atribuye al libro una connotacion meritocratica, pero también, cabe
agregar, en estas Ultimas obras el texto literario es representado como una tecnologia al
servicio