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Resumen: Este articulo se centra en el nuevo paradigma cosmoldgico que re-
presenta el Antropoceno a partir del andlisis de narrativas en las que los seres
no humanos adquieren un lugar central. Si bien ciertas narrativas del Antropo-
ceno permiten comprender al humano en cohabitacién con otros seres, las me-
tafisicas amerindias y el budismo, por su parte, aportan en la reflexién sobre la
agencia de seres no humanos. Este articulo pretende contribuir a los debates
sobre la crisis planetaria desde la lectura comparada de dos narrativas que di-
vergen de los discursos cientificos sobre el Antropoceno y amplian sus alcan-
ces.
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Abstract: This article focuses on the new cosmological paradigm represented
by the Anthropocene, from the analysis of narratives in which non-human beings
acquire a central place. If certain Anthropocene narratives allow us to under-
stand the human in cohabitation with other beings, Amerindian metaphysics and
Buddhism contribute to this reflection on the agency of non-human beings. This
article aims to contribute to the debate on the planetary crisis, from the compar-
ative reading of two narratives that diverge from scientific discourse on the An-
thropocene and broaden its scope.
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1. Introduccioén

El debate sobre la actual crisis ecoldgica se intensificé a raiz de sucesos tales
como los incendios del Amazonas y Australia, el derretimiento de las criésfera 'y
el aumento paulatino de la temperatura y de las cantidades de diéxido de car-
bono enviadas a la atmdsfera, que hacen irrespirable el aire, entre otros. Esta
crisis generd el surgimiento de una categoria que vincula la actividad humana
con los acontecimientos mencionados: Antropoceno. Referirse al Antropoceno
significa adentrarse en la crisis ecoldgica contemporanea en la que se halla in-
serta la vida humana y no humana. Reflexionar sobre el Antropoceno es pensar
un tiempo critico en el que la tierra funciona como un sistema no analogo don-
de las condiciones que se avecinan generan situaciones nunca antes vividas, al
menos para el humano. Como expresan algunos autores:

[...] los habitantes humanos de nuestro planeta enfrentaran, en un lapso de unas pocas déca-
das, cambios globales de un alcance y una velocidad sin precedentes [...]. Por ejemplo, la ac-
tual intensidad de pérdida de biodiversidad no es comparable con nada que haya sucedido
desde la quinta extincion masiva, hace unos 65 millones de afios [...]. Asi que mas que una mera
crisis ecoldgica, el Antropoceno conlleva un nuevo régimen geoldgico de existencia para la Tie-
rra y una nueva condicién humana (Hamilton, Bonneuil y Gemene, 2015: 4)."

Segun Danowski y Viveiros de Castro (2019), el Antropoceno puede ser com-
prendido como una época de profunda ansiedad en la que emergen diversos
relatos vinculados a una tematica central, presente en numerosas mitologias: el
fin del mundo. Viveiros de Castro (2019) argumenta que el Antropoceno implica
un «cambio cosmoldgico» 0 una segunda revolucion copernicana en el ambito
humano por la cual surge una relacion con la Tierra que obliga a redefinir lo «hu-
mano». En este articulo nos proponemos dar cuenta de que aquello que se jue-
ga en el Antropoceno no es solo una variante de las diferentes narrativas del fin
del mundo. Nos preguntaremos en qué consiste esta nueva relacién que el An-
tropoceno suscita y si esta conlleva una comprension diferente tanto de la tierra
como de la situacion humana. Para ello reflexionaremos sobre una de las varia-
ciones narrativas que esta emergiendo en los discursos sobre el Antropoceno:
el advenimiento de una comprension diferente de los seres no humanos. Este
punto constituye una de las paradojas centrales del Antropoceno: en la época
signada por la disminucion de las entidades que habitan el planeta, las ciencias
humanas comienzan a prestar atencién a aquello que fue considerado como
desprovisto de agencia (Latour, 2012 [1991]). Nuestro interés es explorar este
nuevo paradigma cosmologico a partir de diversas narrativas en las que la pre-
sencia de los no humanos adquiere un lugar central. Desarrollaremos la idea de
que el Antropoceno permite, en las ciencias humanas, comenzar a comprender
al ser humano en interdependencia con los no humanos que, desde la moder-
nidad, no fueron tomados en consideracién. Este cambio de perspectiva que
caracteriza parte de la antropologia contemporanea fue expresado en metafi-

1. Las traducciones son nuestras, salvo que se citen textos traducidos.
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sicas no occidentales —tales como la amerindia y la budista— para las que la
agencia se extiende hacia seres mas alla de los humanos. Luego de una breve
introduccién al debate del Antropoceno, nos detendremos en algunos rasgos
centrales de estas otras metafisicas.

2. El Antropoceno como problema

Si bien el término Antropoceno proviene de las ciencias geoldgicas y climatolo-
gicas, el campo de discusién que abre resulta provechoso para pensar la crisis
ecoldgica en un nivel filoséfico y antropolégico, como lo demuestran los traba-
jos de Stengers (2017), Latour (2017), Haraway (2016), Chakrabarty (2009) y Da-
nowski y Viveiros de Castro (2019), entre otros.

Antropoceno es una categoria propuesta por Crutzen y Stoermer (2000) para
caracterizar, desde el ambito geoldgico, el advenimiento de una nueva época.
A grandes rasgos, lo que defiende este concepto es el cambio en el peso de la
influencia de los procesos humanos en el funcionamiento del sistema Tierra. Algo
que parece obvio, pero no lo es tanto si tenemos en cuenta que desde el Holo-
ceno el ser humano ha vivido en un entorno relativamente estable sobre el cual
ha estado ejerciendo un influjo moderado. Aun cuando el humano siempre haya
transformado el entorno, una caracteristica unica del Antropoceno es la influen-
cia que ejerce en la composicion y el funcionamiento de la Tierra en cuanto que
sistema.

En el Antropoceno el impacto humano sobre el planeta adquiere una fuerza
tan determinante como la de las placas tecténicas. Esta influencia es visible en
la composicion de la atmésfera, en la creciente acidificacidon de los océanos y
en la expansiva desertificacion o extension del monocultivo en las tierras que
antes eran selvas, hecho que recuerda que el Antropoceno no se restringe a un
mero cambio climatico (Rockstrom et al., 2009). Como expresa Haraway: «Es
mas que cambio climatico; es también la cantidad extraordinaria de tdxicos qui-
micos, mineria, polucidén nuclear, agotamiento de rios y lagos en la superficie de
la Tierra, simplificaciéon de los ecosistemas, vastos genocidios de personas y
otras criaturas» (2016: 100).

2.1. Maneras de comprender el Antropoceno

Segun Hamilton, Bonneuil y Gemene (2015), es posible encontrar en el término
Antropoceno tres acepciones principales. Por un lado, el concepto propone un
nuevo intervalo en la historia geoldgica del planeta. Las comisiones de estra-
tigrafia dedicadas al estudio de los sedimentos maritimos y terrestres intentan
dilucidar la posibilidad de decretar un intervalo que marca un cambio radical de
época. Una segunda acepcion se refiere al dramatico cambio que sufre el pla-
neta segun la ciencia del sistema Tierra. La climatologia, la ecologia y la geo-
quimica indican que el impacto de las acciones humanas genera un cambio
en el funcionamiento del planeta. Asi, segun sostienen aquellos autores, «aun
considerada geoldgica en su sentido mas amplio, [esta definicion] no busca evi-
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dencia solo en los estratos de roca. Con sus lentes mas amplios, la ciencia del
sistema Tierra experimenta un cambio y deja su estado del Holoceno [...] para
entrar en un nuevo estado: el Antropoceno» (Ibidem: 2). Y una tercera definicién
se vincula con la relacién que se entabla entre el ser humano y la naturaleza, una
relacion nueva en la cual la influencia humana puede compararse con procesos
que dan forma a la tierra; resuenan aqui las palabras de Chakrabarty (2009), para
quien el ser humano se ha transformado en un agente geoldgico. Aun si la comi-
sion de estratigrafia dictaminara que no se pueden hallar datos que demuestren
una influencia considerable en los estratos geoldgicos, el Antropoceno puede
continuar siendo un concepto pertinente segun la segunda y la tercera definicién
(Hamilton, Bonneuil y Gemenne, 2015: 3). De esta manera, la critica que articu-
lan Finney y Edwards (2015) acerca de lo impreciso que resulta el Antropoceno
desde el punto de vista estratigrafico no requiere que se rechace el concepto en
si, si es comprendido como una instancia que se relaciona con los cambios ge-
nerados en el sistema Tierra y con el cambio de paradigma cosmoldgico, en el
cual «el sentido mismo de las palabras “mundo” y “punto de vista” y la identidad
del “perceptor” se encuentran en disputa» (Viveiros de Castro, 2019: S296).2

Es en esta tercera acepcion que situamos la presente reflexién: en la mane-
ra en que diversas narrativas que emergieron en las ciencias humanas muestran
una sensibilidad particular frente a los seres no humanos y destacan su agen-
cia. Estas narrativas envuelven una ontologia diferente de aquella que legé la
modernidad y que, en algunos puntos, se cruzan con perspectivas ajenas y dis-
tantes en el tiempo y el espacio, tales como las propuestas por las metafisicas
amerindias y el budismo.? El ejercicio que nos proponemos es un dialogo en el
que destacamos un rasgo crucial para evaluar la emergencia de un nuevo para-
digma cosmoldégico que abra el espacio para una cohabitacién diferente entre
humanos y no humanos.

A continuacién, a través de tres ejemplos (Antropoceno parche, Gaia 'y Chthu-
luceno) comentaremos cOmo surge en narrativas criticas del Antropoceno la po-
sibilidad de pensar otras agencias. Estas perspectivas constituyen ejemplos
mas que modelos (Viveiros de Castro, 2019), en el sentido de que permiten man-
tener el campo abierto: la excepcion.

2. Consideramos pertinente la pregunta de Trischler (2017) acerca de si el Antropoceno puede
ser entendido como concepto cultural mas que geolodgico. Gran parte de la operatividad del concep-
to radica, a nuestro entender, en que genera un espacio de intercambio entre disciplinas naturales y
humanas.

3. En un intento por poner en valor formas no occidentales de pensamiento y especulacion filo-
sofica, utilizamos el término «metafisicas» en plural para referirnos a sistemas de pensamiento (tan-
to budista como amerindios) que crearon y crean ideas originales y conceptos, asi como explicacio-
nes para circunstancias diversas (animales que se ven como humanos, muertos que actdan en el
mundo, seres no humanos que se comunican con los humanos y entre si, etc.). Hablamos de meta-
fisica en el sentido que expresa Viveiros de Castro en su dialogo con Peter Skafish, en cuanto que
una actividad vital de todos los seres humanos. Parafraseando a Strathern cuando se refiere al con-
cepto de cultura (pues lo mismo vale para la nocién de metafisica): «lo lindo de la metafisica es que
todos tenemos una, pero [...] todos la tenemos de un modo diferente [differently]» (Viveiros de Cas-
tro, en Skafish, 2016: 399).
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3. Ejemplos
3.1. Antropoceno parche

Este ejemplo constituye una propuesta metodolégica para prestar atencion a los
territorios y a la modificacidén que se genera en ellos a partir de las practicas del
capitalismo tardio. Tsing (2017b) habia planteado que la modificacién humana
en el Antropoceno se entendia mejor como un «Plantacioceno». Para ella, el ca-
racter modificador del humano se vislumbra en el régimen de las plantaciones,
introducido por primera vez en América, que se extendioé no solo en la agricul-
tura sino también en un régimen expansivo que involucra animales y combusti-
bles alternativos, entre otros. Para Tsing, las plantaciones:

[...] apuntan a ecologias simplificadas disefiadas para crear propiedades para futuras inversio-
nes [...] [;] las plantaciones matan los seres que no son considerados propiedad. Asimismo pro-
mueven nuevas ecologias de proliferacion, la expansiéon inmanejable de la vida de las planta-
ciones en forma de enfermedad y polucién [...] [;] la proliferacion amenaza la vida en el planeta
(Tsing, 2017b: 51).

Las plantaciones reducen la complejidad de los territorios y las formas de
vida ensambladas, y producen simplificaciones modulares. Esto genera las pro-
liferaciones que se ven representadas en virus, enfermedades e incendios.* El
advenimiento del Antropoceno no es, para Tsing, un suceso que deba ser reci-
bido con esperanza sino que ha de ser resistido.® Constituye una amenaza a las
ecologias multiespecie que se ensamblan a lo largo de la historia. Es por ello
que Tsing sugiere que «Holoceno y Antropoceno no ofrecen una cronologia sin-
gular, sino que apuntan a modos ecolégicos divergentes, que coexisten a través
del tiempo histérico. Para preservar la vida, se necesita conservar ecologias del
Holoceno y para hacer esto se necesita prestar atencién a ellas» (Tsing, 2017b:
54). Su proyecto requiere que la antropologia se focalice en las socialidades
multiespecie que se ensamblan en un territorio determinado. La distincién entre
ecologias del Antropoceno y ecologias del Holoceno deja claro que los efectos
de la «época del hombre» son preocupantes por el masivo empobrecimiento de
las ecologias afectadas por las plantaciones. Es por ello por lo que su propuesta
incita a llevar a cabo una antropologia que tome en serio las formas de vida no
humanas. La atencién a los territorios y las socialidades multiespecie que en ellos
suceden muestra parches donde el Antropoceno ocurre y se evidencia en sus

4. El caso de los incendios se palpa en los monocultivos de pinos en la zona del sur de Argenti-
na como una de dichas proliferaciones feroces. Estas plantaciones se desarrollaron a partir de 1950
y se relacionan con una expansion de los incendios de la zona en proporciones preocupantes, prin-
cipalmente porque presentan una simplificacion de los ecosistemas. Véase Tozzini (2011).

5. Se hizo comun dividir entre aquellos que proponen un Antropoceno «bueno» (con énfasis en
la geoingenieria) y quienes se enlistan en los discursos apocalipticos. A Tsing no podriamos ubicar-
la en ninguno de los dos grupos. Las simplificaciones y violencias del Antropoceno son objeto de
estudio, asi como también las resistencias humanas y no humanas.
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simplificaciones ecolégicas y las proliferaciones feroces, de las cuales Tsing habla
con respecto a las plantaciones.

3.2. Gaia, zona metamorfica

La tesis de Gaia propuesta por Lovelock y Margulis (1974) da cuenta de la ma-
nera en que la Tierra puede ser comprendida como un sistema organico que
genera las condiciones para la propagacién de la vida misma.® La introduccién
de esta perspectiva fue tomada con diferentes grados de exaltacion y reticen-
cia por parte de la comunidad cientifica. Para Latour, la tesis de Gaia se convier-
te en la oportunidad perfecta para disputar el Gran Divisor formulado, al menos,
desde la modernidad (Latour, 2012 [1991]). Este Gran Divisor (naturaleza/cultu-
ra), segun el pensador francés, debe concebirse como una operacién. La bifur-
cacion de la naturaleza en la que esta pasa a ser una esfera desprovista de
agencia se logra por un proceso en el cual la ciencia moderna, al mismo tiempo
que multiplica las agencias del mundo, purifica la modernidad de su prolifera-
cién. Por un lado, las ciencias ayudan a percibir objetos del mundo no conoci-
dos, pero, por otro lado, la ciencia purifica las entidades del mundo y las decla-
ra pertenecientes al campo de la naturaleza donde no hay capacidad de actuar.

El proceso en el que diferentes entidades son declaradas como materiales y
en el que les es negada agencia es un efecto secundario. En un primer momen-
to, existe lo que Latour denomina «zona metamérfica», donde las entidades ac-
than y se relacionan entre si. La purificacidon hace que las entidades sean efec-
tos que pierden capacidad de actuar, ya que son determinados por las causas.
En este proceso, toda causalidad o agencia sera dictaminada como sobrenatu-
ral y netamente humana. Es precisamente este proceso de purificacién lo que
es puesto en cuestidn con el Antropoceno. Retomando la alusion de Michel Se-
rres (2004) segun la cual la Tierra no solo se mueve, como descubre Galileo, sino
que ademas se conmueve, Latour propone pensar los aportes de climatélogos
y gedlogos como una manera de comprender una zona metamorfica de inter-
cambios entre humanos y no humanos.

Al mostrar los efectos que el ser humano tiene sobre la Tierra y al exponer
las formas en que diferentes entidades reaccionan a la actividad humana, los
cientificos del Antropoceno proponen un nuevo relato que tanto Latour como
Stengers relacionan con el advenimiento de Gaia. Esta zona metamérfica o Gaia
no debe ser concebida como un mundo armonioso y equilibrado: Gaia esta he-
cha de historia y no es inmutable. El Antropoceno pone de manifiesto las rela-
ciones multiples que componen al humano y obligan a actuar de modo diplo-
matico con estas agencias no humanas. Latour invita a pensar desde estas
zonas metamorficas del siguiente modo:

6. «La hipétesis de Gaia propuso que los seres vivos podrian regular colectivamente aspectos
de su entorno abidtico global: la composicion quimica de la atmdsfera y los océanos y potencial-
mente también el clima» (Lenton et al., 2020: 248).
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Si es el mundo lo que nos interesa —y ya no la naturaleza—, entonces hay que aprender a ha-
bitar aquello que podriamos llamar, tomando prestada una metafora a la geologia, una zona me-
tamorfica, para captar, en una sola palabra todos los morfismos que deberemos registrar para
seguir estas transacciones (Latour, 2017: 75).

3.3. Monstruos y ciborgs, Chtuluceno

Aunque Haraway y Latour convergen en la necesidad de habitar zonas meta-
morficas y argumentan la necesidad de pensar los problemas relacionados con
el Antropoceno, la primera es critica con esta categoria. Ella se pregunta como
es posible que la actual época, en la cual es inimaginable pensarnos como in-
dividuos separados, tenga un nombre tan inapropiado como Antropoceno, que
pone el acento en el anthropos. {Cémo concebir un mejor nombre para esta
época en la que la catastrofe ecoldgica, la extincion masiva de seres y ensam-
blajes, exige replantear modelos basados en el individualismo? Haraway sefala
que en la propuesta del Antropoceno se refleja la pobreza de la imaginacién y
que seguimos girando en torno a una ontologia antropocéntrica, y asi:

Pese a su apoyo en modelacion computarizada y en la teoria de los sistemas autopoiéticos, el
Antropoceno se apoya mucho en lo que podemos pensar como una teoria de las relaciones
«impensable», aquella del individualismo utilitario limitado —unidades preexistentes en compe-
tencia que toman aire de la atmésfera (Haraway, 2017: 49).

Segun Haraway (1991), el sesgo tecnocratico de los gedlogos y climatélogos
que abanderan los discursos de Antropoceno debe criticarse, puesto que la ma-
nera como estos encaran el término tiene una tendencia a ofrecer soluciones
como la geoingenieria, en la cual se magnifica la influencia humana sobre los
procesos de la Tierra. La oposicion critica a esta perspectiva nace, para esta au-
tora, de una necesidad de pensar los engendros, monstruos o ciborgs, que si-
than la experiencia humana en un ambito morfolégico ambiguo. Por esto, ella
invita a dejar a un lado los sistemas autopoiéticos que son los pilares de las
ciencias climaticas. Basandose en la quimica Lynn Margulis, Haraway propone
pensar simpoiéticamente en el entramado de seres que se ayudan e influyen
atravesando fronteras individuales y de especie. Estos lugares de entrecruza-
miento, comunicacion y relacién son dificilmente percibidos por las teorias indi-
vidualistas. El trabajo consiste, pues, en explicitar estas zonas y dar cuenta de
la relacionalidad de la trama de la vida, por lo que Haraway propone un vocablo
que preste atencion a las pérdidas sin caer en el nihilismo ecolégico: Chtuluce-
no, en honor al aracnido Pimoa chthulhu. Esta acepcion es un llamado a los se-
res ctdnicos, no a los héroes, que saben vincularsecon la tierra y con una mul-
titud de especies.

Tras estas consideraciones presentaremos a continuacion las dos metafisi-
cas no occidentales que constituyen, a nuestro entender, aportes para pensar
las relaciones con agencias no humanas, asi como la interdependencia entre los
seres.
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4. Metafisicas amerindias: el Gran Chaco como ejemplo

La etnografia amerindia de las ultimas cuatro décadas desarrollé conceptos de
gran productividad tedrica para pensar las ontologias, las relaciones entre los
existentes y las articulaciones entre identidad y alteridad. Animismo, perspecti-
vismo y predacion son algunas de las categorias y modelos que la etnografia de
tierras bajas sudamericanas produjo y lego a la antropologia. Si bien no nos de-
tendremos en las bases etnograficas de estos conceptos, destacaremos que
estos contienen implicita una metafisica segun la cual la relacién entre la iden-
tidad y la alteridad, yo y el otro, humanos y no humanos es crucial para la so-
cialidad extendida y la constitucién de si en cuanto que eje de relaciones e in-
terdependencias.

En la década de los noventa, Philippe Descola (2014: 198-217) desarroll6 el
concepto de animismo y lo consider6 como una forma de objetivacion de los
seres de la naturaleza. Afios después (2005), el animismo fue conceptualizado
por el mismo autor como una ontologia, es decir, un modo de identificacién en-
tre humanos y no humanos en funciéon de las continuidades o discontinuidades
entre interioridad vy fisicalidad. El animismo como ontologia radica en que los
animales y otras entidades no humanas son considerados poseedores de inten-
cionalidad, afectos, agencia y vida social analogos a los de los humanos. La no-
cién de persona se expande mas alla de los humanos y se constituye como
el simétrico inverso de la ontologia naturalista: la occidental, que se funda en el
Gran Divisor. En las sociedades amerindias la distribucion de la interioridad va
mas alla de la esfera de los seres humanos y los principios diferenciadores pa-
san por la fisicalidad; asi, humanos y no humanos poseen una interioridad se-
mejante y lo que varia son sus fisicalidades. Las ontologias amerindias tienden
a atribuir la posicion de sujeto a un gran nimero de seres, y en este universo
cargado de sujetos intencionales y agentivos, las relaciones son de gran inter-
dependencia.

El animismo reposa en la idea de que la propia apariencia, percibida por un
otro, es una cuestion de perspectiva. La identidad del cuerpo depende de la na-
turaleza del cuerpo que percibe. El cuerpo no puede ser concebido por fuera de
la relacién necesaria con un sujeto testigo. En este punto, el animismo se entre-
laza con el perspectivismo de Viveiros de Castro (1996). El perspectivismo, en
sus bases, postula que la manera en que los seres humanos perciben a los ani-
males y a los otros difiere de la manera en que los otros seres se perciben a si
mismos y a los otros. Si la interioridad coincide entre los diversos seres, aquello
que varia es su capacidad de perspectiva. En el perspectivismo no existiria nin-
guna esencia propia a cada entidad, ya que todo dependeria del modo en que
una entidad se vea y sea vista. En este punto radica una de las cuestiones me-
tafisicas centrales del perspectivismo: la ausencia de esencias absolutas y la
inexistencia de un mundo externo, existente per se, listo para ser percibido.

El concepto de predacion ontolégica se asocia con la idea de que el s/ mis-
mo requiere para su existencia la apropiacion del otro. El socius opera de la mis-
ma manera: el interior se reproduce a partir de la captura previa de un alter que
es transformado en parte constitutiva del socius. En el corazén de esta filosofia
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de la predacion se encuentra la nocién misma de enemigo. El si mismo requie-
re para su existencia el paso por la alteridad, por ese otro que suele ser visto
como un enemigo. Uno de los aspectos recurrentes del «complejo simbdlico»
amazonico (Viveiros de Castro, 2002: 290) relativo a la relacion matador-victima
es el aumento del «capital ontoldégico» del matador. Tal como varias etnografias
lo refieren, el asesino anexa en su cuerpo recursos simbdlicos provenientes del
enemigo obtenidos luego de incursiones guerreras, recursos con los que, siem-
pre segun el autor, el matador asimila del enemigo su posicién de enemigo o los
signos de su alteridad (/dem). Asi, la socialidad amerindia se definiria por «esos
mismos predicados» provenientes, via practicas predatorias, del exterior, del
enemigo, de la alteridad (Ibidem: 291).

Estos tres conceptos y teorias contienen implicita la idea de interdependen-
cia y de relacién necesaria entre los existentes. Es decir, por un lado, para pen-
sar el cuerpo y la persona no es posible hacer uso de la nocién de individuo ni
de la idea de que el cuerpo sea la sede de una individualidad. Por otro lado, asi
como la persona se constituye a partir de sus relaciones con otros, la sociedad
también requiere de la alteridad para constituirse. En un plano metafisico, el uni-
verso, la sociedad y la persona dependen de que se generen y regeneren rela-
ciones de cortesia y diplomacia para perpetuarse. Animales, plantas, fenéme-
nos atmosféricos, montafias, muertos, aguadas y espiritus-duefios son algunas
de las subjetividades entre quienes es preciso tejer relaciones politicas que ga-
ranticen la continuidad de una sociedad plural. Reglas morales no respetadas,
excesos en el abastecimiento, rompimiento de férmulas de etiqueta bien pauta-
das pueden ser las causas de la destruccién del mundo, en términos fisicos y
metafisicos. Esta destruccion latente y potencial lejos esta de ser un final de
mundo al que se llega por la irreversibilidad de procesos comenzados por el ac-
cionar, Unica y exclusivamente, de los seres humanos. Esta posicion daria al hu-
mano un lugar privilegiado en el universo, sin bien un lugar dificil de sostener en
las ontologias relacionales en las que la trama del mundo esta compuesta por
una diversidad de entidades entrelazadas.

En el caso especifico de los tobas o gom, pueblo indigena chaquefo,’ la
morfologia del mundo es la consecuencia de la intencionalidad de una plurali-
dad de seres mas alla de los humanos (Tola et al., 2019).8 Desarrollaremos algu-

7. El Gran Chaco es el tercer gran territorio biogeografico y morfoestructural de América Latina,
después del Amazonas y el Sistema Sabanico Sudamericano. Ocupa méas de 1.000.000 km? y se
extiende a lo largo de cuatro paises (Argentina, Bolivia, Paraguay y Brasil). En esta region viven indi-
viduos pertenecientes a 24 pueblos indigenas que tenian una tradicion cazadora-recolectora y se
organizaban en bandas y tribus. Con la ocupacion de los territorios del Chaco argentino por las fuer-
zas militares a finales de 1800 y tras la colonizacion, los indigenas fueron forzados a instalarse en
comunidades agricolas y a trabajar en obrajes madereros e ingenios azucareros. Hoy en dia, los to-
bas, cuya poblacion ronda las 126.000 personas, viven en comunidades rurales en el Gran Chaco o
en barrios ubicados en los margenes de grandes urbes.

8. La informacion referida al pueblo toba o gom del Gran Chaco es fruto del trabajo de campo
etnografico llevado a cabo por Florencia Tola. Desde 1997, ella realiza investigaciones con miem-
bros de més de cinco comunidades del centro y centro-sur de la provincia de Formosa. Sus estadias
en las comunidades se extendieron durante periodos variables, que iban desde las dos semanas
hasta los doce meses, de modo continuo durante mas de dos décadas. La informacion sintetizada
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nas ideas relativas a la relacién entre humanos y no humanos en funcion de ele-
mentos claves que aparecen en relatos mitolégicos y de la forma en que se
constituye, desde la perspectiva toba, la persona a partir del cuerpo. Los rela-
tos mitolégicos comunes a diversos pueblos chaquefios son uno de los ambitos
privilegiados donde se trasluce que humanos, plantas y animales comparten
potencialmente, desde los primeros tiempos, capacidades interiores semejan-
tes, como la volicién, la decision, el lenguaje y la reflexiéon. La estrella-perro, la
serpiente arcoiris o los arboles pilares del cielo aparecen en diversos relatos mi-
tolégicos tobas como los agentes responsables de las transformaciones de los
diversos mundos que se sucedieron y de la nueva humanidad, que reaparece
unay otra vez (Wilbert y Simoneau, 1982). El mundo contemporaneo es, en par-
te, consecuencia de relaciones e interdependencias entre humanos y no huma-
nos propias de una ontologia relacional.

Lo que vale para el mundo y su morfologia vale también para la nocién de
persona entre los tobas a la que nos hemos dedicado en nuestra etnografia co-
menzada en 1997 (Tola, 2009; 2012). Especificamente, hemos llegado a la con-
clusion de que en las manifestaciones corporales que la persona va adoptando
a lo largo de su vida juega un papel central la agencia no solo de los seres hu-
manos sino también de los no humanos. El cuerpo-persona es susceptible de
transformarse a raiz de la accion de entidades no humanas que dejan marcas
en él e inciden en su apariencia. Una persona-cuerpo puede combinar elemen-
tos y aptitudes tanto humanas como no-humanas, ya que el cuerpo no siempre
contiene los elementos que hacen a la persona ni las personas estan conteni-
das exclusivamente dentro del cuerpo. Existen, de hecho, componentes (fluidos
corporales, nombres, sombra, etc.) que pueden alejarse momentaneamente
del cuerpo y permitir la fusién de cuerpos-personas humanas y no humanas.
«Nauoxa» es el término toba que sintetiza las consecuencias que padece la per-
sona-cuerpo humana al no respetar las reglas de comportamiento que rigen las
relaciones con los no humanos en momentos especiales de la formaciéon y
transformacién del cuerpo. Algunos tobas traducen nauoxa (-uoxa: raiz del ver-
bo, ‘hacer mal’) como ‘contagio’, en su intento por referirse al proceso de trans-
mision de las caracteristicas formales o de comportamiento entre entidades di-
versas. Un amigo toba tradujo este término como ‘influencia’, que, a nuestro
entender, da mas cuenta del proceso implicado. Segun su reflexién, el término
«influencia» remite al proceso que se lleva a cabo entre dos seres que «cruza-
ron sus caminos» y que se dejaron una huella en su constitucion corporal-vital.
Esta huella es vivida como una influencia susceptible de transformar el régimen
corporal, los comportamientos y la personalidad de las dos entidades implica-
das. Al untarse de grasa de tigre o puma, por ejemplo, los seres humanos esta-
rian adquiriendo propiedades de ese animal, generando asi en quienes se les
acercan (humanos y animales) las mismas reacciones que suscitan el tigre y el
puma. El cuerpo no es entonces la sede de la individualidad en la medida en que

en este apartado deriva de investigaciones de campo extendidas en el tiempo con individuos, fami-
lias y comunidades enteras y sobre las cuales la autora ha escrito diversas publicaciones cientificas.
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puede ser afectado por (y afectar a) otras entidades y transformar su apariencia
y ala persona en su integridad. Lejos de ser un hecho natural, el cuerpo es para
los tobas un proyecto colectivo, un espacio socialmente transformado y agen-
ciado que no separa el mundo de la naturaleza del de la cultura ni el humano del
animal. El cuerpo no es un envoltorio que encubre una individualidad ni tampo-
co es en si un hecho individual. Siempre es necesario un colectivo para hacer-
se persona y ese colectivo incluye tanto a los seres humanos como a animales,
espiritus, duefios de animales y muertos, entre otros.

Todo cuerpo tiene, ademas, elementos (nombres, fluidos, pensamientos,
nqui’i) que lo hacen dependiente de otros o que lo tornan compuesto y descom-
ponible. El contiene elementos que provienen de otros cuerpos y que no son ex-
clusiva ni Unicamente masculinos o femeninos. Nos referimos, por ejemplo, a
los pensamientos-sentimientos que circulan entre padres e hijos junto con los
fluidos corporales (sangre, semen, leche materna). Ellos son masculinos-feme-
ninos y humanos y no humanos al mismo tiempo. Se suele expresar que el se-
men (Imale), sustancia que tanto hombres como mujeres producen, es una
transformacién de la sangre y que, luego, en el cuerpo de la mujer que queda
embarazada, se transforma en leche materna que es olida por el bebé lactante
y que le permite a este ultimo reconocer a su padre, tal como expresan algunas
mujeres tobas. La idea de la persona multiple se expresa en la importancia dada
a la circulacién de los fluidos corporales durante la gestacion, en los rituales de
pubertad y funerarios, en el otorgamiento de nombres, en la absorcién conjunta
de sustancias durante la convivialidad, en la circulacion de emociones vehiculi-
zadas en los fluidos y sustancias, y en las practicas chamanicas. Durante las cu-
raciones, el pi’oxonaq® o chaman extrae del paciente la enfermedad y asi se per-
trecha de nuevos poderes o bichos previamente enviados por otro chaman a la
victima. El chaman que los extrae los introduce en su cuerpo y entonces estos
poderes «se diluyen, se hacen como humo que queda en la piel del pi’oxonag»,
refiere Ino, un joven chaman. Una vez que estan en el cuerpo del chaman, estos
poderes son constitutivos de su persona: «Son parte tuya», nos explicé él en el
afo 1999 en una conversacion acerca del tema: «son persona mia, sin mi no
pueden vivir».

En la metafisica chaquefa en general, el mundo de los seres humanos no
esta separado de un conjunto de otros seres que hacen juntos el mundo. De he-
cho, los nombres de las entidades a las que solemos llamar espiritus correspon-
den, en varias lenguas del Chaco, al nombre con el que se designa a la persona
humana. Sin embargo, numerosos investigadores tendieron a concebir, en tér-
minos generales, dichas entidades como deidades o teofanias a las que se ren-
dian ceremonias o cultos destinados a mantener ya sea el contacto con «lo so-
brenatural» (Métraux, 1944), ya sea la armonia adaptativa entre el hombre y la
naturaleza. Huashole’ —que es considerada por los tobas como una «mujercita

9. «Pi’oxonag» se compone de la raiz del verbo, pi’oxon- (‘succionar’), y del sufijo -aqg, que in-
dica ‘el experto en’; el término remite a la succion llevada a cabo para extraer objetos patégenos
(palos, sapos, alfileres, piedras) del cuerpo del enfermo.
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del monte»— es descrita por ElImer Miller como «un pequefio ser mitico» (1979),
una figura femenina que para Loewen, Buckwalter y Kratz pertenece a una «se-
gunda clase de espiritus» (1997 [1965]: 4). Cuando Miller utiliza el término
siyaxaua (traducido por él al inglés como ‘human’) lo ubica Unica y exclusiva-
mente en el plano terrestre del universo, lo que da cuenta de una proyeccion an-
tropocéntrica segun la cual fuera de dicho plano no es posible encontrar rasgos
de humanidad en las entidades que los habitan. Cuando se refiere a los seres
de otros niveles del cosmos, los denomina grosso modo «espiritu» o «seres po-
derosos». Sin embargo, en la transcripcion que hace de los relatos de sus inter-
locutores, Miller escribe: «vino a verme un “hombre” diciéndome que me daria
el poder de curar. Tenia el cuerpo [...] de un hombre rubio [...]. Cuando llega [...]
todos oimos su voz y sus consejos» (1977: 314)."° Este ser que se presenta uni-
camente ante el chaman no solo es llamado hombre sino que también posee
atributos corporales propios de todo ser humano. Palavecino (1961), por su par-
te, presenta relatos de sus interlocutores en los que se lee que los términos que
los indigenas usaban en la década de los sesenta no aludian ni a deidades ni a
espiritus, sino a personas: «abajo vive gente, gente como nosotros», «cuando
morimos el espiritu va a ese lugar bajo tierra 'y se hace hombre otra vez», «el cie-
lo es como la tierra, hay gente», «por donde entra y sale el sol hay gente, es la
gente del sol, tienen el pelo colorado» (Palavecino, 1961: 94)."" Sin embargo,
cuando Palavecino refiere a la cosmologia toba no sostiene que para los indige-
nas la gente son espiritus. Miguel de los Rios, al abordar los atributos de lo hu-
mano entre los wichi, muestra claramente cémo humanos y no humanos no eran
considerados por la mayoria de los autores del area como personas o gente con
caracteristicas semejantes: «capacidad en el actuar (kahjajah) y voluntad, se
unen en la figura del viviente. Esta es, por supuesto, la figura humana por exce-
lencia» (1976: 24).12

Pablo Wright (2008) es el primer etnografo de la regién que, en las décadas
de 1980 y 1990, abordd la clasificacion de los seres del cosmos sirviéndose de
la oposicién entre humano y no humano y del concepto de ontologia; preciso
que, asi como los tobas son denominados shiaGawa (‘personas’), diversos se-
res no humanos también pueden ser llamados con este término y tratados como
personas segun las interacciones con los humanos. La etnografia de Wright es,
sin duda, una bisagra que dara inicio a nuevas perspectivas analiticas, y estas,
nutridas y en didlogo con etnografias producidas en tierras bajas sudamerica-
nas, transformaran las lecturas religiosas, teolégicas, adaptativas y antropocén-
tricas vigentes hasta ese momento. «Shiyaxaua» es el término que en toba se
refiere tanto a los seres humanos como a las personas que poseen una natura-
leza semejante a la humana ya que comparten con ellos una vida social similar,
capacidades de lenguaje, facultades cognitivas y capacidades de sentir emo-
ciones y de ejercer acciones sobre ellos. Estas capacidades estan asociadas al

10. El énfasis es nuestro.
11. El énfasis es nuestro.
12. El énfasis es nuestro.
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nqui’i, otro concepto polisémico, que fue traducido como ‘alma’ pero que remi-
te mas a las capacidades cognitivas y afectivas.

Ahora bien, ;qué implica llamarse como las personas no humanas? Si las
personas humanas no son concebidas como las Unicas personas, ya que tam-
bién otros seres son pensados como personas, ¢ellas son las Unicas que po-
seen un cuerpo con todos sus atributos y capacidades? De ningun modo, pues-
to que otras personas poseen un cuerpo y todo lo que implica tener cuerpo:
capacidad de pensar, sentir, desplazarse, hablar, comunicar, actuar voluntaria y
conscientemente sobre otro, es decir, tener intencionalidad y agencia. Enton-
ces, estos otros dotados de cuerpo estan dotados también de los atributos que
definen a una persona. Detengamonos ahora en otra filosofia no occidental en
la cual la interdependencia entre los diversos existentes da lugar a la morfologia
del mundo y de los seres que lo habitan.

5. El dharma de los seres no sintientes

El budismo es una de las mas antiguas tradiciones espirituales de la humanidad.
Nace en el siglo v a. C. con la ensefianza de Siddharta Gautama, quien, tras ha-
ber renunciado al reino que le pertenecia por herencia y practicar austeridades
por seis afos, encuentra la iluminacioén (o despertar) en una manana bajo el ar-
bol de Bodhi, en Bodhgaya, India. Esta experiencia es llamada bodhi o desper-
tar, y se caracteriza por una comprensién profunda de la naturaleza del sufrimien-
to, sus causas, su cesacion y el camino que lleva a la cesacion. Desde entonces,
Siddharta —antiguo principe y renunciante— es conocido como Buda y dedica
sus siguientes cuarenta afios a predicar la comprensién de la realidad revelada
en este acontecimiento. Este mensaje es llamado el dharma, que bien puede
traducirse como ‘verdad’, ‘ley’, ‘camino’ o ‘fenémeno’. Buda entendia el dhar-
ma como «profundo, dificil de ver, dificil de entender, pacifico, sublime, mas alla
de la esfera del mero razonamiento, sutil, para ser experimentado por los sa-
bios» (Gethin, 1998: 30). Asimismo, lo proclamaba como un antidoto al proble-
ma fundamental de nuestra existencia, el sufrimiento o dukkha. El mensaje bu-
dista se condensa para todas las tradiciones en el sermoén de las Cuatro Nobles
Verdades, que constituye el primer discurso de Buda, en el que se diagnostica
la condicién humana de sufrimiento (primera noble verdad), se descubre su ori-
gen (segunda verdad), se declara la posibilidad de su extincién (tercera verdad)
y se proclama un camino hacia su finalizacién (cuarta verdad). En su vida, Buda
instituye una comunidad de practicantes y seguidores de sus ensefianzas que
denomina Sangha.'®

Uno de los aspectos mas sugerentes del budismo es que en el origen de su
tradicion se encuentra enunciado su propio final: el mensaje budista expresa
que la ensefianza de Siddharta florecera por un tiempo, pero que luego encon-

18. Buda, el dharma y la Sangha son las Tres Joyas o los Tres Refugios del budismo, y constitu-
yen la «piedra angular» para comprender todas las tradiciones que siguen el camino de Buda.
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trara un decaimiento y un final, en el cual las condiciones fisicas y morales de
los seres entraran en decadencia. Posteriormente, sobrevendra un final en el
cual todos los seres desapareceran, hasta que el universo se regenere y un nue-
vo Buda ensefie el dharma. El budismo ha propuesto, en efecto, una dimensién
historica en la cual el cosmos ha pasado por innumerables ciclos de creacion y
destruccién, manifestacion y no manifestacion, sin que sea posible declarar un
comienzo y un final definido. Los ciclos se deben a la manifestacion del resulta-
do de las acciones de los seres que componen el cosmos, aquello que los bu-
distas llaman karma. Estas ideas sobre los ciclos, el karma y sus efectos sobre
la geomorfologia del mundo se leen en el Abhidharmakosha, texto del filésofo in-
dio del siglo Iv compuesto por Vasubandhu:

[...] la disposicién del universo consiste en tres mil grandes millares de sistemas de mundos. Por
el poder de los karmans de los seres, las nubes, reuniéndose, vierten su agua mediante gran-
des gotas [...]. Debido al crimen intensamente practicado por los hombres las cosas externas,
las plantas y la tierra se tornan de poca vitalidad. Una vez que el universo esta vacio debido a
la extincion del karman de los seres que en él moran [...] siete soles, que van apareciendo gra-
dualmente, queman todo, hasta la tierra y el Monte Sumeru [...]. Asi el mundo, que ha desapa-
recido de esta manera, durante un largo tiempo permanece siendo sélo espacio hasta que nue-
vamente, por el poder soberano del karman de los seres, vientos suaves se difunden por el
espacio, como signos previos de los nuevos mundos que van a aparecer en el futuro (Tola y
Dragonetti, en Francia y Tola, 2011: 74-75).

Podriamos citar una gran cantidad de textos en los que se muestra la com-
prensién budista de un multiverso o pluriverso que esta compuesto por infinidad
de seres que emergen desde tiempos sin comienzos y que carece de final pun-
tual. La creacion de estos universos no obedece a la iniciativa de un dios externo
a los seres, sino que se corresponde con la acumulacion de las acciones de es-
tos; su karma.™ En la cosmologia budista, aun cuando las entidades que pue-
blan el cosmos son numerosas, solo seis de ellas tienen conciencia; estos seis
reinos conforman lo que se conoce como samsara o rueda del sufrimiento. La
idea central es que los seres que habitan en esta condicion estan condenados
a comportamientos repetitivos guiados por emociones aflictivas (klesas) que ge-
neran sufrimiento: los dioses, los espiritus hambrientos, los animales, los seres
infernales, los semidioses y los humanos estan condicionados a vagar en diver-
sas vidas y ciclos de renacimiento (Gethin, 1998). Se considera a Buda como un
ser que ha conseguido liberarse del encadenamiento de estas sucesivas expe-
riencias de dolor e insatisfaccion.

14. Tanto la temporalidad que muestra el budismo con sus diferentes ciclos de creacion y des-
truccién como la interdependencia entre los seres y la geomorfologia del mundo son puntos que se
relacionan con algunas narrativas que emergen en el Antropoceno. La comprensién de una narrativa
temporal en la que la tierra ha sufrido diferentes acontecimientos en el transcurso de una larga his-
toria son cuestiones que plantean diversos discursos de lo que se ha llamado «historia profunda»
(Smail y Shryok, 2011). Ademas, la relacion entre geomorfologia del mundo y accién de los seres
que lo componen es retomada en la obra de Latour (2017) con la relevancia que para el autor fran-
cés tiene la emergencia de Gaia.
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Lo que nos interesa destacar es que el budismo ha comprendido un cosmos
poblado de diversos seres con capacidad de experimentar placer y dolor, lo
cual los define como seres sintientes. Aun cuando todas las escuelas budistas
sin excepciéon comprenden un universo poblado por seres conscientes que no
son reconocidos por las ontologias naturalistas, tales como devas (dioses), pre-
tas (espiritus hambrientos) o demonios, el dominio de las plantas y los feno-
menos naturales es declarado sin consciencia, no sintiente y, por tanto, sin la
capacidad de alcanzar la liberacion del encadenamiento de causas y consecuen-
cias denominado samsara. Sin embargo, dentro de la tradicion budista emergen
narrativas que difieren y disputan esta particién. Una de ellas es la que enmar-
ca la tradicién zen, en particular aquella que es reconocida como el linaje Soto,
cuyo maestro fundador fue el chino Dongshan (807-869), y que el maestro ja-
ponés Eihei Dogen (1200-1253) recibe y lleva al pais nipén. Lo que concebimos
como esta afinidad y sensibilidad frente a los no humanos (en la tradicién bu-
dista los no sintientes) y su capacidad de actuar es una inspiracién que tiene
un recorrido que llega a Dongshan, pero puede ser concebida en la influencia
ejercida por autores budistas anteriores. Segun Mathew Hall, «con especial
atencion en las ensefianzas del Sutra del Loto, los académicos budistas chinos
en particular comenzaron a enfatizar las conexiones entre las plantas y los hu-
manos en sus discusiones de si la plantas y los arboles podrian alcanzar la ilu-
minacién» (2011: 95).

Esta nueva sensibilidad dentro de la tradicién budista es encarnada de ma-
nera radical en la linea de practica y reflexion que pasa de Dongshan a Dogen,
y con este ultimo impregna la estética del budismo zen en general. En los regis-
tros de la tradicidon zen se dice que la busqueda de Dongshan comienza con la
investigaciéon de la pregunta acerca de como los seres no sintientes predican el
dharma. Dongshan retomaba la tradicion de extender la naturaleza de Buda a
todos los seres, sintientes y no sintientes. Una vez Dongshan encuentra a su
maestro Yunyan y le pregunta por este dharma de los seres no sintientes, este
le responde levantando su abanico;'® este gesto performa la actividad y el dhar-
ma de los seres no sintientes (Leighton, 2015: 25). Y Yunyan responde citando
un texto de la tradicién del budismo de la Tierra Pura que dice: «Los pajaros del
agua, arboles y bosques, todos sin excepcién, recitan el nombre de Buda, reci-
tan el Dharma» (Ibidem: 26). Tras escuchar esas palabras, como muestra de su
comprensién, Dongshan escribe:

iQué maravilloso! jQué maravilloso!

El dharma expuesto por los seres no sintientes es inconcebible.
Escuchando con los oidos, no sonido.

Escuchando con los ojos, comprendes directamente (/bidem).

15. El abanico, el objeto que quiza mas a mano tenia Yunyan, era apropiado para mostrar la ac-
tividad despierta de los seres considerados no sintientes.
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Cuatro siglos después de Dongshan, Dogen hereda esta narrativa y propone
una perspectiva del budismo sumamente novedosa, aunque anclada en la tra-
dicién. Uno de los fragmentos mas citados de su principal obra, Shobogenzo,
en particular el capitulo «Genjokoan», nos permite comenzar la reflexion en tor-
no a los seres no sintientes, cuando sefala:

Estudiar el camino al despertar es estudiar el yo. Estudiar el yo es olvidar el yo. Olvidar el yo es
ser actualizado por la miriada de cosas. Cuando eres actualizado por la miriada de cosas, tu
cuerpo y mente, asi como el cuerpo y mente de otros, cae. Ningun rastro de iluminacién que-
da, y este no rastro continua sin fin (Dogen, 2012: 30).

Dogen propone el camino del despertar como afectacion y alteridad radical.
El despertar se origina en un acontecimiento crucial y al mismo tiempo ordina-
rio. Dogen se vale de ejemplos como la piedra que golpea el bambu, la visién
repentina del ciprés en el jardin o el rugir de los rios en el valle, los cuales cons-
tituyen narraciones de maestros de la tradicion budista china que tienen en co-
mun un instante de percepcién sensible en el cual se presenta una profunda
afectacion (Dogen, 2012: 87-90). Este hacerse presente del mundo en la expe-
riencia marca una discontinuidad radical en la tendencia del yo a proyectar ca-
tegorias y conceptos que conforman la percepcién rutinaria. En este hacerse
presente, el yo es iluminado por la miriada de cosas, de objetos y de seres y la
tendencia a confirmar las cosas desde la actividad autocentrada del ego es de-
tenida. En esta detencion, las cosas adquieren un lenguaje propio. Es posible
escuchar, ver u oler lo que las cosas y seres dicen.'®

Entonces, ¢qué son los seres no sintientes que exponen el dharma tal como
recuerda la pregunta-busqueda de Dongshan? Dentro de la perspectiva budis-
ta en la cual Dogen se incluye, todos los seres son naturaleza budica: todos los
seres son Buda. No solo poseen un potencial para desarrollar esta naturaleza,
sino que ademas son Buda; su expresion es Buda. Asi pues, al ser Budas es po-
sible que los seres no sintientes expongan el dharma. Dogen es enfatico al afir-
mar que no se logra escuchar el dharma de los seres no sintientes a través del
lenguaje corriente. Tanto la capacidad cognitiva y perceptiva como el lenguaje
deben virar de habitos antropocéntricos. La exposicidon del dharma o la ense-
flanza de los seres no sintientes requiere una dislocacién de nuestras compe-
tencias perceptivas comunes:

No debes pensar que los seres no sintientes exponen el Dharma en la manera en que los seres
sintientes exponen el Dharma. Si asumes que los seres no sintientes deben ser como los seres
sintientes en sus voces y en la manera en que exponen el Dharma, y asi, conjeturar las voces

16. Este lenguaje de las cosas remite directamente a la comprension budista de la interdepen-
dencia entre todos los existentes (pratitya samutpada), la cual es actualizada en la actividad despier-
ta y responsable del practicante en el mundo.

17. Sin embargo, la inclusiéon de Dogen entre los seguidores de la tradicion Tathagatagharba (Na-
turaleza Budica) en el budismo debe ser matizada. Su afirmacion de la naturaleza budica en todos los
seres no conlleva una aceptacion fatalista del mundo, posicién en la que algunas tradiciones que van
en esta direccion caen; o bien, un sesgo antinominalista que relega la ética a practicas inferiores.
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de los seres no sintientes en términos de estos seres sintientes, esto es contrario al Dharma (ci-
tado en Kim, 2004: 83).

Al ser confirmado por las cosas, el humano accede a percibir un lenguaje,
una légica distinta, aprende a cohabitar con otros seres. En uno de los fragmen-
tos del Shobogenzo, llamado «El Sonido del Valle, el Color de las Montafas»,
Dogen cuenta la historia del laico Dongpo, quien, tras escuchar a su maestro
Changzong hablar sobre la ensefianza del dharma de los seres no sintientes,
oye por primera vez los sonidos del valle. Tras este despertar, Dongpo escribe:

Los sonidos del valle son la lengua larga y amplia.

El color de las montafias no es otro que el cuerpo incondicionado.
Ochenta y cuatro mil versos se han escuchado en la noche.

¢ Qué puedo decir de esto en el futuro? (Dogen, 2012: 86).

Los seres que en la condicion humana habitual se consideran objetos, no
sintientes, son capaces de ensefar la verdad uUltima de la realidad: el dharma.
Es por ello por lo que, en un bello fasciculo del Shobogenzo, Dogen presenta
«El Sutra de las Montafnas y los Rios».'® Parte del Sutra es una investigacion en
la manera en que las montafias caminan: «Si dudas del caminar de las monta-
fias, no conoces tu propio caminar; no es que no camines, sino que No conoces
o comprendes tu propio caminar» (Dogen, 2012: 155). En este fasciculo Dogen
es explicito en la manera activa que toman las montafas y aguas vistas desde
una perspectiva no antropocéntrica. El movimiento de las montafias asi como
el dharma de los seres no sintientes solo puede ser comprendido a través de
una dislocacién de nuestras facultades cognitivas y lingUisticas habituales. La
cuestion es, pues, zarandear un poco nuestra petrificada nocién de lo que con-
sideramos de manera automatica sintiente y no sintiente; esta es la practica a
la que invita Dogen y parte de la tradicién budista.

6. Reflexiones finales

A lo largo de este articulo hemos intentado problematizar la narrativa cientifica
que da origen al concepto de Antropoceno a través de, por un lado, alternati-
vas que —desde las ciencias sociales— proponen el Antropoceno parche, Gaia
y el Chtuluceno como ejemplos en los cuales diversas agencias no humanas
son tomadas en serio en cuanto que sujetos participes de esta nueva era de
crisis global. Por otro lado, hemos incluido en nuestro andlisis del Antropoce-

18. Se denominan «sutra» los antiguos discursos, las antiguas ensefianzas pronunciadas por
Buda. Segun Taigen Leighton, este escrito de Dogen puede ser traducido del japonés al inglés como
«The Landscape Sutra» (‘el sutra del territorio’), ya que montafas y rios son la denominacion japo-
nesa para el paisaje en general (Leighton, 2014). Creemos que en este texto se explicita de manera
clara el caracter activo, dinamico, de los diferentes seres del mundo declarados por la tradicion
como no sintientes.

Boletin Americanista, afio Lxx, 1, n.° 82, Barcelona, 2021, pags. 207-228, ISSN: 0520-4100, DOI: 10.1344/BA2021.82.1011 223



no dos metafisicas no occidentales que, desde historias y perspectivas diver-
sas, convergen en ciertas propuestas, también alternativas al discurso de las
ciencias de la Tierra. Ellas son el budismo zen reelaborado por Dogen vy la filo-
sofia amerindia, especificamente, aquella del pueblo gom o toba del Chaco ar-
gentino.

La propuesta de Dogen sobre el papel de los seres no sintientes en la ense-
flanza del dharma no solo da lugar a un marco estético y practico diferente en
algunos puntos de la cosmovisién budista ortodoxa, sino que también amplia la
intuiciéon de Latour, Haraway y Tsing respecto de la necesidad de entablar una
conversacion y generar nuevos relatos en esta época de gran pérdida y desola-
cién. Se debe sefalar que la perspectiva en la cual se enmarca Dogen no solo
constituye una elaboracién tedrica sobre la inadecuacion de la distincion entre
sintiente y no sintiente, sino que pretende transformar, de manera radical, las
habilidades perceptivas y afectivas de los practicantes mismos. La practica de
shikantaza o solo sentarse en la cual los practicantes zen simplemente se sien-
tan y dejan que se asiente la experiencia en la base profunda de la corporeidad
y la respiracioén es una de las maneras mas profundas que Dogen propone para
detener el automatismo experiencial en el cual funciona el gran divisor. Cabe se-
falar que, en el solo sentarse, el practicante deja caer cuerpo y mente'® para re-
cuperar un estado que se supone mas primario y fundamental que el ego indi-
vidualizado y separado, donde la comunicacién con un mundo amplio de
perspectivas se hace posible. Se podria imaginar una comparacion en la que el
despertar al cual el practicante zen aspira se conecta, en algunos puntos, con
la experiencia primigenia de comunicacion entre seres con diferentes perspec-
tivas a la cual el chaman suele tener acceso. Este punto nos lleva a comprender
el budismo desde una 6ptica animista mas que desde un punto de vista analo-
gista, tal como sefala Descola (2005), para quien el budismo y otras filosofias
orientales ofrecerian una alternativa holistica al universalismo truncado de los
modernos. La visién toba acerca de la interdependencia entre humanos y no hu-
manos, y de la posibilidad de que ambos colectivos entablen relaciones de di-
versa indole por el hecho de compartir una interioridad, también constituye un
ejemplo en pleno Antropoceno.

La metafisica gom de las relaciones y la postura budista de Dogen desafian
la Gran Division naturaleza/cultura y constituyen un llamamiento a recomponer
las capacidades y habilidades afectivas, perceptivas y cognitivas en torno a
aquellos que los naturalistas hemos declarado como no sintientes y no huma-
nos. Es por ello por lo que ambas propuestas permiten pensar, por un lado, un
proyecto politico que incluye diferentes voces (la de los no sintientes y la de los
no humanos) y, por otro, una ética ampliada. El proyecto filosoéfico, ético y poli-
tico que subyace a ambas narrativas crea zonas de comunicacion que permiten

19. «Dejar caer cuerpo y mente» es una de las frases que Dogen utiliza para expresar este esta-
do de despertar y que tiene que ver con una radical apertura en la cual el practicante, entre otros
efectos, reconoce un aspecto vivo del mundo y sus cosas (Heine, 2012). Esta experiencia esta inti-
mamente relacionada con la afectacion radical que antes mencionamos, en la cual el yo, antes que
iluminar las cosas, es iluminado por ellas.
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relaciones de cuidado y cohabitacion a raiz de la interdependencia entre todo lo
existente. En esta misma linea, la antropdloga y humanista ambiental Bird Rose
sefiala:

Un efecto de abrirse uno mismo, como humano, sera despejar el mito de lo que no tiene men-
te, no a través de un relato légico, sino a través de la experiencia de ser uno entre muchos, en
un mundo ya repleto de consciencia. Abriendo el propio yo a otros y comprendiéndoles como
seres comunicativos, uno se pone a si mismo en una posicion capaz de experimentar comuni-
cacion (2013: 97).

En esta época en la que, tal como lo recuerdan Tsing (2017a) y otros autores,
diversos fantasmas y monstruos recorren y componen los terrenos desolados
de una tierra que ha sido despojada, saqueada e irrespetada hasta el cansan-
cio, las voces que hemos presentado conminan a prestar renovada atencion a
otras perspectivas no hegemadnicas con miras a revertir la negligencia que ha
guiado las facultades perceptivas y practicas de los humanos en relaciéon con
estos diversos no humanos. Recalcamos la paradoja que presenta el Antropo-
ceno: un momento que sefala una profunda desaparicion de las diferentes
agencias con las cuales, histéricamente, el humano ha convivido y creado mun-
dos llama a prestar atencién y crear relaciones de respeto y cuidado en nues-
tras practicas y perspectivas. Como sefialan diversos autores, los estudios so-
bre el Antropoceno adolecen de un impulso colonial y generalizador que es
importante no obviar. La manera en que prestamos atencién a otras agencias y
las teorizamos en los actuales discursos criticos sobre el Antropoceno bien pue-
de nutrirse de practicas y maneras de pensar la relacion con estos no humanos
desde cosmologias y comprensiones distantes en tiempo y espacio. Presenta-
mos en este texto un primer acercamiento a dos metafisicas no occidentales
que puede aportar a la actual preocupacion por afinar las habilidades de escu-
cha para asi poder reflexionar con otros seres sobre la construcciéon de mundos
donde se actualicen vinculos de respeto y curiosidad por aquello que nos exce-
de. El Antropoceno quiza permita hallar un lugar de encuentro en el que, desde
el punto de vista ontolégico y practico, otras narrativas puedan aportar a la
construccién de relaciones nuevas entre humanos y no humanos, en una coe-
xistencia no exenta de fricciones. Apuntamos que estas relaciones, tal como se
lee en las ontologias amerindias, deberan estar guiadas por el respeto, el cuida-
do y una cierta etiqueta y ética que habra que saber extender mas alla de las
fronteras nativas o de nichos especializados.
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