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TEMA MONOGRÁFICO

			LA ENCARNACIÓN EN UNA ERA POSHUMANA

		


		
			EDITORIAL

			Tienen la «encarnación» y la «teología de la encarnación», que son aspectos centrales del pensamiento cristiano, resonancia y relevancia en una era poshumana? Lo poshumano es la elegante solución de Elaine Graham que tiende un puente entre dos discursos separados: el poshumanismo y el transhumanismo1. Tanto el poshumanismo como el transhumanismo se inauguran en el contexto de lo que Graham llama la «tecnologización de la naturaleza». Los seres humanos piensan ahora en la vida como un «flujo de información», que puede descargarse o cargarse, según el caso, en otras formas de vida distintas de las basadas en el carbono, tal y como se refleja en la cultura popular como el cine y los videojuegos. La difuminación de los límites entre la humanidad, la tecnología y la naturaleza crea profundos interrogantes para la ontología y la antropología teológica, incluso cuando esos anhelos de trascendencia reavivan la imaginación religiosa y teológica. Para muchos, el énfasis en la tecnología y la información compromete la comprensión cristiana de la encarnación y la teología de la encarnación que se deriva de ella. Otros ven una oportunidad para un compromiso más complejo para las imaginaciones teológicas y religiosas.

			Tales imaginaciones religiosas y teológicas son evidentes en los artículo recogidos en este volumen. Los autores de la primera parte ofrecen perspectivas filosóficas sobre los debates contemporáneos del poshumanismo. El artículo de Elaine Graham explora la posibilidad de transgredir las fronteras entre la inmanencia y la trascendencia, lo secular y lo sagrado, la humanidad y la divinidad en un diálogo entre el poshumanismo crítico y las identidades cíborgs. Philip Butler aporta otra perspectiva a través de su destacado análisis de la «raza» y los discursos del poshumanismo. Sostiene que los afroamericanos y los negros siempre han sido «poshumanos», ya que su propia humanidad ha sido borrada en los discursos eurocéntricos, incluidos los discursos de liberación. Por último, el artículo de Stefan Sorgner sostiene que la idea del ocio religioso, es decir, la contemplación de Dios, no puede separarse de un marco de encarnación para el poshumanismo.

			En la segunda parte, los autores exploran aspectos de la cultura popular y el poshumanismo. Heidi Campbell rastrea cómo las narrativas sobre el poshumanismo están influyendo en los argumentos esgrimidos por los grupos religiosos dependientes de la tecnología durante la COVID-19, lanzando una nota de cautela sobre tales recuperaciones, que podrían comprometer lo teológico y lo encarnacional en los discursos religiosos. Andrea Vicini cuestiona igualmente al agente moral poshumano, preguntando si su confianza incuestionable en la tecnología y sus promesas está justificada, especialmente al evaluar las pérdidas de la corporeidad y la ética de la encarnación en el poshumanismo. Por el contrario, Susan Abraham sostiene que las narrativas populares sobre el poshumanismo, que se ven mejor en la cultura de Estados Unidos en los cómics y las películas de superhéroes, son construcciones imaginativas sobre lo poshumano, pero narrativas en las que cuestiones sociales estadounidenses como la raza y el género presionan sobre las ideas normativas sobre lo humano. Las películas de superhéroes negros, desde este punto de vista, desafían el racismo y el sexismo de las imaginaciones culturales populares sobre lo humano y lo poshumano.

			La tercera parte se centra explícitamente en los problemas que plantea la ciberrealidad. Los autores aquí no están de acuerdo sobre el grado de «desencarnación» de la ciberrealidad. Jeanine Thweatt-Bates, por ejemplo, en una perspectiva específicamente womanista, cuestiona la noción de que el presunto «tecnognosticismo» del escenario de carga en muchos análisis poshumanos evita el problema de la encarnación específica al centrarse en la desencarnación. Al hacerlo, su análisis traza líneas de continuidad con el ensayo de Butler en la primera parte y el de Abraham en la segunda. El artículo de Jay Johnson aporta otra táctica interesante. Partiendo de la lógica explícitamente teológica y encarnacional de la presencia real de Cristo en la eucaristía, Johnson explora el impacto de las liturgias desencarnadas y la posibilidad de la desencarnación en la época de la COVID-19 en nuestro sentido de la comunión, afirmando que cuando se niega la posibilidad carnal de la comunión, la eucaristía debe celebrarse escatológicamente, un eco vital del Vaticano II. Raúl Fornet-Betancourt presenta un fuerte argumento contra la idea de que el poshumanismo es una mejora del ser humano y afirma que la mortalidad humana es de gran valor para la condición humana. Por tanto, Betancourt afirma que, con la encarnación del Logos, la «carne» es un lugar de teofanía y un sitio de gratitud continua para los seres humanos. Lee Cormie, por el contrario, rastrea el surgimiento del transhumanismo, el poshumanismo y el Antropoceno como «transiciones epocales» en la vida de nuestro planeta, afirmando que estamos asistiendo al nacimiento de un tiempo completamente diferente para nuestra especie, incluyendo la posibilidad de su fin. Por último, H. S. Wilson aboga por un compromiso renovado con la teología cristiana mientras los seres humanos siguen construyendo una inteligencia artificial con mayor capacidad.

			Los autores del Foro teológico de este número se centran en lo siguiente: Paul M. Zulehner aborda el tema de las diversas formas de sacerdocio ante las nuevas realidades vividas en la Iglesia universal, como la creciente escasez de sacerdotes. Como escribe: «Esto es lo que el Sínodo para la Amazonia estuvo debatiendo, elevando sus propuestas al Papa. El Papa decidió no decidir». Geraldina Céspedes expone los cuatro sueños planteados por el papa Francisco en su exhortación apostólica Querida Amazonia: una Iglesia que vuelve a soñar; un sueño social: los derechos de los más pobres; un sueño cultural: preservar la biodiversidad, y un sueño ecológico: cuidar nuestra casa común. Tomando como punto de partida la realidad del movimiento Black Lives Matter, Lucas Cerviño aborda el tema de la alteridad y la violencia en el continente americano. El autor señala que el no reconocimiento de la diversidad es una negación del Dios que es comunión.

			(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)

			
			
				
					1 Elaine Graham, Representations of the Post/Human: Monsters, Aliens and Others in Popular Culture (Nueva Brunswick, Nueva Jersey: Rutgers University Press, 2002).
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EL CÍBORG ESPIRITUAL: 
RELIGIÓN Y POSHUMANISMO DESDE LA ERA SECULAR A LA POSTSECULAR

			
			Este artículo parte de la premisa de que el poshumanismo crítico expone y cuestiona los criterios con los que la modernidad occidental ha definido los límites entre naturaleza, humanidad y tecnología. Los desarrollos religiosos, culturales y epistemológicos de lo que se conoce como «postsecular» pueden señalar un desvanecimiento de otra serie de distinciones características de la Modernidad: las que existen entre lo sagrado y lo secular, la creencia y la no creencia. Utilizando la famosa afirmación de Donna Haraway de que «preferiría ser un cíborg que una diosa», consideraré si el poshumanismo crítico en forma de identidades cíborgs también es capaz de trazar, y cruzar, esta «frontera final» entre inmanencia y trascendencia, secular y sagrado, humanidad y divinidad.

			Introducción

			En Manifiesto para cíborgs, Donna Haraway afirmó célebremente: «Preferiría ser un cíborg que una diosa»1. Desde entonces, ha sido objeto de debate y análisis. Su defensa de la figura del cíborg ha tenido una enorme influencia en toda una serie de disciplinas que consideran el impacto de las tecnologías avanzadas en la cultura y la sociedad, incluyendo la teoría feminista, los estudios culturales y la filosofía de la tecnología. En su desafío a las esencias orgánicas fijas, el cíborg representa la transgresión de los límites de las especies y las categorías (humano/máquina, naturaleza/cultura, biológico/cibernético), convirtiéndose así en el símbolo del rechazo al esencialismo de raza, género o especie, o a cualquier identidad totalizadora. Es un «mito sobre fronteras transgredidas, fusiones potentes y posibilidades peligrosas»2. Como pastiche híbrido y fluido de partes, el cíborg encarna «las promesas de los monstruos»3, y representa una llamada a encontrar la liberación en las identidades que son híbridas, fluidas e interconectadas.

			En este artículo, quiero volver específicamente a la oposición binaria entre cíborg y diosa en el ensayo de Haraway. Esto me ha intrigado a mí y a otros profesores, especialmente en el estudio de la religión, durante muchos años4. En el contexto de un ensayo que celebra los cuerpos aumentados, las identidades híbridas y las afinidades complejas, y que ha sido un texto fundacional para la disciplina conocida como poshumanismo crítico, ¿cómo debemos «leer» la declaración de Haraway de lo que parece ser una forma de dualismo? ¿Representa un rechazo de un tipo particular de pensamiento teológico que asocia la divinidad con una deidad inmutable y desapasionada en cuya imagen la humanidad anhela una «trascendencia» incorpórea? ¿O el repudio de un pasado imaginario tradicional y matriarcal en favor de una antropología futurista de hibridación tecnificada? ¿Qué está diciendo al expresar su preferencia por una u otra, y qué se puede aprender sobre cómo podemos ubicar la religión, la teología y lo sagrado —incluyendo la comprensión de la encarnación y la persona— a la luz de esto? En suma: ¿hay espacio para una dimensión religiosa en esa visión poshumana? 

			I. El cíborg secular

			Ciertamente, existe una fuerte afinidad entre la tecnociencia moderna y una perspectiva ampliamente secular y racionalista en la que la religión y la ciencia, la creencia y el escepticismo, el teísmo y el ateísmo se consideran opuestos incompatibles. La dicotomía de Haraway tiene cierto sentido dentro del énfasis secular y materialista imperante en los estudios científicos y tecnológicos contemporáneos y en la teoría feminista, que considera la adopción de tecnologías avanzadas y la celebración de la afinidad humana con la naturaleza y la tecnología como diametralmente opuestas a una cosmovisión religiosa imaginada de esencias fijas y una jerarquía de cuerpo/espíritu. También representa un rechazo a las limitaciones esencializadas y «dadas por Dios» al potencial humano. Por lo tanto, se asume que el poshumanismo, tanto en sus variedades críticas como transhumanistas, estará muy alejado de las preocupaciones de la religión.

			Sin embargo, también hay formas significativas en las que la religión aparece en los discursos y representaciones del poshumanismo. Esto refleja la aparición de lo que algunos llaman una cultura «postsecular», en la que coexisten nuevas y duraderas formas de religiosidad con visiones del mundo seculares y ateas. Dentro de un paradigma postsecular, podría considerarse que la religión es a la vez contraria al progreso científico y al avance humano, y que es la fuente de una sabiduría ancestral que sigue inspirando la comprensión de lo que significa ser humano y, por extensión, poshumano.

			Entender el cíborg y la diosa mediante la lente alternativa postsecular, nos invita a reintroducir lo sagrado en la teoría social contemporánea. Desafiando las trayectorias de la secularización y de la mentalidad secularista, por consiguiente, nos encontramos transgrediendo no solo los límites ontológicos de la humanidad, la naturaleza y la tecnología, sino atravesando la «frontera final» entre la religión y lo sagrado. Se trata, en primer lugar, de pensar «genealógicamente»5 en el modo en que tanto lo poshumano como lo postsecular tienen su origen en la crítica de los supuestos que dieron forma a la modernidad occidental. Estos tenían que ver con la elevación del sujeto humano como autónomo y autodeterminado, distinguido de los animales, la naturaleza y las máquinas; y como excepcionalmente racional y sin restricciones impuestas por los límites de la superstición, la tradición y la religión.

			En una rama del poshumanismo, la filosofía del transhumanismo, vemos una aceptación totalmente expansiva de la tecnología que está inequívocamente al servicio de las ambiciones de la filosofía humanista occidental moderna. El transhumanismo se basa en la adopción del humanismo radical de la Ilustración, en el que las nuevas tecnologías siguen facilitando la evolución continua de la especie humana, cuya característica permanente reside en su instinto racional de invención y mejora de sí misma6. Según esta visión, la mejora humana no amenaza la verdadera condición de persona, sobre la base de que es en realidad una extensión de nuestras cualidades «esenciales» de racionalidad, autonomía y superación. El transhumanismo cuestiona cualquier noción de limitación o delimitación de la biología humana y sitúa lo natural y lo tecnológico como conceptos diametralmente opuestos. Este último sirve de solución a los problemas de finitud, entropía y riesgo que surgen del primero. Como «reserva permanente», la naturaleza es un objeto totalmente legítimo de escrutinio y manipulación humana; y la «trascendencia» de la cultura sobre la naturaleza es una expresión de la distancia ontológica y moral entre la humanidad y otras especies. Sin embargo, como argumentaré, incluso dentro de este abrazo expansivo de la humanidad tecnologizada hay espacio para la religión. 

			En cambio, una vertiente alternativa conocida como poshumanismo crítico se posiciona en relación con una comprensión de la ontología humana que es en conjunto más discutida. Denota «un espacio crítico general» en el que la «estabilidad de las categorías “humano” y “no humano” puede ponerse en duda»7.

			Si el poshumanismo es la humanidad imaginada más allá del paradigma del humanismo, entonces también pone de relieve el continuo genético y ecológico de la naturaleza humana y no humana, la maleabilidad de las tecnologías genéticas y digitales, la ubicuidad de las comunicaciones virtuales y mediadas por ordenador y su consiguiente influencia en nuestras experiencias alteradas de espacio, lugar, comunidad y encarnación. Significa que lo biológico y lo tecnológico, lo material (o «real») y lo virtual coexisten y evolucionan conjuntamente. La incapacidad de separar la vida cotidiana de su (inter)dependencia de las tecnologías avanzadas hace que el sujeto humanista clásico quede obsoleto.

			Lo poshumano se ha convertido en una forma de denominar la identidad desconocida, posible, (quizás) futura, alterada de los seres humanos, a medida que incorporamos diversas tecnologías a nuestros cuerpos e identidades. Por lo tanto, funciona como un término paraguas que abarca un abanico de conceptos relacionados: personas mejoradas genéticamente, personas artificiales o androides, conciencias cargadas, cíborgs y quimeras (híbridos mecánicos o genéticos). Así pues, lo poshumano no es una cosa concreta; es un acto de proyección, de especulación sobre quiénes somos como seres humanos y en quiénes podríamos convertirnos8.

			Así, hablar de lo poshumano es una forma de rastrear los procesos y discursos por los que hemos diferenciado lo orgánico de lo inorgánico, la naturaleza del artefacto, lo humano de lo no humano. Con el prefijo «pos-» se pone de relieve que estas categorías son una construcción o un artefacto, y se reconoce la porosidad de las fronteras entre lo humano, lo no humano y «lo humano diferente»9. Lo poshumano representa el rechazo a fijar o cosificar la naturaleza o esencia humana independientemente de una explicación de la coevolución de la humanidad con sus entornos, herramientas y artefactos.

			 Al hablar de la ascendencia del humanismo moderno, Bruno Latour sostiene que se fundamentó en el «nacimiento simultáneo de la “no humanidad” —cosas, objetos o bestias— y el comienzo igualmente extraño de un Dios tachado, relegado a un segundo plano»10. La referencia de Latour a la teología apunta a otro componente del surgimiento de la Modernidad: el nacimiento de una filosofía discreta, o esfera de vida, conocida como «secular». La creación de una humanidad autónoma y autorrealizada dependía tanto de la supresión de lo trascendente, lo divino no humano, como de la creación de una oposición binaria entre lo normativamente humano y sus «otros» en la naturaleza, el reino animal o en el mundo de las herramientas, las tecnologías y las máquinas. Sin embargo, si una investigación sobre la genealogía del humanismo revela sus raíces en el establecimiento de ciertas fronteras materiales y discursivas asociadas con el nacimiento de la modernidad occidental, entonces somos conducidos inevitablemente a otro conjunto de fallas ontológicas y epistemológicas: aquellas que demarcan la secularidad de la religión, la materia de la metafísica, la razón de la superstición.

			II. Más allá del secularismo

			La obra de Jürgen Habermas ha estado estrechamente relacionada con el giro «postsecular» de la teoría social y la filosofía política, inicialmente como una forma de explicar el resurgimiento de la religión como fuerza política en la sociedad civil mundial a finales del siglo XX11. A pesar de las predicciones de la teoría de la secularización, la religión no ha desaparecido del dominio público. Esto es evidente no solo en el resurgimiento global del activismo motivado por la religión, en el cristianismo, el islam o el hinduismo, sino también en la persistencia de formas heterodoxas de espiritualidad personal, incluyendo a aquellos que se declaran «espirituales, pero no religiosos» o en el renovado interés por formas de erudición teológica y bíblica entre los filósofos contemporáneos.

			 Sin embargo, parte de la complejidad de lo postsecular es que no intenta negar la naturaleza funcionalmente secular de gran parte de la sociedad occidental. A pesar de la «nueva visibilidad» de la religión en los últimos treinta años, nada de esto representa una inversión de la secularización y, desde luego, ni una vuelta a los paradigmas premodernos o teocráticos de la medicina, la política, los roles de género, la cosmología, etc. El declive de la influencia cultural y de la afiliación formal a la religión organizada es innegable; y en la vida pública hay una resistencia continua y vigorosa a admitir cualquier legitimidad de la religión en los ámbitos de la política, el derecho, la educación y la moral. Por tanto, lo postsecular es más bien un reconocimiento del «declive, la mutación y el resurgimiento simultáneos»12 de la creencia y la pertenencia religiosas.

			Lo postsecular se sitúa, pues, en la interfaz de la presencia renovada o continuada de la religión, la espiritualidad y lo sagrado, y los asentamientos políticos y los legados epistemológicos del secularismo, el materialismo y el humanismo. Al igual que lo postsecular describe una situación en la que la modernidad y la posmodernidad, lo secular y lo religioso coexisten como paradigmas superpuestos y conflictivos, sin embargo, quizá podamos empezar a ver cómo la religión y lo sagrado nunca han estado del todo ausentes de las versiones de lo poshumano.

			III. El cíborg espiritual

			Junto al discurso de la autorrealización humanista y transhumanista, siempre ha habido pruebas de una actitud hacia las tecnologías como realización de (determinados tipos de) esfuerzos metafísicos y espirituales. Erik Davis ha argumentado que una modernidad supuestamente posreligiosa no ha conseguido eliminar «los sueños ocultos, las transformaciones espirituales y las visiones apocalípticas». Por el contrario, «han pasado a la clandestinidad, abriéndose camino en las motivaciones culturales, psicológicas y mitológicas que forman los cimientos del mundo moderno»13. Las tecnologías avanzadas aparecen investidas de un poder casi mágico y místico, que «encarna una imagen del alma, o más bien un cúmulo de imágenes: redentora, demoníaca, mágica, trascendente, hipnótica, viva»14. Existen paralelos intrigantes entre los esfuerzos tecnológicos de la humanidad y una especie de instinto demiúrgico: convertirse en dioses, ascender a los cielos, abandonar la «carne» de la encarnación humana para alcanzar una existencia virtual e inmortal.

			Del mismo modo, movimientos como el transhumanismo prevén un mundo en el que las tecnologías digitales, cibernéticas, genéticas y biomédicas se conviertan en los instrumentos de la siguiente fase de la evolución humana, en la que el homo sapiens mutará en homo cyberneticus o techno sapiens. Esto establece una clara analogía entre la mejora de las limitaciones humanas facilitada por la tecnología y la asunción de poderes sobrehumanos, similares a los de un dios, hasta el punto de que el transhumanismo empieza a parecerse a un nuevo movimiento religioso, con líderes carismáticos, textos sagrados y una escatología cuidadosamente definida de perfectibilidad humana y theosis. Es evidente, pues, que incluso en una época supuestamente secular, las expresiones de la religión siguen alimentando nuestras ambiciones tecnológicas y nuestras visiones de los fines a los que las tecnologías avanzadas podrían transportarnos. 

			IV. Cíborg/diosa

			Volvemos, por tanto, a Donna Haraway, para descubrir si es posible hacer una lectura postsecular de su preferencia por los cíborgs frente a la diosa. Nos anima a buscar las formas en que la vida después de la muerte de la religión tradicional y sus mutaciones funcionan dentro de la obra de Haraway. Descubrimos cómo encarna algunas de las contradicciones y complejidades de lo postsecular, sobre todo al describirse a sí misma como anticatólica y al mismo tiempo recurrir a un expresivo simbolismo cristiano. Por ejemplo, en sus juguetonas alusiones a los relatos de la creación y la caída del Génesis en el Manifesto, la visión de la poshumanidad cíborg no es la de la nostalgia por las esencias fijas, una pérdida de la inocencia «sobre la caída, la imaginación de una plenitud original»15, sino la de la formación de una coalición inclusiva, ética y planetaria de especies a gusto con su propia ambivalencia ontológica. El cíborg es la «fe irónica, mi blasfemia»16 de Haraway, que invita a realizar experimentos de pensamiento heréticos más allá de las heterodoxias del patriarcado y el capitalismo industrial. En otro ensayo, el OncoMouseTM, un ratón de laboratorio modificado genéticamente al que se le ha trasplantado un oncogén para investigar el cáncer de mama, adquiere un significado redentor similar al de Cristo, con una corona de espinas y alusiones al motivo bíblico del siervo sufriente.

			 En este sentido, es significativo el «sacramentalismo católico» o la «materialidad sacramental»17 de Haraway como estrategia de resistencia al dualismo. «La resistencia de Haraway a la separación de lo material y lo semiótico puede verse como el resultado filosófico de un sacramentalismo que acepta la especificación material de lo simbólico y lo sagrado»18. En el sacramento, lo sagrado impregna la materia, que es el medio, o el soporte, y el signo de la gracia divina. Sirve para volver a unir la materia y el espíritu, la naturaleza y la intervención, la trascendencia y la encarnación. Las fronteras de lo material y lo metafísico, lo sagrado y lo secular, se disuelven por sí mismas. La divinidad re-encanta el mundo material y tecnológico, así como las ecologías y entornos naturales/no humanos, mediante una «inmanencia radical y un poder cósmico en bruto»19 que disuelve las (falsas) dicotomías de la modernidad secular. 

			El efecto, por tanto, de reclamar a la diosa en el contexto del poshumanismo crítico es el de llevar a cabo un movimiento hacia una teología posmetafísica en la que se deconstruyen los binarios trascendente/inmanente, sagrado/secular, espiritual/material. En este proceso, la figura de la diosa desafía al Dios herético y patriarcal y a la comprensión modernista secular de la existencia material, encarnada y temporal como carente de sacralidad. Al igual que la postsecularidad desafía la separación ontológica y epistemológica de la religión del resto de nuestra experiencia vivida, el sacramentalismo sitúa la divinidad, lo sagrado y la trascendencia como parte de la cultura, la tecnología y la ética, y no al margen de ellas.

			Si no hay necesidad de situar a los cíborgs y a las diosas en lados opuestos de una ontología material/metafísica, entonces está claro el camino para considerar sus afinidades más que sus diferencias. Lejos de habitar universos separados, la diosa y el cíborg comparten ontologías monstruosas, híbridas y transgresoras similares. Ambos desafían la higiene ontológica de humanidad-naturaleza-tecnología; y ambos demuestran el potencial epifánico de los «otros» poshumanos y divinos para subvertir los relatos reduccionistas de esas mismas categorías.

			Conclusión

			Al igual que el poshumanismo crítico señala el artificio de nuestra propia identidad en relación con la naturaleza, la cultura y la tecnología, el regreso de la religión al imaginario cultural nos exige reconsiderar las cambiantes líneas de falla del des/encantamiento. Lo postsecular representa una oportunidad para repensar esos binarios y, al igual que el poshumanismo crítico, para concebir la persona y la comunidad humanas más allá de las categorías impuestas por la modernidad secular. Si lo poshumano nos alerta sobre la contingencia de los límites por los que separamos lo humano de lo no humano, lo tecnológico de lo biológico, lo artificial de lo natural, lo postsecular cuestiona la fijeza de la frontera entre ciencia y religión, lo profano y lo sagrado y el abandono de la fe por parte de la modernidad de las convenciones aceptadas del razonamiento público y moral.

			Al adoptar una perspectiva postsecular, entonces, podemos leer la icónica declaración de Haraway como una forma de rechazar las tradiciones modernistas occidentales de la trascendencia divina que dividen lo espiritual de lo material —incluyendo el discurso del secularismo— a favor de un futuro que reconoce las afinidades entre lo «humano, lo no humano y lo más-que-humano»20. En el contexto de los ámbitos reencantados de la tecnología, la naturaleza y el cosmos, se ofrece una antropología y una ecología teológicas renovadas para la búsqueda de una visión más integrada y sostenible de la vida planetaria.

			(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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LA NEGRITUD: 
LOS ESPECTROS Y LOS MONSTRUOS SON EL FUTURO DE LA SUBJETIVIDAD TEOLÓGICA


			Este artículo se asoma a los puntos descentrados de la globalidad con la esperanza de desentrañar algunos nodos de la subjetividad poshumana, concretamente la negritud. Históricamente, lo fantasmal y lo monstruoso se han utilizado para distanciar la negritud de la humanidad y la divinidad. Fuera del ámbito de la teología negra, la negritud no se ha asociado históricamente con la encarnación divina. Este artículo pretende dar la vuelta a los términos espectro y monstruo, que son subjetividades portadoras de la realidad divina. Una investigación sobre los peligros que plantea la divinidad espectral y monstruosa negra apunta hacia nuevas subjetividades poshumanas (espectros y monstruos de la persona y la divinidad negras).

			Cuando la gente ve un fantasma, le da sentido lo mejor que sabe. O no. Muy pocas cosas preparan a la gente para ver un fantasma, excepto la experiencia con lo fantasmal. Además, la gente rara vez ve realmente al espectro. Ven y sienten los efectos de las interacciones del fantasma con su entorno1. Lo mismo ocurre cuando se trata de dar sentido a un encuentro con un monstruo. Lo que es peor, experimentar lo divino no es diferente. Los aspectos inefables/inexpresables de los encuentros divinos a menudo dejan a la gente con una sensación de asombro que es principalmente perceptible a través de los efectos de dicho encuentro. Cuando uno puede decir: «Tuve un encuentro con Dios» o «Dios ha actuado a mi favor». A menudo, lo que la gente encuentra se transcribe inmediatamente a través de los nodos epistemológicos que sostienen su sentido históricamente situado del yo/la realidad. Estas transcripciones sirven para reforzar la estabilidad de su experiencia fenomenológica. Así, la gente rara vez ve más allá de los espectros/fantasmas de su propia imaginación. Este ensayo se asoma a los puntos descentrados de la globalidad para desentrañar algunos aspectos de la subjetividad poshumana —en concreto, los cuerpos negros/la biotecnología a través de lo fantasmal y lo monstruoso2—. Tradicionalmente, los sujetos poshumanos son complejos y están pluralizados. Hasta la fecha, los sujetos poshumanos han abarcado desde entidades de espuma cuántica hasta el transformador poshumano negro3. En cada caso, los sujetos poshumanos son ejemplos de existencia fuera, más allá o en oposición al sujeto primario del humanismo racional. En este caso, los cuerpos negros funcionan como subjetividades poshumanas que actúan de forma opuesta y existen de manera que amenazan con destrozar/demoler/destruir la existencia/mantenimiento/persistencia de las sensibilidades/realidades humanistas. Una exploración de estos descriptores metafóricos, específicamente en relación con el peligro que suponen para las realidades de la supremacía blanca, podría permitir que saliera a la superficie una lente que apuntara hacia las subjetividades poshumanas del futuro (siendo los espectros y los monstruos de la persona y la divinidad negras).

			Los niños ven fantasmas a veces

			Ver un espectro/fantasma recuerda a cuando el niño blanco descubrió a Frantz Fanon en público y exclamó agitado/aterrorizado «¡Mirad! ¡Un negro!»4. El niño vio al espectro masculino negro y, sorprendido por su aparición, se pronunció, como para asegurarse de que otras personas también lo vieran. Esto sugiere que el niño había oído hablar del espectro masculino negro, pero el hecho de verlo proporcionó un sentido de manifestación material a todo lo aprendido. Además, a lo que Fanon alude es a los efectos de su aparición en medio de la sociedad blanca; la tensión social y el peso de la angustia existencial que aflora bidireccionalmente. Aunque de forma más clarividente a través del comportamiento de los blancos cuando estos se dan cuenta de que los negros existen realmente. Un ejemplo muy desgarrador del espectro femenino negro es el caso de Breonna Taylor, que fue asesinada por miembros del Departamento de Policía de Louisville. En la decisión del gran jurado, la única acusación anunciada estuvo relacionada con las balas que atravesaron su pared y entraron en la casa de su vecino. Las seis balas que entraron en su cuerpo, matándola, no fueron tenidas en cuenta en la decisión. Fue como si ella no estuviera allí, convirtiendo su muerte en un misterio, su vida en un misterio, o los acontecimientos de esa noche en los efectos esperados/justificables de los encuentros de la policía con los espectros de la encarnación negra. Esto también habla de la invisibilización de las mujeres negras que se extiende a través de la muerte. Como fantasmas, los espectros femeninos negros se convierten en desconocidos, reforzando la inexistencia, otro efecto de habitar el reino de los fantasmas. Los efectos de su presencia fueron el blindaje de las paredes de su vecino para evitar que siguieran penetrando las balas. Estos sucesos están grabados en documentos históricos, mantenidos en los anales de la mitología estadounidense.
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